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७) तथापि चापलादस्मि वरुं ते पुनरुद्यतः । (9 
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गीतारहस्यके भिन्‍न भिन्‍न संस्करण 


मगणठी - पहला संस्करण जून १९१५ 
दूसण तु सितंबर १९१५ 
त्तीसग़ ल्‍ १९१८ 
चौया के १९२३ 
पांचवीं हर दो भागोंमें पहला संस्करण 

१९२४-१९२६ 
छ्ठा मु १९५० 
सातवां हि १९५६ 
आठवाँ के १९६२३ 
नवीं १९६८ 
दसवाँ १९७९ 
ग्यारहवीं ४ १९७६ 
बारहवीं हि १९७९ 
तेरहवीं मर १९८० 
चौदहवीं शी १९८२ 
पंघरहवों १९८६ 

हिन्दी - पहला ल्‍ १९१७ 
दूसण संस्करण १९१८ 
तीसण हे १९१९ 
चौया १९२४ 
पौंचवीं १९२५ 

(दो भागोंमें पहला सस्करण) १९२६ 
छ्ठा १९२८ 
सातवां हि १९३३ 
आठवीं लि १९४८ 
नवौं ल्‍ १९५० 
दसवीं शी १९५५ 
ग्यारहवां गा १९५९ 
बारहवाँ है १९६२ 
तेरहवाँ न १९६५ 
चौदहवां कर १९६९ 
पंदूहवीं ्ि १९७३ 
सोलहवों हर १९७५ 
सत्रहवों ल्‍ १९७६ 
अठारहवां हि १९७८ 
उननीसवों ५ १९८० 
बीसदों हि १९८२ 
इक्कीसवीं रत १९८४ 
बाईसवीं & १९८८ 

गुजराती - पहल्प्र ते १९१७ 
दूसरा के १९३४ 
तीसरा मर १९५६ 
चौथा कर १९७३ 


भारतीय आध्यात्मिकताका सुमघुर फल 


/ प्रत्यक्ष अनुभवसे यह स्पष्ट दिखाई देगा है, कि श्रीमद्भगवदुगीता वमान 
युगमेंभी उतनीही नव्यतापूर्ण एबं स्फूतिदान्नी 2ै, जितनीकी महाभाराम समायि्ट 
होते समय थी । गीताके संदेशफा प्रभाव कैवल दार्शनिग 
अथवा विद्वच्चर्नाक्रा विषय नहीं है, अपितु आनार- 
विचारोंके क्षेत्रमेमी वह सर्देव जीता-जागता प्रतीन होता 
हैं। एक राष्ट्र तथा सस्कृतिता पुनरण्णीवन, गीसायों 
उपदेश, करता रहा है। समारके अत्युच्च शास्त्रविषयय 
ग्रथोमें गीताका अविरोधमे समावेश हुआ है। गीतान्यब- र्र तर 
पर स्वर्गीय लोकमान्य तिलाजजीकी मह व्यास्था निरी 
मल्लीनाथी व्यास्या नहीं है, वह एक स्वनत्न प्रवंध है 
और उसमें नैतिक सत्यग उचिन निरूपणनी है। अपनी 
सूक्ष्म और व्यापक विद्यारप्रणालद्यो तया प्रभावोत्पादकः ज्ञाव मराविद घोष 
लेखनर्शडीके कारण मराठी भाषाकी पहला श्लेणीझा ध 
यह पहुला प्रचड गद्य-ग्रय अमिजात वाह्ममयमें समाविष्द हुआ है। इस एकही ग्रयमे 
सिय्ध होता है, कि यदि तिलकजी चाहते, तो मराठी साहित्य और नीतिशास्व्रके 
इतिहासमे एक अनोखा स्थान पा सकते । कितु विघाताने उनयी महत्ताके लिये 
वाइमय-स्षेत्र नही रखा था, इसलिये केबल मनौरजनाये उन्होंने अनुसधानवा 
महान्‌ कार्य किया। यह बटना अथंपूर्ण है, कि उनकी फ्रीति अजरामर करनेवाते 
उनके अनुसधान-ग्रथ, उनके जीवितकार्योसे विवशतापूर्वक लिये गये विश्वाति-फ़ालमे 
निर्मित हुए हैं। स्वर्गीय तिहकजीकी प्रतिमाके ये गोण आविप्फारनी इस हेनुसे 
सवद्ध है, कि इस राष्ट्रका महान्‌ भवितव्य उसके उज्ज्वल गतेतिहासके योग्य हो । 
गीत्तारहस्यका विपय जो गीता-ग्रथ है, वह भारतीय आध्यात्मिकताका परिपक्व 
सुमधुर फल है। मानवी श्रम, जीवन और कमंकी महिमाका उपदेश अपनी 
अप्लिकारवाणीसे देकर, सच्चे अध्यात्मका सनातन सदेश गीता दे रही है, जो कि 
आधुनिक कालके ध्येयवादके लिये आवश्यक है । ” 





डी 


- बाबू अरविंद घोष 


दिव्य 'टीका-मोक्तिक 


४ अपनी वाल्यावस्थामेंही ,मुझे ऐसे शास्त्रीय ग्रथकी आवश्यकता प्रतीत हुई, 
कि जो जीवितावस्थाके मोह तथा कसौटीके समय मेरा अचूक मार्गेद्शन करे। मैने 
कही पढा था, कि केवल सात सौ श्लोकोमें गीताने सारे 
शास्त्रोका और उपनिषदोका सार -गागरमें सागर - 
भर दिया है। मेरे मतका निश्चय हुआ। गीता-पठनके 
उद्देश्यसे मैंने सस्कृतका अध्ययन किया। गीता मेरा 
बाइवल या कुराणही नही, बल्कि प्रत्यक्ष माताही है। 
अपनी लौकिक मातासे तो कई दिनोंसे मैं विछुडा हूँ, 
कितु तभीसे गीतामैयाने मेरे जीवनमें माताका स्थान 
ग्रहण कर लिया है। आपत्कालमें वही मेरा सहारा है । 


स्वर्गीय लोकमान्य तिलकजी अपने अभ्यास एव 
विद्वत्ताके ज्ञाससागरसे, 'गीताप्रसादके बलपरही, यह महात्मा गाधी 
दिव्य टीका-मौक्तिक पा सके। वुद्धिसे खोज निकालनेके व्यापक सत्यका भडारही 
उन्हे गीतामें प्राप्त हुआ । 


गीतापर तिलहकजीकी यह टीकाही उनका शाश्वत स्मारक है। स्वतत्नताके 
युद्धमें विजयश्री प्राप्त होनेषरभी वह सदाके लिये बनाही रहेगा। भविष्यमेंभी, 
तिलकजीका विशुद्ध चारित्य और गीतापर उनकी महान्‌ टीका, इन दोनो वातोंसे 
उनकी स्मृति चिरप्रेरक होगी। उनके जीवन-कालमें अथवा साप्रतभी ऐसा कोई 
व्यक्ति मिलता असभव है, जिसका उनसे अधिक व्यापक और गहरा शास्त्रज्ञान हो । 
गीतापर उनकी जो अधिकारयुकत टीका है, उससे अधिक अच्छे और मौलिक ग्रथकी 
निमिति न अभीतक हुई है और न निकट भविष्यमें उसके होनेकीभी सभवना है। 
गीता और वेदसे उत्पन्न समस्याओका तिलूफजीने जिस शास्त्रीय रीतीसे मिराकरण 
किया है, आजतक उससे अधिक शोध-कार्य किसीनेभी नहीं किया है। अथाह 
विद्वत्ता, असीम स्वार्थत्याग और आजन्म देशसेवाके कारण जनताजनार्दनके 
हृन्मदिरमे तिलकजीने अद्वितीय स्थान पा लिया है। ” 





“ महात्मा गांधी 
(वाराणसी-कानपुरके अभिभाषण) 


प्रकाश्कोंका निवेदन 


हमारे पितामह स्वर्गीय छोकमान्य बाल गगाघर तिलक महोदय प्रणीत 
श्रीमदभगवदगीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञास्त्र ग्रथका बाइसवाँ सस्करण प्रकाशित 
करने का सुअवसर आज प्राप्त हुआ है । इसके तीन सस्करण लोकमान्यजीके 
जीवनकालमेंह्ठी प्रसिद्ध हो चुके थे | चतुर्थ सस्करणमें इस ग्रथका थोडेमें इतिहास 
दिया था। यहाँभी इसको दुह्दराना हम उचित मानते हैं । 

यह सर्वत्र सुविदितही है, कि यह गीतारहस्य ग्रथ' लो तिलक महोदयने 
ब्रह्मदेश (वर्मा) के मडाले नगरके कारागृह-वासके समय लिखा था। हमारे पासकी 
इस ग्रथकी पेन्सिलने लिखी हुईं मूल चार हस्तलिखित वहियोंसे ज्ञात होता है कि 
मडालेमें दि २ नववर सन्‌ १९१० को इस ग्रथके लेखनका आरभ करके, लगभग 
९०० पृष्ठों के इस सपूर्ण ग्रथका लेखन दि ३० मार्च १९११ के रोज, अर्धात्‌ 
केवल पाच महीनोंमें, उन्होंने पूर्ण कर दिया | सोमवार दि ८ जून १९१४ के रोज 
लोकमान्य महोदयकी मडालेके कारागृहसे मुक्तता हुई । वहाँसे पूना लौट आनेपर 
कई सप्ताहोंतक राह देखनेपरभी, मडालेके कारागृहके अधिकारीको सौपे गये 
गीतारहस्यक॑ हस्तलिखितोंको जल्द लौटा देनेका सरकारका इरादा नहीं पडा । 
ज्यों-ज्यों दिन बीतते गये, त्यों-त्यों सरकारके हेतुके बारेमें लोग अधिकाधिक साशंक 
होते गये और कोई कोई तो आख़िर स्पष्ट कहने लगे, “कि सरकारका लक्षण कुछ 
ठीक नहीं लगता, मालूम होता है, बहियाँ न देनेका विचार है।” ऐसे शब्द जब 
किसीके मुँहसे लोकमान्यजी सुनते थे, तब वे कहा करते थे, कि “डरनेका कोई 
कारण नहीं । यद्यपि बहियाँ सरकारके पास हैं, तोभी ग्रथका एक-एक शब्द मेरे 
मस्तिष्कमें है | विश्रामके समय 'सिंहगढ' किलेपर जाकर अपने बगलेमें बैठकर मैं 
फिरसे ग्रथ यथापूर्व लिख डालूँगा ।” आत्मविश्वासकी यह तेजस्वी भाषा ढलती 
उम्रवाले अर्थात्‌ ६० वर्षके वयोवृद्ध गृहस्थकी है, और ग्रथभी मामूली नहीं, बल्कि 
गहन त्त्त्वज्ञानविषयक पूरे ९०० पृष्ठोंका है। इन बातोंपर ध्यान देनेसे लोकमान्य 
महदोदयके प्रवृत्तिप्रधान प्रयत्ववादकी यथार्थ कल्पना त्वरित की जा सकती है । 
सौभाग्य से तदनतर जल्दीही सरकारसे सभी बहियाँ सुरक्षित प्राप्त हुई, और 
लोकमान्यके जीवन-कालमेंही इस ग्रथके त्तीन हिंदी सस्करण प्रकाशित हुए । 

ऊपर यह उल्लेख किया गया है, कि गीतारहस्यका मूल हस्तलिखित चार 
बहियोंके सबधमें अधिक जानकारी इस प्रकार है - 


वही विषय पृष्ठ लेखन-काल 
१ रहस्य प्र श्से८ १ से ४१३ २ नवबर १९१० से 
८ दिसबर १९१० 
२ रहस्य प्र ९ से १३ १्से४०२ १३ दिसबर १९१० से 


१५ जनवारी १९११ 


३ रहस्य प्र श्डसे श५. १ से १४७ 


बहिरगपरीक्षण १७१ से २४४ १५ जनवरी १९११ 
४०१ से ४१२ 
२४५ से २४७ ३० जनवरी १९११ 

मुखपृष्ठ, समर्पण 

श्लोकोंका अनुवाद " 

(अध्याय १ से ३) २४९ से ३९९ 

४ श्लोकोंका अनुवाद १ से ३४० 

(अध्याय ४ से १८) इ४४ से ३७४ १० मार्च १९११ 
३८५ से ४०७ से 

प्रस्तावना ३४१ से ३४३ ३० मार्च १९११ 
३७५ से ३८४ 


ग्रथकी अनुक़मणिका, समर्पण और प्रस्तावनाभी लोकमान्य महोदयने 
कारागृहमेंही लिखी थी, और स्थान-स्थानपर ऐसी सूचनाएँ लिखकर, कि किस 
विषयके बाद कौन विषय हो, ग्रथ परिपूर्ण कर रखा था । इससे ज्ञात होता है, कि 
उनको यह विश्वास नहीं था, कि अपने जीते जी कारणगृहसे मुक्तता होगी या नहीं, 
और उनकी यह अत्युत्कट इच्छा थी, कि यदि मुक्तता न हो, तोभी अपना 
परिश्रमपूर्वक सपादन किया हुआ ज्ञान और उससे सूझे हुए विचार व्यर्थ न जायें, 
बल्कि उनका लाभ अगली पीढीको मिले । पहली दो बहियोंके आरभमें उन 
बहियोंमें वर्णित विषयोंकी अनुक्रमणिका है | ग्रथका मुखपृष्ठ और समर्पण तीसरी 
बहीके २४५ से २४७ पृष्ठोंमें है और प्रस्तावना चौथी बहीके ३४१ से ३४३ और 
३७५ से ३८४ पृष्ठोंमें है । कारागृहसे मुक्तता होनेपर प्रस्तावनामें कुछ सुधार 
किया गया है और वह प्रकाजश्न-कालमें सहायक व्यक्तियोंके निर्देशतकही सीमित 
है। यह विषय प्रथम सस्करणकी प्रस्तावनाके अतिम परिच्छेदके पहलेके परिच्छेदमें 
है। अतिम परिच्छेद तो कारागृहमेंही लिखा हुआ था। 

इनमेंसे पहली बहीके पहले आठ प्रकरणोंको 'पूर्वार/ सज्ञा दी गईं है (यह 
प्रथम बहीके प्रथम पृष्ठके चित्रसे ज्ञात होगा), दूसरीको उत्तरार्ध भाग पहला और 
तीसरीको उत्तरार्ध भाग दूसरा, इस प्रकार सज्ञाएँ दी गई है। इससे ज्ञात होता है, 
कि ग्रथके दो भाग करनेका उनका विचार था । इनमेंसे पहली बहीके आठ 
प्रकरणोंका हस्तलिखित केवल एक महीनेमेंही लिखकर तैयार हुआ था और येही 
प्रकरण अत्यत महत्त्वके है। इससे लोकमान्य महोदयकी इस विषयकी ओतप्रोत 
तैयारीका और उनके लेखनके अस्खलित प्रवाहका यथार्थ ज्ञान पाठकोंको सहजही 
होगा । बहीके पृष्ठ फाड देनेकी अथवा नये जोडनेकी, कारागृहके नियमानुसार 
उनको आज्ञा न थी, किंतु पुनर्विचारसे सूझी बातोके नये पृष्ठ बीच-बीचमें जोडनेकी 
सुविधा उनको मिली थी | यह जानकारी दूसरी और तीसरी बहीके आवरणके 


अदरके बाजूमें लिखी है। पहली तीन बह्धियाँ केवल एक-एक मह्ठीनेमें लिएी गई है 
और अंतिम बही सिर्फ एक पखबाडेगे लिखी गई हे । मुख्य विषय दाहिने हायके 
पृष्ठोपर लिखके उनके पीछेके कोरे पृष्ठोंपर अगले पृष्ठोमें समावेश करनेके लिये 
नयी बाते लिखी हुईं छै । आशा है कि, मूल इस्तलिखित प्रतिपं्वंधी जिज्ञासा उक्त 
जानकारीसे पूर्ण होगी । 

इस ग्रथका जन्म होनेफे पहलेमी प्रस्तुत विषयके संबंधमें उनका व्या्तग 
जारी था, इसका उत्तम प्रमाण उनके अन्य दो ग्रथ है । 'मासाना मार्गशीर्पो58' | गीता 
९०-३५ गीतार पृष्ठ ७७४) इस झलोकका अर्थ निश्चित करते समय, उन्होंने 
वेदोंके महोदधिमे डुबकी लगा कर, 'ओगण्यन' रूपी रत्त जनताकों दे दिया और 
वेदोदधिका पर्यटन करते करते आरयोके मूल बस्नतिस्थानका पता लगाया है । 
कालानुक्रमसे गीतारहस्य यद्यपि अंतिम ग्रय है, त्तोभी उक्त दो ग्रथोंका पूर्व वृतान्त 
ध्यानमें रखनेसे, महत्त्वकी दृष्टिसे गीतारहस्यकोह्ठी आद्यस्यान देना पउठता है । 
गीताविषयक व्यासगसेही ये ग्रथ निर्माण हुए पं । 'ओग़यन' ग्रथकी प्रस्तावनामें 
लोकमान्य महाञयने गीताके अभ्याक्षका उल्लेख किया ऐ । 

'ओगयन' और 'आयौका मूल वसततिस्थान ये दोनो अंग्रजी ग्रथ ययावकागश़ 
प्रकाशित हुए और जगत्‌मरमें विख्यात हो गये । परतु गीतारहस्थ लिखनेका मुद्दूर्त 
लोकमान्यके तीसरे दीर्घ कागवाससे प्राप्त हुआ । गीतारहस्यके पहलेके दोनो 
ग्रेथोंका लेखनभी कारागृहमेही हुआ है । सार्वजनिक कार्य-प्रवृत्तियोंकी उपाधिसे 
मुक्त होकर ग्रथलेखनके लिये आवश्यक स्वस्थता काशगृहमें मिल सकी, परंतु 
प्रत्यक्ष ग्रथलेखनका आरभ करनेके पूर्व उनको जिन बडी भारी मुसीबर्तोका सामना 
करना पडा, उन्हे उनकेही शब्दोमे इस जगह कहना उचित है - "“ग्रथके संबंधमे 
तीन वार तीन हुक्म आये कुछ दिनके बाद मेरे पास सब पुस्तके रखनेकी मनाही 
की गयी और सिर्फ चार पुस्तकेही एक समय रखनेका हुक्म छुआ । उसपर बर्मा 
सरकारसे अर्ज करनेपर ग्रथ लेखनके लिये आवश्यक सब पुस्तके मेरे पास रखनेकी 
आज्ञा हुईं । जब मै वहाँसे लौटा, त्व पुस्तकोंकी संख्या ३५० से ४०० तक पहुँची 
थी। ग्रथलेखनके लिये जो कागज देते थे, वेभी छूटे न दे कर, जिल्ददार किताब, 
भीतरके पृष्ठ गिनके और उनपर दोनो ओर क्रमाक लिखकर, देते थे और 
लिखनेको स्याही न देके सिर्फ नोकदार पेन्सिले देते थे।" (लोकमान्य तिलक 
महाशयके कारागारसे छूटनेके बादकी पहली मुलाकात -- केसरी दि ३० जून 
६९१४) 

इस प्रकार वाचकवृन्द कल्पना कर सकते है, कि तिछूक' महोदयको 
ग्रंथलेखनमें कैसी कैसी मुसीबतोंका सामना करना पडा होगा, परतु उनकी चिंता न 
करके सन्‌ १९१० के जाडेमे उन्होने हस्तलिखित प्रति तैयार कर दी | ग्रंथके 
हस्तलिखितके तैयार होनेका समाचार उन्होने सन १९११ के आरभके एक पत्नमे 
दिया था और बह पत्र सन १९११ के मार्च महीनेके 'मराठा' पत्रके एक अकमे 
समग्र प्रसिद्ध हुआ है । गीततारहस्यमे किया गया विवेचन लोगोंको अधिक सुगम हो, 


इसलिये तिलक महोदयने सन १९१४ के गणेशोत्सवमे चार व्याख्यान दिये, और 
बादमे ग्रथ छापनेके कामका आरभ होकर १९१५ के जून महीनेमे उसका 
पूर्णावतार हुआ । इसके आगेका इतिहास सबको सुविदितही है । 

सोलहवाँ सस्करणको सशोधित तथा दोषरहित बनानेके लिये श्री भगवान 
नाणयण कानडेजीने अत्याधिक परिश्रम किये थे । इक्कीसवाँ सस्करणके सभी ग्रथ 
वीक चुके है और इस मौलिक तथा शास्त्रीय ग्रथके लिये सतत्त माँग हो रही है । 
इसलिये यह बाइसवाँ सस्करण तुरन्त प्रकाशित किया है। 

कागजका मूल्य अधिकाधिक बढ रहा है और छपाईकी दरोमेंभी वृद्धि होती 
रही है अत इस ग्रथका मूल्य बढा देना अपरिहार्य सा हो गया है । 

इस प्रकार ग्रथकी सजावटमे अनेकोने परिश्रम उठाये है | पाठकोंके हाथमें 
आज यह ग्रथ हम दे रहे है। आशा है पाठक इसका सहर्ष और सानन्द स्वीकार 
करेगे । 
पूना दी.ज टिब्ठक 
दि १-७-१९८८ शै श्री टिव्टक 


अनुवादककी भूमिका 


भूमिका लिखकर महात्मा तिलकके प्रथका परिचय कराना, मानो सूर्यको 
दीपकसे दिखलानेका प्रयत्न करना है। यह ग्रथ स्वय प्रकाशमान्‌ होनेके कारण 
अपना परिचय भआपही दे देता है। परतु भूमिका लिखनेकी प्रणाली-सी पड गई है। 
भ्रथकों पातेही पत्च उलट-पलटकर पाठक भूमिका खोजने लगते हैं। इसलिये उक्त 
प्रणालीकी रक्षा करने और पाठकोकी मनस्तुष्टि करनेके लिये इस शीर्षकके नीचे 
दो शब्द लिखना आवश्यक हो गया है। 


सतोषकी वात है, कि श्रीसमर्थ रामदासस्वामीकी अशेष कृपासे, तथा सदगुरु 
श्रीरामदासानुदास महाराजके ( हनुमानगढ, वर्धा निवासी श्रीघर विष्णु पराजपे ) 
प्रत्यक्ष अनुग्रहसे, जब मेरे हृदयमे अध्यात्म-विषयकी जिज्ञासा उत्पन्न हुई है, तभीसे 
इस विषयके अध्ययनके महत्त्वपूर्ण अवसर अनायास मिलते जाते हैँ। यह उसी कृपा 
और अनुग्रहका फल था, कि में सवत्‌ १९७० में श्रीसमर्थके दासवोधका हिंदी 
अनुवाद कर सका। अब उसी कृपा और अनुग्रहके प्रभावसे लोकमान्य वाल गगाघर 
टतिलककत श्रीमद्भगवद्गीतारहस्यके अनुवाद करनेका अनुपम अवसर हाथ लग 
भया है । 

जब मुझे यह काम सौपा गया, तब ग्रथकारने अपनी यह इच्छा प्रकट की, 
कि मूल ग्रथमें प्रतिषादित सब भाव ज्यो-के-त्यो हिंदीमे पूर्णतया व्यक्त किये जायें , 
ग्रथमें प्रतिपादित सिद्धान्तोपर जो आक्षेप होगे, उनके उत्तरदाता मूल लेखकही 
है। इसलिये मैने अपने लिये दो कर्तव्य निश्चित किये - (१) यथा- 
मति मूल भावोकी पूरी पूरी रक्षा की जावे, और (२) अनुवादकी भाषा 
यथाशक्ति शुद्ध, सरल, सरस और सुबोध हो। अपनी अल्पबुद्धि और सामर्थ्यके 
अनुसार इन दोनो कर्तव्योके पालन करनेमे मैने कोई बात उठा नही रखी है, 
और मेरा आतरिक विश्वास है, कि मूल ग्रथके भाव यत्किचितभी अन्यथा 
नही हो पाये हैं। परतु सभव है, कि विपयकी कठिनता और भावोकी गभी- 
रताके कारण मेरी भाषाशली कही कही क्लिष्ट अथवा दु्बोध-सी हो गई हो, 
और यहभी सभव है, कि दूँढनेवालोकों इसमें 'मराठीपनकी व्‌ भी मिलजाय। 
परतु इसके लिये क्या किया जाय ? छाचारी है। मूल ग्रथ मराटठीमे है, में 
स्वय महाराष्ट्रका हे, मराठीही मेरी मातृभाषा है, महाराष्ट्र देशके केद्वस्थल पूनामेंही 
यह अनुवाद छापा गया है। और मैं हिंदीका कोई 'धुरधर' लेखकभी नही हूँ। 
ऐसी अवस्थामे, यदि इस ग्रथमे उक्त दोष न मिले, तो वहुत आशचयें होगा। 

यद्यपि मराठी “रहस्थ'को हिंदी पोशाक पहनाकर सर्वागसुदर रूपसे हिंदी 
पाठकोके उत्सुक हृदयोमें प्रवेश करानेका यत्न किया गया है, और ऐसे महत्त्वपूर्ण 


अनुवादककी भूमिका १३ 


विषयको समझानेके लिये उन सब साधनोकी सहायता ली गई है, कि जो हिंदी 
साहित्य-ससारमें प्रचलित हैं, फिरभी स्मरण रहे, कि यह केवल अनुवादही है -- 
इसमें वह तेज नही आ सकता, कि जो मूलग्रथमें है। गीताके सस्कृत श्लोकोके 
मराठी अनुवादके विषयमें ख्वय महात्मा तिलकने उपोद्धातमें ( पृष्ठ ६०० ) 
यह लिखा है -“ स्मरण रहे, कि अनुवाद आखिर अनुवादही है। हमने अपने 
अनुवादमें गीताके सरल, खुले और प्रधान अर्थको ले आनेका प्रयत्न किया है सही , 
परतु सस्कृत शब्दोमें और विशेषत भगवानकी प्रेमयुक्त, रसीली, व्यापक और क्षण- 
क्षणमें नई रुचि उत्पन्न करानेवाली वाणीमें लेक्षणासे अनेक व्यग्यार्थ उत्पन्न करनेकी 
जो सामर्थ्य है, उसे ज़राभी न घटा-बढाकर, दूसरे शब्दोमें ज्यो-का-त्यो झलका देना 
असभव है. !” ठीक यही बात महात्मा तिलकके ग्रथके हिंदी अनुवादके विषयमें 
कही जा सकती है। 

एक त्तो विषय तात्त्विक, दूसरे गभीर, और फिर महात्मा तिलुककी वह 
ओजस्विनी, व्यापक एवं बिकट भाषा कि जिसके मर्मको ठीक ठीक समझ लेना कोई 
साधारण वात नही है। इन दुहरी-तिहरी कठिनाइयोंके कारण यदि वाक्यरचना 
कही कठिन हो गई हो, दुरूह हो गई हो, या अशुद्धभी हो गई हो, तो उसके लिये 
सहृदय पाठक मुझे क्षमा करे। ऐसे ग्रथके अनुवादम्में किन किन कठिनाइयोका 
सामना करना पडता है और अपनी स्वतत्नताका त्यागकर पराधीनताके किन किन 
नियमोंसे वध जाना होता है, इसका अभव वे सहानुभूतिशील पाठक और लेखकही 
कर सकते हैं, कि जिन्होंने इस ओर कभी ध्यान दिया हो । 

राष्ट्रभाषा हिंदीको इस बातका अभिमान है, कि वह महात्मा तिलूकके गीता- 
रहस्यसवधी विचारोको अनुवाद-रूपमें उस समय पाठकोको भेंट कर सकी है, जब 
कि ओर किसीभी भाषाका अनुवाद प्रकाशित नहीं हुआ ,- यद्यपि दो-एक अनुवाद 
तैयार थे। इससे, आशा है, कि हिंदीप्रेमी अवश्य प्रसन्न होगे । 

अनुवादका श्रीगणेश जुलाई १९१५ में हुआ था और दिसबरमें उसकी पूर्ति 
हुई। जनवरी १९१६ से छपाईका आरभ हुआ, जो जून सन्‌ १९१६ में समाप्त हो 
गया। इस प्रकार एक वर्षमें यह ग्रथ तैयार हो पाया। यदि मित्रमड़लीने मेरा 
पूर्ण सहायता न की होती, तो मैं, इतने समयमें, इस कामको कभी पूरा न कर सकता । 
इनमें वैद्य विश्ववाथराव लुखे और श्रीयुत मौलिप्रसादजीका नाम उल्लेख करने- 
योग्य है। कविवर बा मैथिलीशरण गुश्तने कुछ मराठी पद्मयोका हिंदी रूपातर करनेमें 
अच्छी सहायता दी है, इसलिये वे घन्यवादके भागी है । श्रीयुत प लल्लीप्रसाद पाडेयने 
जो सहायता की है, वह अवर्णनीय एवं अत्यत प्रशसाके योग्य है। लेख लिखनेमें, 
हस्तलिखित प्रतिको दुहरानेमें और प्रफका सशोधन करनेमें आपने दिन-रात्त कठिन 
परिश्रम किया है। अधिक क्या कहा जाय, घर छोडकर महीनोतक आपको इस 
कामके लिये पूनामें रहना पडा है। इस सहायता और उपकारका वदला केवल 
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धन्यवाद दे देनेसेही नही हो जाता, हृदय जानता है, कि में आपका कैसा ऋणी हूँ । 
हि थि ज॑ के सपादक श्रीयुत भास्कर रामचद्र भालेरावने तथा औरभी अनेक 
मित्नोने समय-समयपर यथाशक्ति सहायता की है। अत्त इन सव महाशयोको में 
आतरिक धन्यवाद देता हूँ। 

एक वर्पसे अधिक समयतक इस ग्रथके साथ मेरा अहोरात् सहवास रहा है। 
सोते-जागते इसी ग्रथके विच्यरोकी मधुर कल्पनाएँ नजरोमें झूलती रही है। इन 
विचारोसे मुझे मानसिक तथा गात्मिक अपार लाभ हुआ है। अत जगदीश्वरसे 
यही विनय है, कि इस ग्रथके पदनेवालोकोभी इससे लाभान्वित होनेका मगलमय 
आशीर्वाद दीजिये। 


श्रीरामदासी मठ, रायपूर (सी पी ) 
देवशयनी ११, मगलवार, माधवराव सप्रे 
सवत्‌ १९७३ वि 
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सन्‍्तो को उच्छिष्ट उक्ति है मेरी बानी । 
जानूं उसका भेद भला वया से अज्ञानी ॥।* 


श्रीमद्भगवद्गीतापर अनेक सस्क्ृत भाष्य, टीकाएँ अथवा देशी भाषाओमें 
अनुवाद या सर्वमान्य विस्तृत निरूपण है, फिरभी यह ग्रथ क्यों प्रकाशित किया 
गया ? यद्यपि इसका कारण ग्रथके आरभमेंही बतलाया गया है, तथापि कुछ 
वाते ऐसी है, कि जिनका ग्रथके प्रतिपाद्य विषयके विवेचनमें उल्लेख न हो सकता 
था, अत उन बातोको प्रकट करनेके लिये प्रस्तावगाको छोड और दूसरा स्थान नही 
है। इनमें सबसे पहली बात स्वयं ग्रथकारके विषयों है। कोई तैतालीस वर्ष हुए 
जब हमारा भगवदगीतासे प्रथम परिचय हुआ था। सन्‌ १८७२ ईसवीमें हमारे 
पूज्य पिताजी अतिम रोगसे आकान्त हो शय्यापर पडे हुए थे, उस समय उन्हें भाषा- 
विवृत्ति' नामक भगवद्गीताकी मराठी टीका सुनानेका काम हमें मिला था। तव, 
अर्थात्‌ अपनी आयुके सोलहवे वर्षमें गीताका भावार्थ पूर्णतया समझमे न आ सकता 
था। फिरभी छोटी अवस्थामें मनपर जो सस्कार हांते है, वे दृढ हो जाते है, इस 
कारण उस उमय भगवदुगोताके सवधमें जो चाह उत्पन्न हो गई थी, वह स्थिर बनी 
रही और आगे जब सस्कृत और अग्रेजीका अधिक अभ्यास हो गया, तब हमने 
गीताके सस्क्ृत भाष्य, अन्यान्य टीकाएँ और अनेक पडितोंके मराठी तथा अग्रेजीमे 
लिखें हुए विवेचनभी समय-समयपर पढे । परतु तब मनमें शका उत्पन्न हुई, कि जो 
गीता अपने स्वजन्तोके साथ युद्ध करनेको बडा भारी कुकर्म समझकर खिन्न होने- 
वाले अर्जुनको युद्धमें प्रवृत्त करनेके लिये बतलाई गई है, उस गीतामे ब्रह्मज्ानसे या 
भक्तिसे मोक्ष-प्राप्तिकी विधिका - निरे मोक्ष-मार्गंका - विवेचन क्यों किया गया 
है ” यह शका इसलिये औरभी दृढ़ होती गई, कि गीताकी किसीभी टीकामे इस 
विषयका योग्य उत्तर ढूंढे न मिछा। कौन जानता है, कि हमारे समानही और 
लोगोकोभी यही शका हुई न होगी ! परतु टीकाओपरही निर्भर रहनेसे, टीका- 
कारोका दिया हुआ उत्तर समाधानकारक न भी जेंचे, तोभी उसको छोड और 
दूसरा उत्तर सूझताही नहीं है। इसीलिये जब हमने गीताकी समस्त टीकाओ 
और भाष्योको लमेटकर एक ओर घर दिया और केवल गीताकेही स्वतत्न विचार- 
पूर्वक अनेक पारायण किये, त्तव टीकाकारोके चगुलसे छूटे, और यह बोघ हुआ 
कि मूल गीता निवृत्ति-प्रधान नही है, वह तो कर्म-प्रधान है, और अधिक क्‍या 
कहे | गीताम अकेला योग शब्दहों 'कर्मयोग के अर्थमें प्रयुक्त हुआ है। महा- 


अिननननननननननननमनान. 


# साधु तुकारामके एक 'अभगका भाव। 


र 
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भारत, वेदान्तसूत्र, उपनिषद्‌ और वेदान्तगास्त्रविषयक अन्यान्य सम्कृत तया थग्नेजे 
भाषाके ग्रथोंके अध्ययनसेभी वही मत दृढ़ होता गया, और चार-पाँच स्थानोपर 
इसी विषयपर व्याख्यान इस इच्छासे दिये, कि सर्वसाधारणमें उस विपयके संबध्े 
उक्त मत प्रकट कर देनेसे, अधिक चर्चा होगी, एवं सत्य तत्त्यका निर्णय करें 
औरभी सुविधा हो जायगी । इनमेंसे पहल्छा व्यास्यान नागपुरमें जनवरी सब्‌ १९०९ 
में हुआ और दूसरा सन्‌ १९०४ ईसवीके अगस्त महीनेमे करवीर एवं सकेश्वर मग्े 
जगदूगुरु श्रीशकराचार्यकी उपस्थितिमे उन्हीकी आज्ञासे, सकेश्वर मठमें हुआ था, और 
उस समय नाग्रपुरवाले व्यास्यानका विवरणभी समाचारपत्नोमे प्रकाशित हुआ है 
इसके अतिरिक्त जब जब समय मिल गया, तब तव इसी विचारसे, कुछ विद्वात्‌ मित्रो 
साथ समय-समयपर वाद-विवादभी किया। इन्हीं मित्नोंमे स्वर्गीय श्रीपतिवाओ 
भिगारकर थे। इनके सहवाससे भागवत सप्रदायके कुछ श्राइृत ग्रय देखनेमें वादे 
और गीतारहस्यमें वर्णित कुछ बाते तो आपके और हमारे वाद-विवादमेंही पहें 
निश्चित हो चुकी थी। यह बडे दु खकी वात है, कि आप इस ग्रथकों देख न पाये। 
अस्तु, इस प्रकार यह मत निश्चित हो गया, कि गीताका प्रतिपाच विषय प्रवूर्त 
प्रधान है, और इसको लिखकर ग्रथरूपमे प्रकाशित करमेका विचार कियेमी वें 
वर्ष बीत गये। वर्तमान समयमें पाये जानेवाले भाष्यो, टीकाओं या अनुवाशेमें वा 
गीता-तात्पय स्वीकृत नही हुआ है, केवल उसेही यदि पुस्तकरूपसे प्रकाशित कर 
देते, और इसका कारण न बतलाते, कि प्राचीन टीकाकारोका निश्चित किया है 
तात्ययं हमें ग्राह्म क्यो नही है, तो वहुत सभव था, कि लोग कुछका दुछ समझने 
जाते - उनको प्रम हो जाता, और समस्त टीकाकारोंके मतोका सग्रह करके उत्ी 
सकारण अपूर्णता दिखला देना, एवं अन्य धर्मों या तत्त्वज्ञानोंके साथ गीतो- 
तुलना करता कोई ऐसा साधारण काम न था, जो शीक्षतापूर्वक चटपठ हो न 
मतएव यद्यपि हमारे मित्न श्रीयुत दाजीसाहेव खरे और दादासाहेव खापरने ४ 
पहलेही यह प्रकाशित कर दिया था, कि हम गीतापर एक नवीन ग्रथ शीघ्रही प्रिंट 
करनेवाले हैं, तथापि ग्रथ छिखनेका काम इस समझसे टलता गया, कि हगरे पं 
जो सामग्री है वह अभी, अपूर्ण है, जब सन्‌ १९०८ ईसवीमें सजा देकर हम मा 
भेज दिये गये, तव तो इस प्रथके लिखे जानेकी आशा बहुत कुछ घटही गई पी । थि 
335 समय वाद ग्रथ लिखनेके लिये आवश्यक पुस्तके आदि सामग्री पूतासे मेंगा ठेकरी 
अनुमति जब सरकारकी मेहरवानीसे मिल गई, तब सन्‌ १९१०-११ के कुछ कई! 

* सवत्‌ १९६७, कातिक शुक्ल १ से चैत्र कृष्ण ३० के भीतर ) इस ग्रधकी १३ 

लिपि ( ३ मडालेके जेलखानेमे पहले पहल लिखी गई। और | 
समय सा ग बे कल पा सुझते गये, वैसे वैसे उसमें काटनहाँट होती हा कि 
चहसिे छुटकारा हो अनपेई होनेके कारण कई स्थानोमें जो अपूर्णता रह गई 
कर र पूर्ण तो कर लिया गया है. परतु अभीभी यह 
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जा सकता, कि यह ग्रथ सर्वांशमें पूर्ण हो गया । क्योकि मोक्ष और नीति-धर्मके तत्त्व 
गहन तो हैही, साथही उनके सबवंधमें अनेक प्राचीन और अर्वाचीन पडितोंने इतना 
विस्तत विवेचन किया है, कि व्यर्थ फेलावसे वचकर यह निर्णय करना कई बार 
कठिन हो जाता है, कि उसमेंसे इस छोटेन्से ग्रंथम किन किन वातोका समावेश किया 
जावे ? परतु अब हमारी स्थिति महाराष्ट्रके कविकी इस उक्तिके अनुसार हो गई है 


/्‌वः "! यम-सेना को विमल ध्वजा अब जरा दृष्टिमें आती है। 
€ करती हुई युद्ध रोगोसे देह हारती जाती है ॥।* 


और हमारे सासारिक साथीभी पहलेही चल बसे हैं। अतठ॒व अब इस ग्रथकों यह 
समझकर प्रसिद्ध कर दिया है, कि हमें जो बाते मालूम हो गई है और जिन 
विनारोको हमने सोचा है, वे सब लोगोकोभी ज्ञात हो जाएँ, फिर कोई-त-कोई 
समानधर्मा अभी या आगे उत्पन्न होकर उन्हें पूर्ण करही लेगा। 


(आरभर्मेंही यह कह देना आवश्यक है, कि यद्यपि हमें यह मत मान्य नहीं 
है, कि सासारिक कर्मोको गौण अथवा त्याज्य मानकर, ब्रह्मज्ञान और भक्ति प्रभूति 
निरे निवृत्ति-प्रधान मोक्ष-मार्गंकाही निरूपण गीतामें है, तथापि हम यहभी नहीं 
कहते, कि मोक्ष-प्राप्ति-मार्यमका विवेचन भगवदगीतामें बिरूकुलही नहीं है। 
हमनेभी इस ग्रथमें स्पष्ट दिखला दिया है, कि गीताशास्त्रके अनुसार इस जगतमे 
प्रत्येक मनुष्यका पहला कतंव्य यही है, कि वह परमेश्वरके शुद्ध स्वरूपका ज्ञान 


प्राप्त करके उसके हारा अपनी वबुद्धिकों, जितनी हो सके उतनी, निर्मेल और पवित्न 
मोहमें फंसा था, कि, कि युद्ध करना क्षत्रियका धर्म भलेही हो, परतु विपरीत पक्षमे 
कुलक्षय आदि घोर पातक होनेसे जो युद्ध मोक्ष-प्राप्तिर्प आत्मकल्याणका नाशकर 
डालेगा, उस युद्धको करना चाहिये अथवा नही ।(अतएवं हमारा यह अभिप्नाय है, 
कि उस मोहको दूर करनेके लिये शुद्ध वेदान्तशास्त्रके आधारपर कर्म-अकर्मका और 
साथही साथ मोक्षके उपायोकाभी पूर्ण विवेचन कर, इस प्रकार निश्चय 
किया गया है, कि एक तो कर्म कभी छूटतेही नही है, और दूसरे, उनको छोडनाभी 
नही चाहिये, एवं गीतामें उस युक्तिका, अर्थात्‌ ज्ञाममूलक और भक्ति-प्रधान- 
कर्मयोगकाही प्रतिपादन किया गया है, कि जिससे कर्म करनेपर कोईसी पाप 
नही लगता तथा अतम उसीसे मोक्षभी मिल जाता है। कर्म-अकर्मके या घमर्मं-अधर्मके 
इंस विवेचनकोही वर्तमानकालीन निरे आधिभौतिक पडित नीतिशास्त्र कहते हैं) 
सामान्य पद्धतिके अनुसार गीताके श्लोकोके ऋमसे टीका लिखकरभी यह दिखलांया 
जा सकता थः, कि यह विवेचन गीतामें किस प्रकार किया गया है, परतु वेदान्त, 
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श्८ गीवारहस्य अथवा कर्मयोगश्षासत्र 


मीमासा, साख्य, कर्मविपाक अथवा भक्त प्रभृति शास्त्रोंके जिन अनेक वादो अथवा 
प्रमेयोके आधारपर गीतामे कर्मयोगका प्रतिपांदद किया गया है, और जिनका 
उल्लेख फभी कभी बहुतही सक्षिप्त रीतिसे पाया जाता है, उन शास्त्रीय सिद्धान्तोका 
पहलेसेही ज्ञान हुए बिना गीताके विवेचनका पूर्ण रहस्य सहसा ध्यानमें नही जमता । 
इसीलिये गीतामें जो जो विषय अथवा सिद्धान्त आये है, उनके शास्त्रीय रीतिसे 
प्रकरणों विभाग करके उनकी प्रमुख प्रमुख युक्तियोसहित गीतारहस्यमें उनका 
पहले सक्षेपमे निरूपण किया गया है, और फिर उसीमे वर्तमान युगकी आलोचना- 
त्मक पद्धतिके अनुसार गीताके प्रमुख सिद्धान्तोकी तुलना अन्यान्य धर्मोके और 
तत्त्वज्ञानोके साथ प्रसगानुसार सक्षेपमे कर दिखलाई गईं है। इस रीतिसे इस 
पुस्तकके पूर्वार्ध में जो गीतारहस्य नामक निबंध है, वह कर्ममोगविषयक एक छोटासा 
कितु स्वतत्र ग्रथही कहा जा सकता है। जो हो, इस प्रकारके सामान्य निरूपणमें 
गीताके प्रत्येक श्लोकका पूर्ण विचार हो नहीं सकता था। अतएव अतमें गीताके 
प्रत्येक श्लोकका अनुवाद दे दिया है, और उसीके साथ स्थान-स्थानपर यथेष्ट 
टिप्पणियाँभी इसलिये जोड दा गई है, कि जिसमे पूर्वापर सदर्भ पाठकोकी समझमें 
भली भाँति आ जाय, अथवा पुराने टीकाकारोने अपने संप्रदायकी सिद्धिके लिये 
गीताके कुछ श्लोकोकी जो खीचातानी की है, उसे पाठक समझ जायें ( गीता 
३१७-१९, ६ ३, १८ २), या वे सिद्धान्त सहजही ज्ञात हो जाय कि जो 
गीतारहस्यमे बतलाये गये है, ओर यहभी ज्ञात हो जाय, कि उनमेंसे कौनकौनसे 
सिद्धान्त गीताकी सवादात्मक प्रणालीके अनुसार कहाँ कहाँ किस प्रकार आये है ? 

इसमें सदेह नहीं, कि ऐसा करनेसे कुछ विचारोकी ह्विरुक्ति अवश्य हो गई है, 

परतु गीतारहस्यका विवेचन गीताके अनुवादसे इसलिये पृथक्‌ रखना पडा है, कि 
गीता-ग्रथके तात्पर्यके विषयमे साधारण पाठकोमे जो भ्रम फैल गया है, वह भ्रम 
अन्य रीतिसे पूर्णतया दूर नही हो सकता था, और इस पद्धतिसे पूर्व इतिहास और 
आधारसहित यह दिखलानेमे सुविधा हो गई है, कि वेदान्त, मीमासा और भवित 
प्रभ्तिविषयक गीताके सिद्धान्त भारत, साख्यशास्त्र, वेदान्त-सूत्र, उपनिषद्‌ और 
मीमासा आदि मूल ग्रथोसे कैसे और कहाँ आये है ? इससे यहभी स्पष्टतया बतलाना 
सुगम हो गया है, कि सन्यास-मार्ग और कर्मयोग-मार्गमें क्या भेद है, तथा अन्यान्य 
धर्ममतों और तत्त्वज्ञानोंके साथ गीताकी तुरलूना करके व्यावहारिक कर्म-दृष्टिसे 
गीताके महत्त्वका योग्य निरूपण करना सरल हो गया है। यदि गीतापरः अनेक 

प्रकारकी टीकाएँ न लिखी गई होती और अनेकोने अनेक प्रकारसे गीताके तात्पर्या- 

थोका प्रतिपांदन न किया होता, तो हमें अपने ग्रथके सिद्धान्तके लिये पोपक और 

आधारभूत मूल सम्क्ृत वचनोंके अवतरण स्थान-स्थानपर देनेकी कोई आवश्यकताही 

ने थी। कितु वर्तमान समय दूसरा है, और छोगोंके मनमें यह शका हो सकती थी, 

कि हमने जो गीतार्थे अथवा सिद्धान्त बत॒लाया है, वह ठीक है या नहीं ? इसीलिये 


पा 


हि 
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>मने सर्वत् स्वलनिर्देश वर खनल्ा दिया है, कि हमारे कथनके लिये प्रमाण क्‍या है, 
और मुर्य मुग्य स्थानोपर तो मूल सरकृत वचनोकोही अनुवादसहित उद्धृत 
पल दिया है। उसके व्यतिरिवत इन संस्कृत बचनोकोी उद्धृत करनेका औरभी 
एक प्रयोजन है, बहू यह, कि इनमेंसे अनेक वचन साधारण तथा वेदास्ल-ग्रथोसे 
प्रणाणार्थ लिये जाते हैं, अत पराठ्कोकों यहाँ उनका सहजही ज्ञान हों जायगा 
और उस सिद्धान्तोकों की भाँति समझसनी सकेगे। कितु यह कब सभव है, कि वे 
सभी पाठक संस्कृत हो ? इसलिये समस्त ग्रथकी रचता इस ढगसे की गई हैं, 
कि यदि संस्कृत ने जाननेवाले पाठक सस्क्षत श्ठोकोको छोहकर केवल ग्रधही पढते 
गछ जायें, तोभी अधमें कही भी गटबड ने हो। इस कारण सस्क्ृत श्लोकोका 
शबदश अनुवाद ने रियकर अनेक स्थलोपर उनका केवर साराश देकरही निर्वाह 
कर देना पड़ा है। पर्रतु मूल छ्कोक सर्दव ऊपर रखा गया है । इसलिये इस प्रणालीसे 
छा होनेकी गुछभी आणवा नहीं ह। 
बड़ा जाता है, कि कोहनूर हीरा जब्र भारतवर्षसे विवायत पहुँचाया गया, नव 
ब्रहाँ फिर उसके नये पहलू चनानेपर वह औरभी तेजस्वी हो गया। होीरेके क्‍्यि उप- 
पुयत होनेयाग्ग यह न्याय सत्यरूुपी रत्नोके लियिभी प्रयृवत हो सफता ह# । ग्रीसामे 
पत्तिपाडित धर्म, सत्य भर अभय है सही, परतु वह जिस समय और जिस स्वरूपमें 
वताठाया गया था, उस देश-काल आदि परिस्थितिसे अब बहुत णत्र हा गया / 
इस कारण अब उमा तेज पहलेकी भाँति फितनोहीकी दृष्टिमे नहीं साला हू । 
विमी कर्मणी भ-धबुरा माननेके पहे, जिस समय यह सामान्‍य प्रश्नहों सहन्‍्ववय 
समझा जाता था, कि " कर्म वरना क्षाहिये अबवा न करना चाहिये , उस समय 
भीता बपदाई गई है एस कारण उसका बह्त-सा अश अब छुछ लछोगोका अना- 
पेश्यक प्रतोत्त हाता है, और, उसपरवी निवृत्ति-्मार्यीव टीझाकारोंकी जोपा-पोतीन 
६ गोताव' मर्मंगोयके विवेचनकों आजशड वहतेरोंके दिये दुर्वोध कर टाश ह॥ 
एस, पतिरिबपत झुछ लथे विद्रानोणे यह समस हो गई है, हि अर्वाचीन बारे 
धाधिभीदिश शायनी परश्चिसी देशामे छो बाए 7 है, उस बाउओे कारण अध्यात्म 
शारपओ आाधारयर ढिये गये तमपोगरे प्रायीय परिवेशन पर्ममान-व्ादठंं हपि 
पूरवया एपरुझल मी हो सी वितु या शगस डीर फो । इस समेसको परोर 
जरएजड लिये गीसारास्यरे विवेशदमे वीखाड़े सिधन्पोशो गोटोज़े पश्चिमी 
रशिदाक मिदानानी इसने रणपनधाजायर सालेपसे दिये है। बस्तुद पीवाया धस- 
“»एर्भ वियधद समा सृणवास गए अधि पूरा मरी हो जाता, तथापि अवॉडोन 
पा हफी आऑधिभोविण शासरोरी प्रधाषविन्चैद्िसि विनयों ड्रीनमे चज्मयाघ “ये 
पढ़ 4 दिशाप्व विस डशर्णणं ्आ्दचीय शिखापद्ररे आाश सगारस्भिंगीप 
नव काडिजोदशगई 
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आधिभौतिक ज्ञानी परे है, और वे बहती जाने जाएंगे, कि इसीसे प्रागीव-वाडमें 
हमारे शास्त्रकारोने इस विपयमोें जो सिद्धान्त रियिर दिये ८, उसने आगे सानयी 
शानकी गति अयतक नहा महूँत पाई है, सही नी, दिस पश्चिती प्ैसोमेंसी 
अध्यात्म-दष्टिसे दइत प्रश्नोगा विचार अनीतक हो रहा है, भीर इस आध्यार्सि 
प्रथकारोंके विचार गीताशारचके मिद्धान्तोी शुछ जधिय भि् नही 6 । गीसा- 
रहस्पफे भिन्न भिन्न प्रगरणोम झो तुलगात्मा विधेमन है, उससे यह आल स्वाद हो 
जायगी । परतु यह विपय अत्यत व्यापढ 2, इस संगराग पशिमी पदियतीं मतोता 
जो साराश विभिन्न रवकापर हमने दे दिया है, उसने संयध्र्में घोष इसला बता 
देना आवशण्यवा है, कि गीतार्यको प्रतियादत फरनादी हमारा मस्य संगम है, जक्ताव 
गीताके सिद्धास्तोफ़ा प्रमाण मानलार पशिमी सतोशा अनुधाद हमने गेबल यही 
दिखलानेके लिये गिया हें कि एन मिद्धान्तोंस परण्यिमी नीतिसाम्ल्रजों अथवा 
पडितोके सिद्धान्तोड्ा यहाँ ता मेल 2ै, और यह फाम इसने इस ठेंवसे किया हैं, 
कि जिससे सामान्य पराठकोंकों उनता अर्य समझमेमे कोई गठिनाई ने हो। जब 
यह निविवाद है, कि इन दोनोंके बीच जो सूध्म भेद 6- और वे $ भी बहती, 
अथवा इन सिद्धान्तोके जो पूर्ण उपपादन या विस्तार हूँ, उन्हें जाननेके लिये मूल 
पश्चिमी ग्रथही देखने चाहिये। पश्चिमी चिद्दान्‌ कहते है, कि कर्म-अकर्म वियेया 
अथवा नीतिशास्त्रपर पहला नियमवद्ध गथ यूनानी तत्ववेना जरिस्टाटलने हा 
हैं। परतु हमारा मत है, कि अरिस्टाटलसेनी पहले, उनती अपेसा अधिक व्यापक 
और तात्तविक-दृष्टिसे, इन प्रश्नोका विचार महाभारत एवं गीनामें हो चुका था, 
, तथा अध्यात्म-ददृष्टिसि गीतामे जिस नीतितत्ववा प्रतिपादन किया गया है, उससे 
भिन्न कोई और नीतितत्व अबतक नहीं निकला है। “ सन्पासियोके समान 
रहकर तत्त्वज्ञानके विचारमे शातिभे आयु विताना अच्छा है, अयवा अनेक प्रकारकी 
राजकीय उथलू-पुयल करना भला है ” - इस विपयवा जो स्थप्टीकरण अरिस्टाटरूने 
किया है, वह गीतामें है, और साम्रटीजके इस मतकाभी गीतामें एक प्रकारसे समा- 
वेश हो गया है, कि “ मनृप्य जो कुछ पाप करता है, वह अज्ञानसेही करता है। / 
क्योकि गीताका तो यही सिद्धान्त है, कि ग्रह्मज्ञानसे वुद्धिकेसम हो जानेपर, फिर 
मनृष्यसे कोईभी पाप हो नहीं सकता । एपिक्युरियन और स्टोइक पथोंके यूनानी 
पडितोका यह कथनभी गीताको ग्राह्म है, कि पूर्ण अवस्थामें पहुँचे हुए परम शञानी 
पुरुषका व्यवहारही नीति-इंप्टिसे सवके लिये आद्शंके समान प्रमाण है, और इन 
पथवालोने परम ज्ञानी पुर्पषका जो वर्णन किया है, वह गीताके स्थितग्रजके वर्णनके 
समानही है ॥[इसी प्रकार मिल, स्पेन्सर, और काट प्रभति आधिभौतिकवादियोका 
यह जो कथन है, कि नीतिकी पराकाष्ठा अथवा कसौटी यही है, कि प्रत्येक मनुप्यको 
सारी मानव-जातिके हितायथे उद्योग करना चाहिये, उसकाभी गीयामें वणित स्थित- 
प्रशके-  स्वंभूतहिते रत_” इस बाह्य लक्षणमें समावेश हो गया है, एव, काट और 
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उठा नहीं रखी है, और ऐसा फकरनेमें वद्यपि यही यंरी द्विवित हो गई है, लोभी 
हमने उसकी कोई परवाह नहीं की, और जिन झन्दोके अथ अबतर बापामें 
प्रचलित नहीं हो पाये टैउरगके पर्याय णदद उसके साथ-साथ अनेक सयलेपर दे 
दिये है, इसके अतिरिवत एस विषयक प्रमुण सिद्धान्त पाराशगाने स्थान-स्थानपर 
उपपादनसे पृथककर दिखला दिये गय हैं। फिरनी शास्त्रीय और गहन विपयोका 
थोड़े शब्दोमें विचार बरना सर्देव कठिन है, और पहन बिययोग्री हिंदी परि- 
भाषाभी अभी स्थिर नहीं हो पार्ट 7, अत हम जानते #ई, हि प्रगसे, दष्टिदोपने: 
अथवा अन्यान्य कारणोसे, हमारे एस नये देंगे विवेखनम मठिनाएँ, दु्दंफत्ता, 
अपूणता अथवा अन्य दोपभी रह गये होगे । परनु शगवदगीता पाठकोसे अपरिचिती 
नही है। ऐसे बहुलेरे लोग है, जो नित्य नियमसे 'भगवदगीसाफा पाठ पिया करने हैं, 
और ऐसे छोगभी थाई नहीं है, कि उसका जो शास्त्रीय उृप्टिस अध्ययन कर चुके 
है या कर रहे है । अत ऐमे अधिकारी पुरुपासि हमारी एक प्रार्यना है, कि जब उनके 
हाथमें यह गय पहुँचे, और यदि उन्हे इसमें उससे प्रकार कुछ दोष मिल जाएँ, तो 
वे कृपा कर हमें उनकी सूचना दे दे, जिससे हम उनका वित्वार करेंगे, और यदि 
इस प्रथके द्वितीय सस्करणके प्रकाशित फरनेका अवसर आयेगा, तो डसमें यया- 
योग्य सगोधन कर दिया जावेगा। सभव है, कुछ सोग समझें, कि हमारा कोई 
विशेष सप्रदाय है और उसी सम्रदायकी सिश्विके लिये हम गीताका एवं विशेष 
प्रकारका अर्थ कर रहे हूं। झसलिये यहाँ पसना कह देना आवश्यक है, कि यह 
गीतारहस्य ग्रथ किसीभी व्यवितिविशेष अथवा सप्रदायके उद्देश्यमे लिया नहीं गया 
है। हमारी बुद्धिके जनुसार गीताके मूल सस्कृ त श्लोकका जो सरल अर्थ होता है, 
वही हमने लिखा है। ऐसा सरल अर्थ फर देनेसे, - और आजकरू सस्झृतका 
बहुत-कुछ प्रचार हो जानेसे बहुतेरे छोग समझ सकेंगे, कि अर्थ सरल है या नहीं, 
- यदि इसमें कुछ साप्रदायिकता आ जावे, तो वह गीताकी है, हमारी नही । अर्जुनने 
भगवानसे स्पष्टही कहा थ,, कि “मुझे दो-चार मार्ग बतहाकर उलसनमें न डालिये, 
निश्चयपूर्वक ऐसा एकही मार्ग बतलाइये, कि जो श्रेयस्कर हो ” (गीता ३ २, 
१ ) इससे प्रकटही है, कि गीतामें किसी-न-किसी एकही विशेष मतका प्रति- 
पादन होना चाहिये ( गीता ३ ३१ ), और मूल गीताकाही अर्थ करके निराग्रंह- 
बुद्धिसि हमे देखना है, कि वह विशेष मत कौन-सा है, और हमें पहलेहीसे कोई मत 
स्थिर करके, गीताके अर्थंकी इसलिये खीचातानी नही करनी है, कि उस पहलेसेही 
निश्चित किये हुए मतसे गीताका मेल नहीं मिलता। साराश, गीताके वास्तविक 
रहस्पयका, - फिर चाहे वह रहस्य किसीभी सप्रदायका अथवा पथका हो - गीता- 
भकक्‍तोमें प्रसार करके, भगवानकेह्टी अतिम कथनानुसार यह ज्ञान-यज्ञ करनेके लिये 
हम प्रवृत्त हुए है, और हमें आशा है, कि इस ज्ञान-यज्ञकी अव्यग॒ताकी सिद्धिके लिये, 
ऊपर जो ज्ञानभिक्षा मांगी गई है, उसे हमारे देशवधु और धर्मबधु बडे आनदसे दे देंगे। 
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सबंधमें भीता और काटकी समता दिरालाई गई है। हमारे मतसे यह साम्य 
इससेभी कही अधिक व्यापक है, और काटकी अपेक्षा श्रीनगी नैतिक उपपत्ति 
गीतासे कही अधिक मिलती-जुलती है। परतु इन दोनों प्रष्दोका स्पष्टीफरण 
इस ग्रथमें कियाहों गया है, अत यहाँ उसकी दुहरानेगीं आवश्यकता नहीं है। 
इसी प्रकार पडित सोतानाथ तत््वभूषण-कतुक कृष्ण और गीता नामक एक 
अग्रेजी ग्रथमी इन दिनो प्रकाशित हुआ है और उसमें उक्त पडितजीके गीतायर दिये 
हुए बारह व्याख्यान है। कितु उद्त ग्रधोंके पाठ करनेसे कोर्ईमी जान लेगा, कि 
तत्वभूषणजीके अथवा मि युक्सके प्रतिपादनमें और हमारे प्रतियादनमें बहुत 
अतर है। फिरमी इन छेखोंसे जात होता है, कि गीताविधयक हमारे विनार रुछ 
अपूर्न नही हैं, और उस सुचिन्हकाभी ज्ञान होता है, कि गीताके करमंयोगकी और 
लोगोका ध्यान अधिकाधिक आक्दित हो रहा है, अतएवं यहापर हम इस सब 
आधुनिक हेखकोका अभिनदन करते है । 

यह ग्रथ मडालेमें लिखा तो गया था, पर यथा गया पेन्सिकसे, और 
काट्छॉटके अतिरिक्त इसमें औरभी कित्तनेही नये सुधार किये गये थे। इसलिये 
इसके सरकारके यहाँसे लोट आनेपर प्रेसमे देनकेलिये उसकी नकल शुद्ध करनेकी 
आवश्यकता हुई, और यदि यह काम हमारेही भरोसेपर छोड दिया जाता, तो 
इसके प्रकाशित होनेमें न जाने और कितना समय छूग गया होता। १रतु श्रीयुत 
वामन गोपाल जोशी, नारायण कृष्ण गोगठे, रामकृष्ण दत्तात्रेंय पराडकर, रामकृपष्ण 
सदाशिव पिंपुटकर, अप्पाजी विष्णु कुलकर्णी प्रभूति सज्जनोंने इस काममें बे 
उत्साहसे सहायता दी, एतदर्श उनका उपकार मानना चाहिये। इसी प्रकार श्रीयुत 
क्ृष्णाजों प्रभाकर खाडिलकरने, और विशेषत॒या वेदशास्त्रसपत्न दीक्षित काशीनाय“ 
शास्त्री लेलेने बबईसे यहाँ आकर, ग्रथकी हस्तलिखित प्रतिको पढनेका कप्ट उठाया? 
एवं अनेक उपयुक्त तया माभिक सूचनाएँ दी, जिसके लिये हम उनके ऋणी हैं। 
फिरभी स्मरण रहे, कि इस ग्रथमे प्रतिपादित मतोकी जिम्मेदारी सर्वया हमारीही 
है। इस प्रकार ग्रथ छापनेयोग्य तो हो गया, परतु युद्धेके कारण कागजकी कमी 
होनेवाली थी। इस कमीवो बबईके स्वदेशी कागजके पुतलीघरके मालिक मेससे 
“डी पदमजो और सन 'ने हमारी इच्छाके अनुसार अच्छा स्वदेशी कागज समयपरे 
दे करके, दूर कर दिया। इससे गीता-ग्रथको छापनेके लिये अच्छा स्वदेशी काग्रज 
मिल सका । किंतु ग्रथ अनुमानसे अधिक बढ़ गया, इससे कागज़की फिर कमी हुई। 
इस कमीकी, पुनेके “रे पेपर मिल के मालिकोने पूर्ति यदि दूर न कर दी होती, तो 
पाठकोको और कुछ महीनोतक ग्रथके प्रकाशित होनेकी प्रतीक्षा करनी पडती। 
अत उक्त दोनो पुतलीघरोंके मालिकोको न केवल हमही, प्रत्युत पाठकभी धन्यवाद 
दें। अब अतमें प्रफ-सशोधनका काम रह गया, जिसे श्रीयुत रामक्ृष्ण दत्तात्नेय 
पराडकर, रामक्ृष्ण सदाशिव पिपुटकर और हरि रघुनाथ भागवत्तने स्वीकार किया | 
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उसमेंभी स्थान-स्थानपर अन्यान्य ग्रथोका जो उल्लेख है, उनको मूल ग्रथोसे ठीक 
ठीक जाँचने, एव यदि कही कोई व्यग रह गया हो, तो उसे दिखलानेका काम 
श्रीयुत हरि रघुनाथ भागवतने अकेलेही किया है। तात्पये यह हैं, कि बिना इन 
लोगोकी सहायताके इस ग्रथको हम इतनी शीघ्मतासे प्रकाशित न कर पाते | अतएवं 
हम इन सबको हुृदयसे धन्यवाद देते है। अब रही छपाई, चित्रशाला छापाखानेके 
स्वत्वाधिकारीने इस ग्रथको सावधानीपूर्वक और शीघ्रतासे छाप देना स्वीकारकर 
तदनुसार इस कामको पूर्ण कर दिया, इस निमित्त अतमें उतकाभी उपकार मानना 
आवश्यक है। खेतमें फसल हो जानेपरभी फसलसे अन्न तैयार करके भोजन करने- 
वालोंके मुँहमे पहुँचनेतक, जिस प्रकार अनेक लोगोकी सहायता अपेक्षित रहती 
है, वैसीही कुछ अशोमें ग्रथकारकी - कमसे कम हमारी तो स्थिति है। अतएव 
उक्त रीतिसे जित लोगोंने हमारी सहायता की है, - फिर चाहे उनके नाम यहाँ 
जाये हो अथवा तभी आये हो, - उन सबको फिर एक बार धन्यवाद देकर हम 
इस प्रस्तावनाकों समाप्त करते है । 
प्रस्तावना समाप्त हो गई। अब जिस विषयके विचारमें आजतक बहुतेरे 
वर्ष बीत गये हैं और जिसके नित्य सहवास एवं चितनसे मनको समाधान होकर 
आनद होता गया, वह विषय आज ग्रथके रूपमें हमसे पृथक हानेवाला है, इसलिये 
यद्यपि दुख होता है, तथापि ये विचार - सध गये तो व्याजसहित, अन्यथा कमसे कम 
ज्यो-के-त्यो - अगली पीढीके छोगोको देनेके लियेही हमें प्राप्त हुए थे, अतएव 
वैदिक धर्मके राजगुह्मके इस पारसको कठोपनिपद्के “उत्तिष्ठत जाग्रत 
प्राप्य वराज्चिबोधत |” ( कठ ३ १४ ) - उठी ! जागो ! और ( भगवानके दिये 
हुए ) इस वरदानकों समझ लो ! इस मतसे हम होनहार पाठकोको प्रेमोदपूर्वक 
सोपते हैं। इसीमें कर्म-अकर्मका सारा बीज है, और स्वय भगवानकाही निश्चय- 
पूर्वक यह आश्वासन है, कि सृष्टिके इस नियमेपर ध्यान देकर कि इस ध॒र्मका स्वल्प 
आच्रणभी बडे-बडे सकटोसे बचाता है। इससे अधिक और क्या चाहिये | बिना किये 
कुछभी होता नही है, तुमको बस केवल “ निष्काम बुद्धिसे कर्म करते रहना चाहिये ” 
(निरी स्वार्थपरायण-बुद्धिसे गृहस्ती चलाते चलाते जो लोग हारकर थक गये हो, उनका 
समय वितानेके लिये, अथवा ससारको छोड देनेकी तैयारीके लियेभी, गीता नही कही 
गई है, गीताशास्त्रकी प्रवृत्ति प्रत्युत इसलिये हुई है, कि वह और तात््विक दृष्टिसे इस 
बातका उपदेश करे, कि मोक्ष-दृष्टिसे सुसारके कर्मही किस प्रकार किये जावे, ससारमें 
मनुष्यमात्रका सच्चा कतेव्य क्या है, अत अतर्मे उमारी यही बिनती है, कि प्रत्येक 
मनुष्य पूर्व अवस्थामेंही - चढ़ती हुईं उम्रमे ही - गृहस्थाश्रमके, अथवा, ससारके 
इस प्राचीन शास्त्रको, जितनी जल्दी हो सके उतनी जल्दी समझे बिना न रहे । 


पूना, अधिक वैशाख |; 
सवत्‌ १९७२ वि 





गीतारहस्यके प्रत्येक प्रकरणके विषयोकी 
अनुकमणिका 


पहला प्रकरण - विपयप्रवेद् 


श्रीमद्भगवद्गीताकी योग्यता - गीताके अध्याय-परिसमाप्तिसूचक सकत्प 
- गीता शब्दका अर्थ - अन्यान्य गीताओका वर्णन, और उनकी एवं योगवाशिष्ठ 
आदिकी गौणता - ग्रथपरीक्षाके भेद - भगवद्गीताके आधुनिक वहिरगपरीक्षक - 
महाभारतप्रणेताका बतलाया हुआ गीता-तात्पर्य - प्रस्थानज़्गी और उसपर 
साप्रदायिक भाष्य - उनके अनुसार गीताके तात्पर्य - श्रीशकराचार्य - मधुसूदन - 
तत्त्वमसि - पैशाचभाष्य - रामानुजाचार्य - मध्वाचार्य - वल्लभाचार्य - निबार्क - 
श्रीधरस्वामी - ज्ञानेश्वर - सबकी दृष्टि साप्रदायिक - साप्रदायिक दृष्टि छोड़कर 
ग्रथका तात्पर्य निकालनेकी रीति - साप्रदायिक दृष्टिसि उसकी उपेक्षा - गीताका 
उपक्रम और उपसहार - परस्परविरुद्ध नीति-धर्मोका झगडा और उसमे होनेवालों 
क॒तंव्यधर्म-मोह - उसके निवारणार्थ गीताका उपदेश । पृ १-२८ 


दूसरा प्रकरण - कर्मजिज्ञासा 


कर्तव्यमूढ्ताके दो अग्रेजी उदाहरण - इस दृष्टिसि महाभारतका महत्त्व - 
अहिसाधर्म और उसके अपवाद -क्षमा और उसके अपवाद - हमारे शास्त्रोका 
सत्यानृतविवेक - अग्नेजी नीतिशास्त्रके विवेकके साथ उसकी तुलना - हमारे 
शास्त्र॒कारोकी दृष्टिकी श्रेष्ठता और महत्ता - प्रतिज्ञापालन और उसकी मर्यादा - 
अस्तेय और उसका अपवाद -  मरनेसे जिंदा रहना श्रेयस्कर है ' इसके अपवाद -- 
मात्मरक्षा - माता, पिता, गुरु प्रभूति पूण्य पुरुषोके सवंधमें कर्तव्य और उनके 
अपवाद - काम, क्रोध और लोभके निग्रहका तारतम्य - धैर्य आदि गुणोंके अवसर 
और देशकाल आदि मर्यादा - आचारका तारतम्य - धर्म-अधमंकी सूुक्ष्म्ता और 
गीताकी अपूर्वेतता । पृ २९-५१ 


तीसरा प्रकरण - कमेयोग शास्त्र 


कमंजिज्ञासाका महत्त्व, गीताका प्रथम अध्याय और कमंयोगशास्त्रकी 
आवश्यकता - कर्म शब्दके अर्थका निर्णव - मीमासकोका कर्मंविभाग -- योग शब्दके 
अथैका निर्णय - गीतामें योग ८ कर्मेयोग, और वही प्रतिपाद्य - कर्म-अकमेके पर्याय 
शब्द - शास्त्रीय प्रत्तिवादनके त्तीत पथ आधिभौतिक, आदिदेविक और आध्यात्मिक 
“इन पथभेदोका कारण -कोटका मत -गीताके अनुसार अध्यात्मदृष्ट्रिकी 
श्रेष्ठता - धर्म शब्दके दो अर्थ, पारलोकिक और व्यावहारिक - चातु्व॑र्यादि धर्म 


श्८ गीतारहस्य अथवा कमयोंगश्गास्र 


- जगतका धारण करता है, इसलिये धर्म - चोदनालक्षण धर्म - धर्म-अधमंका 
निर्णय करनेके लिये साधारण नियम - ' महाजनो येन गत स पन्‍था ' और उसके 
दोष - “अति सर्वत्न वर्जयेत्‌” और उसकी अपूर्णता - अविरोधसे ध्मनिर्णय - 
कर्मयोगणास्त्रका कार्य । पृ ५२-७४ 


चौथा प्रकरण - आधिमौतिक सुखवाद 
स्वरूप-प्रस्ताव - पर्म-अधर्म-निर्णायक तत्त्व - चार्वाकका केवल स्वार्थ - 
हॉब्सका दूरदर्शी स्वा्थे - स्वार्थवुद्धिकि समानही परोपकारवुद्धिभी नैसगरिक- 
याज्ञवल्क्यका आत्मार्थ - स्वार्थ-परा्थ-उभयवाद अथवा उदात्त या उच्च स्वार्थ - 
उसपर आशक्षेप - परार्थ प्रधान पक्ष - अधिकाश छोगोका अधिक सुख - उसपर 
आक्षेप - अधिकाश लोगोका अधिक हित कौन और कैसे निश्चित करेगा - कर्मेकी 
अपेक्षा कर्ताकी बुद्धिका महत्त्व -परोपरकार क्यो करना चाहिये - मनुष्यजातिकी 
पूर्ण अवस्था - श्रेय और प्रेय - सुखदुखकी अनित्यता और नीतिधर्मकी नित्यता । 
पृ ७५-९४ 
पाँचवा प्रकरण - खुखदइःखर्विविक 

प्रत्येककी सुखके लिये प्रवृत्ति - सुखदु खके-छक्षण और भेद - सुख स्वतत्न 

है या दु खाभावरूप ? - सन्यासभार्गका मत - उसका खडन - गीताका सिद्धान्त 
- सुख और दु ख, दो स्वतत्न भाव - इस लोकमें प्राप्त होनेवाले सुखदु ख विपयेय - 
ससारमें सुख अधिक, या दुख अधिक ? - पश्चिमी सुखाधिक्यनाद - मनुष्यके 
आत्महत्या न करनेसे ससारका सुखमयत्व सिद्ध नही होता - सुखकी इच्छाकी अपार 
वृद्धि - सुखकी इच्छा सुखोपभोगसे तृप्त नहीं होती - अतएव ससारमें दु खकी 
अधिकता - हमारे शास्त्रकारोका तदनुकूछल सिद्धान्त - शोपेनहरका मत - 
असतोपका उपयोग - उसके दुष्परिणामोको हटानेका उपाय - सुखदु खके अनुभवकी 
आत्मवशता, और फलाशाका लक्षण - फलाशाको त्यागनेसेही दु खनिवारण होता 
है, अत “कमेत्यागका निर्षेध - इद्वियनिग्नहकी मर्यादा - कर्मयोगकी चतु सूत्ती - 
शारीरिक अर्थात्‌ आधिभौतिक सुखका फ्शुधमंत्व - आत्मप्रसादज अर्थात्‌ आध्या- 
त्मिक सुखकी श्रेष्ठता और नित्यता-इन दोनो सुखोकी प्राप्तिही कर्मयोगकी दृष्टिसे 
परम साध्य है - विषयोपभोग सुख अनित्य है और परम साध्य होनेके लिये अयोग्य 
है - आधिभौतिक सुखवादकी अपूर्णता। .., पृ ९५-१२३ 


८ 


छठा प्रकरण - आधिदेवतपक्ष और क्षित्नक्षेत्रत्मविचार 
पश्चिमी सदसद्विवेकदेवतापक्ष - उसके समान मनोदेवताके सबंध में हमारे 
ग्रथोंके वचन - आधिदेवतपक्षपर आधिभौतिकपक्षके आक्षेप-आदत और अभ्याससे 
कार्य-अकार्येका निर्णय शीघ्र हो जाता है - सदसद्विवेक कुछ निराली शक्ति नहीं 


विषयोंकी अनुक्रमणिका २५ 


है - अध्यात्मपक्षके आक्षेप - मनृष्यदेहरूपी वडा कारखाना -कर्मेन्द्रियो और ज्ञाने- 
द्ियोंके व्यापार - मन और वुद्धिके पृथक्‌ पृथक्‌ काम - व्यवंसायात्मका और 
वासनात्मक बुद्धिका भेद एवं सबंध - व्यवसायात्मका बुद्धि एकही हैं, परतु, सात्त्विक 
आदि भेदोसे तीन प्रकारकी है - सहसद्विवेकबुद्धि इसीमें है, पृथक नही है - क्षेत्र- 
क्षैत्जविचारका और क्षर-अक्षर-विचारका स्वरूप एवं कर्मयोगसे सबंध - क्षेत्र 
शब्दका अर्थ - क्षेत्रश्का अर्थात्‌ आत्माका अस्तित्व -क्षर-अंक्षेर -विचारकी 


प्रस्तावना । पृ १२४-१४५९ 


सातवों प्रकरण - कापिलसांख्यशासत्र अथवा क्षराक्षरविचार 


क्षर और अक्षरका विचार करनेवाले शास्त्त - काणादोका परमाणुवाद - 
कापिलसाख्य -साख्य शब्दका अर्थ - कापिल्साख्यविषयक ग्रथ “ सत्कार्यवाद - 
जगतका मूल द्रव्य अथवा प्रकृति एकही है - सत््व, रज और तम, <सके तीन गुण 
- त्रिगणकी साम्यावस्था और पारस्परिक रगडे-झगडेसे नाना पदार्थोकी उत्पत्ति - 
प्रकृति अव्यक्त, अखडित, एकरूप और अचेतन - अव्यवतसे व्यक्त - प्रकृतिसेही 
मन और बुद्धिकी उत्पत्ति - साख्यशास्त्रको हेकेलका जडाद्वैत और प्रकृतिसे आत्माकी 
उत्पत्ति स्वीकृत नही - प्रक्रति और पुरुष दो स्वतत्र तत्त्व - उनमेंसे पुरुष अकर्ता 





के 333 न्‍न>नलटकी+औ 4 लत ल+ 


- प्रकृति और पुरुषके भेदको पहचान लेनेसे कवल्यकी अर्थात्‌ मोक्षकी प्राप्ति - 
मोक्ष किसका, प्रकृतिका या पुरुषका ? - साख्योके असख्य पुरष और वेदान्तियोका 
एक पुरुष - त्रिगुणातीत अवस्था - साख्योंके और गीताके तत्सदृश सिद्धान्तोके 


भेद । प्‌ १५०-१६९ 
आठवाँ प्रकरण - विश्वकी रचना ओर संदहार 


प्रकृतिका विस्तार - न्नान-विज्ञानका लक्षण - भिन्न भिन्न सुष्ट्युत्पत्तिक्म 
और उनकी अतिम एकवाक्यता - आधुनिक उत्तातिवादका स्वरूप और साख्योंके 
गुणोत्कर्प तत्त्व्से उसकी समता - गुणोत्कर्षका अथवा गुणपरिणामवादका निरूपण - 
प्रकृतिसे प्रथम व्यवसायात्मका वृद्धिकी और फिर अहकारकी उत्पत्ति - उसके 
त्रिघात अनत भेद अहुकारसे फिर सेद्रिय-सृष्टिके मनसहित ग्यारह तत्त्वोकी: 
और निरिद्रिय-सृष्टिके तन्मात्नरूपी पांच तत्त्वोकी उत्पत्ति - इस बातका निरूपण 
कि तन्माताएँ पॉचही क्यो और सूृक्ष्मेन्द्रियाँ ग्यारहही क्यो ? - सूक्ष्म सृष्टिसे स्थूल 
विशेष - पच्चीस तत्त्वोका ब्रह्माडवृक्ष - अनुगीताका ब्रह्मवृक्ष और गीताका 
अष्वत्थवृक्ष - पच्चीस तत्त्वोका वर्गीकरण करनेकी साख्योकी तथा वेदान्तियोकी 
भिन्न-भिन्न रीति - उनका नकशा -वेदान्तग्रथोमें वर्णित स्थूल पचमहाभूतोकी 
उत्पत्तिका क्र-और फिर पचीकरणसे सारे स्थूल पदार्थ - उपनिषदोके त्िवृत्तरणसे 


३० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र 


उसकी तुलना - सजीव सप्दि और लिगणरीर वेदान्तमे वंशित लिगणरीरफा 
और सास्यशास्त्मे वणित छिगशरीरफा भेद - बुद्धिक भाव और येदास्तका 7र्म - 
प्रलय - उत्पत्तिकी प्रलयकाल - कल्पयुगमान - ब्रह्मा - दिन-गातन और उसी सारी 
जायू - सृप्टिकी उत्पत्तिके अन्य क्रममे विरोध और एफजता। 7 १७०-१९%६ 
नवों भकरण - अध्यात्म 

प्रकृति और पुरुष द्वैतपर आरक्षेप - दोनोंस परे सहनेवालेगगा ब्रिचार वारनेकी 
प्रद्धति - दोनोमेशो परेका एकह्दी परमात्मा अबवा पर पुरुष - प्रकृति (जगत), 
पुर्प (जीव) और परमेश्वर, यह त्रयी - गीताम॑ वणित परमेश्वरका स्वरूप - 
व्यक्त अथवा संगृूण रूप और उसकी गोणता - अव्यक्त कितु मायासे व्यक्त 
होनेवालूा - अव्यक्तकेही त्तीन भेद, सगुण, निर्गुण ओर संगृण-निर्मुण - उपनिषदोकि 
तत्मदृश वर्णन - उपनिपदोम उपासनाके छिये बतलाई हुई विद्यारें और प्रतीक - 
त्रिविध अव्यक्त रूपोमें निर्गुणही श्रेप्ठ (पु २०९ ) - उबत सिद्धान्तोकी शास्त्रीय 
उपपत्ति - निर्युण और सगुणके गहन अथ - अमृतत्वकी स्वभावसिद्ध कत्पना - 
सृष्टिज्ञान की और किसका होता है? - ज्ञानत्रियाफा वर्णन और नामतूपोकी 
व्याख्या - नामरूपोका दृश्य और वस्तुतत््व - सत्यकोी व्यास्या - विनाणी होनेमे 
नामसूप असत्य हँ-और नित्य होनेसे वम्नुतत्त्व सत्य है - वस्तुतत््वही अक्षरद्म है 
और नामरझूप माया - सत्य और मभिथ्या शब्दोके वेदान्तजास्व्रानुमार अर्थ - आधि- 
भौतिक शास्त्रोकी नामरूपात्मकता (पृ २३४ ) - विज्ञानवाद वेदान्तकों ग्राह्म 
नही - मायावादकी प्राचीनता - नामस्पसे आच्छादित नित्य प्रहाका और शारीर- 
आत्माका स्वरूप एकही - दोनोकोभी चिद्रूप क्यो कहते है ? - ब्रह्मात्मैक्य याने - 
“जो पिडमें वही ब्रह्माड में '- ब्रह्मानन्द मै-पनकी मृत्यु - तुरीयावस्था अथवा 
निविकल्प समाधि - अमृतत्वतसीमा और मरणका मरण ( पृ २३८ ) - दवैतवादकी 
उत्पत्ति - गीता और उपनिषद्‌, दोनों अद्दत वेदोतकाही प्रतिपादन करते हैँ 
- निर्गुणसे ध्रगुण मायाकी उत्पत्ति कैसे होती है? - विवर्तताद और - गुण- 
परिणामवाद - जुगत्‌, जीव और परमेश्वरविषयक अध्यात्मवादके सक्षिप्त सिद्धान्त 
( पृ २४४ ) - ब्रह्मका सत्यानृतत्व -<# तत्सत्‌ू और अन्य ब्रह्मनिर्देश - जीव 
परमेश्वरका 'अश' कैसे ? - दिककालसे परमेश्वर अमर्यादित ( प्‌ २४७-२४८ ) 
“ अध्यात्मशास्त्का अतिम सिद्धान्त -देहेद्रियोमें भरी हुईं साम्यवुद्धि -मोक्षस्व॒रूप 
और सिद्धावस्थाका वर्णन (पृ २५१ ) - ऋग्वेदके नासदीय सूक्तका सार्थ 
विवरण - पूर्वापर प्रकरणकी सगति | १ १९७-२६१ 

दुसवाँ प्रकरण - कर्मावेषाक और आत्मस्वातंत््य 


मायासृष्टि और ब्रह्मस॒ष्टि - देहके कोश और कर्माश्नयीभूत॑ लिंगशरीर - कर्म, 
नामरूप और सायाका पारस्परिक सवध -कर्मकी और मायाकी व्यास्या-मायाका[ 


विषयोंकी अनुक्रमाणिका ३९ 


मूल अगम्य, इसलिये यद्यपि माया परतत्र हो, तथापि अनादि-मायात्मक प्रकृतिका 
विस्तार अथवा सृष्टिही कर्म - अतएवं कर्मभी अनादि - कर्मके अखडित प्रयत्न - 
परमेश्वर उसमे हस्तक्षेप नही करता, और कर्मानुसारही फल देता है ( पृ २६९ ) 
- कुर्मबधकी सुदृढ़ता और प्रवृत्तिस्वातंत्यवादकी प्रस्तावना कर्म-विभाग, सचित, 
प्रारव्ध और क्रियमाण - प्रारव्धकर्मणा भोगादेव क्षय'  - वेदान्तको मीमासकोका 
नैष्कर्म्म-सिद्धिवाद अग्राह्मय है - शान बिना कर्मबधसे छुटकारा नही - ज्ञान शब्दका 
अर्थ - ज्ञानप्राप्ति कर लेनेके लिये शारीर आत्मा स्वतत्न है (प्‌ २८४ ) - प्रतु 
उसके पास कर्म करनेके निजी साधन नहीं है, इस कारण उतनेहीके लिये परावलबी 
- शोक्षप्राप्त्यण आचरित स्वल्प कर्मभी व्यर्थ नही जाता - अत कभी-न-कभी दीर्घ 

उद्योग करते रहनेसे सिद्धि अवश्य मिलती है - कर्मक्षयका स्व॒रूप - कर्म नही छूटते, 
फलाशाको छोडो - कर्मका बधकत्व मनमें है, न कि कर्ममें - इसलिये ज्ञान कभी 
हो, मोक्षही उसका फल - तथापि उसमेभी अतकालका महत्त्व (पृ २८९ ) - 
कर्मकाड और ज्ञानकाड - श्रौतयज्ञ और स्मार्तंयज्ञ - क्मप्रधान गाहंस्थ्यवृत्ति - 
उसीके दो भेद, ज्ञानय क्त और ज्ञानरहित- उसके अनुसार भिन्न भिन्न गतियाँ-- 
देवयान और पितृयाण - कालवाचक या देवतावाचक - तीसरी नरककी गति - 


जीवन्मुक्तावस्थाका वणन वर्णन । प्‌ २६२-३०२ 


८ 


ग्यारहवोँ प्रकरण -- संन्यास और कमयोग 


अर्जुनका प्रएन, कि सन्‍्यास और कर्मयोग, दोनोमे श्रेष्ठ मार्ग कौन-सा - इस 
पथके समानही पश्चिमी पथ -सन्यास और कर्मयोगके पर्याय शब्द - सन्यास 
शब्दका अर्थ - कर्मंयोग सत्त्यास मार्गका अग नहीं है, दोनो स्वतत्न - इस 
सवधम टीकाकारोका गोलमाल - गीताका स्पष्ट सिद्धान्त कि इन दोनो मार्गोमे 
कर्मयोगही श्रेष्ठ - सन्यासमार्गीय टीकाकारोका किया हुआ विपर्यास - उसपर 
उत्तर - अर्जुनको अज्ञानी नहीं मान सकते (पू ३१३ ) - इस बाततके गीतामे 
निदिष्ट कारण, कि कर्मयोगही श्रेष्ठ क्यो है-- आचार अनादि कालल्‍से द्विविध, अत 
श्रेष्ठताका निर्णय करनेमें उपयोगी नहीं - जनककी तीन और गीताकी दो निष्ठाएँ 
“ कर्मोको वधक कहनेसे, यह सिद्ध तही होता, कि उन्हे छोड देना चाहिये, फलाशा 
छोड़ देनेसे निर्वाह हो जाता है - कर्म छूट नही सकते - कर्म छोड देनेपर खानेके 
लियेभी व मिलेगा - ज्ञान हो जानेपर अपना क॒तंव्य न रहे, अथवा वासनाका क्षय 
हो जाय, तोभी कर्म नहीं छूटते - अतएव ज्ञानप्राप्तिके पश्चातभी नि स्वार्थबुद्धिमे 
कर्म अवश्य करना चाहिये - भगवानका और जनका उदाहरण - फलाशात्याग, 
बराग्य और कर्मोत्साह ( पृ ३२१ ) - छोकसग्रह और उसका लक्षण - बह्ज्ञानका 
यही_ सच्चा पर्यवसान - तथापि वह छोकसग्रहभी चातुर्वेण्य-व्यवस्थाके अनुसार 
और निष्काम (पृ ३३८ ) -स्मृतिग्रथो्में वणित चार आश्रमोका आय वितानेका 








२ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्र 


मार्ग - गृहस्थाश्रमका महत्त्व - भावगतधमे - भागवत और स्मार्तके मूल अर्थ - 
गीतामे कमंयोग अर्थात्‌ भागवतधर्मही प्रत्तिपाथ - गीताके कर्मयोग और मीमासकीके 
कर्ममार्गका भेद - स्मार्ते सन्‍्यास और भागवत ल्सन्‍्यासका भेद - दोनोकी एकता - 
मनुस्मृतिके वैदिक कमंयोगकी और भागवतध्ठमंकी प्राचीतता - गीताके अध्याय- 
समाप्तिसूचक सकल्पका अथे - भीताकी अपूर्वेता और प्रस्थानत्नयीके तीन भागोकी 
सार्थकता ( पू ३५३ )- सन्यास (साख्य) और कर्मयोग (योग), दोनो मार्गोके 
भेद-अभेदका नकशेमें सक्षिप्त वर्णन - आयू वितानेके भिन्न भिन्न मार्ग - गीताका 
सिद्धान्त, कि कर्मयोगही सबसे श्रेष्ठ - उस सिद्धान्तका प्रतिपादक ईशावास्योप- 
निषदका मत्र - उस मतपर शाकरभाष्यका विचार - मनु और अन्यान्य स्मृतियोंके 
ज्ञानकर्मसमुच्चयात्मक वचन । पृ ३०३-३६७ 


बारहवों प्रकरण - सिद्धावस्था और व्यवहार 


समाजकी पूर्णावस्‍्था - पूर्णावस्थामें सभी स्थितप्रज्ञ - नीतिकी परमावधि 
- पश्चिमी स्थितप्रज्ञ - स्थितप्रज्ञना विधिनियमोंसे परेकी स्थिति - केमेयोगी 
स्थितप्रजञ्ञका आचरणही परम नीति - पूर्णावस्थावाली परमावधिकी नीतिमें और 
लोभी समाजकी नीतिमें भेद - दासबोधमे वर्णित उत्तम पुरुषका लक्षण - परतु इस 
भेदसे नीति-धर्मकी नित्यता नही घटती ( पृ ३७९ ) - स्थितप्रज्ञ इन भेदोको किस 
दृष्टिसे करता है ? -- समाजका श्रेय, कल्याण अथवा सर्वभूतहित - तथापि इस वाह्म- 
दृष्टिकी अपेक्षा साम्यब्‌ द्विही श्रेष्ठ - अधिकाश लोगोंके अधिक हित और साम्यबुद्धि, 
इन तत्त्वोकी तुलना - साम्यबुद्धिसे जगतमें बर्ताव करना - परोपकार और अपना 
निर्वाह - आत्मौपम्यवुद्धि - उसका व्यापकत्व, महत्त्व और उपपत्ति -  वृसुधैव 
कुटुबकम्‌ ” (प्‌ ३९२ ) -वबृद्धि सम हो जाय, तोभी पात्र-अपात्नफ्ता विचार नही 
छूटता - निर्वेरका अर्थ निष्क्रिय अथवा निष्थ्रतिकार नही है - जैसेको तैसा - दुष्ट 
निग्नह - देशाभिमान, कुलाभिमान इत्यादिकी उपपत्ति - देशकाल-मर्यादापुरिपालन 
ओऔर आर्मरक्षा - ज्ञानी पुरुषका कतंव्य - लोकसग्रह और कर्मयोग - विषयोपसहार 
- स्वार्थ, परार्थ और परमार्थ। पु ३६८-४०६ 


तेरह॒वों प्रकरण - साक्तिमा्ग 


अल्पवुद्धिवाले साधारण मनुष्योके लिये निर्भुण ब्रह्मस्वरूपकी दुर्वोधता - ज्ञान- 
प्राप्तिके साधन, श्रद्धा और बुद्धि - दोनोकी परस्परापैक्षा - श्रृद्धासे व्यवहार॒सिद्धि - 
श्रद्धासे परमेश्वरका ज्ञान हो जानेपरभी निर्वाह नहीं होता - मनमें उसके प्रति- 
फलित होनेके लिये निरतिशय और निर्हेतुक प्रेमसे परमेश्वरका चितन करना पडता 
है, - इसीको भक्ति कहते हैँ - सगृण अव्यक्तका चिंतन कष्टमय और दु साध्य - 
अतएवं उपासनाकेलिये प्रत्यक्ष वस्तु होनी चाहिये - ज्ञानमार्ग और भक्तिमार्ग 
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परिणाममे एकही - तथापि ज्ञानके समान भवित निप्ठा नहीं हो सकती - भक्ति 
करनेके लिये ग्रहण किया हुआ परमेण्वरका प्रेमगप्य और प्रत्यक्ष रूप - प्रतीक 
शब्दका _ अर्थ - राजविद्या और राजगुह्य शब्दोंके अर्थ -गीताका प्रेमरस (पृ 
४२० ) - परमेश्वरकी अनेक विभूतियोमेंसे कोईभी प्रतीक हो सकती है 

बहतेरोके अनेक प्रतीक और उनसे होनेवाला अनर्थ -- उसे ठालनेका उपाय - 
प्रतीक और तत्सवधी भावनामे भेद - प्रतीक वुछभी हो, भावतनाके अनुसार फल 
- विभिन्न देवताओकी उपासनाएँ - उसमेभी फ्लदाता एकही परमेश्वर हैं, देवता 
नही - किसीभी देवताकों भजो, वह परमेश्वरकाही अविधिपूर्वक भजन होता है 

इस दृष्टिसि गीताके भक्तिमार्गकी श्रेप्ठता - श्रद्धा और प्रेमकी शुद्धता-अशुद्धता - 
उद्योग करनेसे क्रमण सुध।र और अनेक जन्मोके पश्चात्‌ सिद्धि - जिसे न श्रद्धा 
है न वद्धि, वह इवा - बुछ्धिसि और भक्तिसे अतमें एकही अद्वेत - ब्रह्मतान होता 
है (५ ४३१ )- कर्मविपाकप्रक्रियाके और अध्यात्मके सव सिद्धान्त भक्तिमार्गमे भी 
स्थिर रहते हैं - उदाहरणार्थ, गीताके जीव और परमेश्वरका स्वरूप - तथापि 
इस सिद्धान्तमे कभी कभी शब्दभेद हो जाता हैं - उदा० कर्म अब परमेश्वरही हो 
गया - ब्रह्मापण और क्षप्णार्पण - परतु अर्थका अनर्थ होता हो, तो शब्दभेदभी 
नहीं किया जाता -गीताधर्ममें प्रतिपादित श्रद्धा और ज्ञानका मेल - भक्तिमार्गम 
सन्यासधर्मकी अपेक्षा नहीं है - भक्तिका और कर्मका विरोध_नही है - भगवद- 
भवत और छोकसग्रह - स्वकर्मसेही भगवानका यजन-पूजन - झानमाग विवगके 
रिम्ये है, ते भक्ितमार्ग स्त्री, शूद्र आदि सबके छिये खुला - अतकालमेंभी अनन्य 
भावसे परमेण्वरके शरणापम्न होनेपर मुक्ति - अन्य सब धर्मोकी अपेक्षा गीताते 


धर्मकी स्रेप्ठना । प्‌ ४०७-४ ४२ 


चोदहवों प्रकरण - भीताध्यायसंगति 


विपय्र-प्रतिपादनकी दो रीतियाँ - शास्त्रीय और सवादात्मक - सयादात्मक 
पद्धमिके गुणबोप - गीताका आरभ - प्रथमाध्याय - द्वितीय अध्यायमे 'साप्य' और 
योग, एन दो मार्गोसिेही आरभ - तीसरे, चौथे और पाँचवे अध्यायरें कर्मयोगका 
विधेचन - पर्मकी अपेक्षा साम्यवद्धिकी श्षेप्ठता - कम छठ नहीं सकते - सारय- 
निष्ठाकी अपेक्षा कर्मयोग प्रेयस्क्र साम्यवुद्धिवों परानेझे लिये इद्रियनिग्रहकी 
आवश्यवत्ता - छठे _अध्यायम वणित इद्रियनिग्रहता साधन - बर्म, भक्ति और 
जन, श्स भ्रवार गीताके तीन स्वतत्न विभाग करना उचित नहीं है - ज्ञान और 
भक्ति फ्रसंपोगकी साम्पबुद्धिके साधन हैं अत््व त्वमू, ततू, असि इस प्रकारभी 
पथ्ध्यायी ने होती - सातवे अध्यायने खेर वारहतवे अध्यायतव ज्ञानविज्ञामबग 
दषभन कर्मपोसकी सिद्धिके लियेही है, स्वतत्न नहीं है - सातवेंसे केवर धारहथे 


कप सात्यय - नीसाके हल अध्यायामेभी भक्ति और नान पथ्ण पशवा 


३४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


वर्णित नहीं है, परस्पर एक दूसरेसे गूंथे हए हैं, और उनका ज्ञानविज्ञान ण्ढ़ एकही 
नाम हैं - तेरहसे लेकर सत्रहवे अध्यायतकका साराण - अठारहवेका उपसहार 
क्रमंयोगप्रधानही है - अत मीमासकोकी उपक्रम - उपसहार आदि दृष्टिसे गीतामें 
कर्मयोगही प्रतिपाद्य निश्चित होता है - चतुविध पुम्पार्थ - अर्थ्‌ और काम ध्र्मा- 
नकल होने चाहिये - कितु मोक्षका और घर्मका विरोध नहीं गीताका 
सन्यासप्रधान अथ क्‍्योंकर किया गया है ? - साख्य +- निप्काम कर्म ८ कर्मयोग - 
गीतामें क्या नहीं है ? - तथापि अतमे कर्मयोगही प्रतिपाद्य है - सन्‍्यासमागवालोंसे 
प्रार्थना । पृ ४८३-४७१ 
पंद्रहवों प्रकरण -- उपसंहार 

कर्मयोगशास्द्ध और आचारमसग्रहका भेद - यह 'श्रमपूर्ण समझ, क्षि वेदान्तमे 
नीतिशास्त्रकी उपपत्ति नहीं लगती -गीता वही उपपत्ति बतलाती है - केवल नीति- 
दष्टिस गीताधमंका विवेचन - कर्मी अपेक्षा बुद्धिकी श्रेष्ठता - नकुलोपाख्यान - 
ईसाइयों और बौद्धोके तत्सदृण सिद्धान्त -  अधिकाश लोगोका अधिक हित ' 
और 'मनोदेवत', इन दो पश्चिमी पक्षोसे गीतामें प्रतिपादित' साम्यवुद्धिकी तुलना - 
पश्चिमी आध्यात्मिक पक्षमे गीताकी उपपत्तिकी समता - काट और ग्रीनके सिद्धान्त 
- वेदान्त और नीति (पृ ४८८ ) - नीतिशास्त्रमें अनेक पथ हीनेका कारण - 
पिड-बअरह्मयाडकी रचनाके विपयमें मतभेद - गीताके आध्यात्मिक उपपादनकी 
महत्त्वपृण विशेपता - मोक्ष नीतिधर्म और व्यवहारकी एकवाक्यता - ईसाटबोका 
सन्यासमाग - सुख हेतुक पश्चिमी कर्ममाग - गीताके कर्ममार्गसे उसकी तुलना - 
चातुर्व्य॑-ब्यवस्था और नीतिधर्मके ब्रीच भेद - दु खनिवारक पश्चिमी कर्ममाग 
जौर निप्काम गीताधर्म (पृ ४९८ ) - कर्मयोगका कलियुगवाल्ग सक्षिप्तन इतिहास - 
जैन और बौद्ध यति - णशकराचायके सन्यासी - मुसलूमानी राज्य - भगवद्भवत, 
तमडली और रामदास - गीताधर्मका जिदापन - गीताधमंकी अभयता नित्यवा 
और समता - ईश्वरसे प्रार्यना। पृ ४>२-५%०५ 


परिशिष्ठ-प्रकरण - गीताकी बहिरंगपरीक्षा 

महाभारतमे योग्य कारणोसे उचित स्थानपर गीता कही गई है, वह प्रश्नितत 
नहीं है। भाग १ गीता और महाभारतका कतुंत्व - गीताका वर्तमान स्वम्प - 
महाभारतका वर्तमान स्वरूप - महाभारतमें गीताविपयक सात उल्लेख - दोनाक 
एक-से मिल्तेजुलते श्लोक और भाणासादृश्य - इसी प्रकार अथसादृश्य - इससे 
सिद्ध होता है, कि गीता और महाभारत दोनोका प्रणेता एकही है । भाग २ गीता 
ओर उपनिषदोकी तुलना - शब्दसादुश्य और अर्थसादश्य - गीताका अध्यात्मजञान 
उपनिषपदढोफाही उपनिषदोका और गीताका मायावाद - उपनियदोकी अपक्षा 
गीताकी विशेषता - साख्यज्ञान और वेदान्तकी एक्वाक्यता - व्यक्तोपासना अथव' 


दर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञासत्र 


वह क्यों उत्पन्न हुआ है, इस विषयमें पुराने ईसाई पडितोकी राय - एसीन पथ और 
यूनानी तत्त्वज्ञान - ईसाई धर्मके साथ बौद्ध धर्मकी अदभुत समता - इनमें वीद्ध- 
धर्मवी निविवाद प्राचीनता - इस वातका प्रमाण, कि यहुदियोके देशम बौद्ध 
यतियोका प्रवेश प्राचीन समयमेंही हो गया था - अतएव ईसाई धर्मके तत्त्वोका 
बौद्ध धर्मसेही अर्थात्‌ पर्यायसे वैदिक धर्मसेही अथवा गीतासेही लिया जाना पूण पृण 
सभव है - इससे सिद्ध होनेवाली गीताकी निस्सन्दिग्ध प्राचोनतत । प्‌ ५१०-५९५ 


गीतारहस्यके संक्षिप्त चिन्होका ब्योरा, और संक्षिप्त चिन्होंसे 
जिन ग्रंथोंका उल्लेख किया है, उनका परिचय 


अथर्वे. अथर्च वेद । काड, सूकत और ऋचाके ऋ्रमसे आगेके अक है । 


अष्ठा, अप्टावत्रगीता । अध्याय और श्लोक । अप्टेकर और मडछीका गीतासग्रहका 
सस्करण । 


ईश ईशावास्योपनिषद्‌ । आनदाश्रमका सस्करण । 


ऋ ऋग्वेद | मडल, सुक्‍कत और ऋचा । 

ऐं, अथवा ऐ उ ऐतरेयोपनिपद्‌ । अध्याय, खड और श्लोक । आनन्दाश्षमका सस्करण । 
ऐ ब्रा., ऐतरेय ब्राह्मण । पचिका और खड । डर हौडाका सस्करण । 

के अथवा कठ कठोपनिषद्‌ । वल्‍ली और मत्न। आनदाश्रमका सस्करण। 

कैन. केनोपनिषद्‌ (- तलवकारोपनिषद्‌ ) । खड और मत्न । आनदाश्रमका सस्करण । 
के. केवल्योपनिपद्‌ । खड और मत्न । २८ उपनिपद्‌, निर्णयसागरका सस्करण | 


कौषी कौषीतक्यूपनिपद्‌ अथवा कौषीतकि ब्राह्मणोपतिषपद्‌ । अध्याय और खड। 


कही कही इस उपनिषदके पहले अध्यायकोही व्राह्मणानुक्रमसे तृतीय अध्याय 
कहते है। आनदाश्रमका सस्करण । 


गा तुकाराम महाराजकी गाथा (मराठी )दामोदर सावराराम सस्करण ई सन१९००। 

शी भगवदगीता। अध्याय और श्लोक । गी, शा भा गीता शाकरभाष्य | 
गी रा भा गीता रामानुजभाष्य। आनदाश्रमवाली गीता, और शाकर- 
भाष्यकी प्रतिके अतमे शब्दोकी सूचि है, जो अत्यत उपयोगी सिद्ध हुई। 
हमने निम्मलिखित टीकाओका उपयोग किया - श्रीवेकटेश्वर प्रेसका रामा- 
नुजभाष्य, कुभकोणके क्ृष्णाचार्यद्वारा प्रकाशित माध्वभाष्य, जगद्धितेच्छ 
छापाखानेमे (पूना) छपी हुई आनद्गिरीकी टीका और परमार्थप्रपा टीका, 
नेटिव ओपिनियन छापाखाने (बम्वई) में छपी हुई मधुसूदनी टीका, निर्णय- 
सागरमे छपी हुई श्रीधरी और वामनी (मराठी) टीका, आनदाश्रम्मे 
छपा हुआ पैशाचभाष्य, गुजराती प्रिंटिंग प्रेसकी वल्लभसप्रदायी तत्त्व- 
दीपिका, वम्बईमें छपे हुए महाभारतकी नीलकण्ठी, और मद्गरासम 
छपी हुईं ब्रह्मानदी | परतु इनमेसे पैशाचभाष्य और अह्यानदीको छोडकर 
शेप टीकाएँ और निम्वाक सप्रदायकी एवं इसरी कुछ और टीकाएँ - कुछ 
पद्रह सस्क्ृत टीकाएँ - गुजराती प्रिटिग प्रेसने अभी अभी छाप कर प्रकाशित 
की है, अत अब इस एकही ग्रथसे सारा काम हो जाता है । 


श्८ गीतारहस्य अथवा क्मयोगश्ञास्र 


गी र अथवा गीतार गीतानहस्य | हमारे ग्रथका पहला निबंध | 

छा छान्दोग्योपनिषद्‌ । अध्याय, रूड और सव | आनदाश्रमका सस्करण । 

ले सू जैमिनीके मीमासासूत्र | अध्याय, पाद और सूत्र । कल्कत्तेवा संस्करण 

ज्ञा ज्ञानेशवरी, साथी इदिरा प्रेस सस्करण | 

ते अथवा ते उ तैत्तिरीय उपनिषद्‌ । वरली, अनुवाक़ और मन्च । आनदाश्षमकरा 
मसस्करण | 

का तैत्तिरीय ब्राह्मण। काण्ड प्रपाठरत, अनुवाक जौर मत्र। आनदाश्षमत्रा 
संस्करण । 

ते स॒ तैत्तिरीय सहिता | काण्ट प्रपाठव, अनुवादक और मत्र। 

दा अथवा दास श्रीसमथ रामदासस्वामीकृत दासब्ोध | धुस्तया सत्कायंत्तिजक 

सभावी प्रतिका, चित्रणाद्य प्रेसमे लपा हुआ हिंदी अनुवाद । 

ना प नारदपचराव । कलकत्तेवा सस्वरण । 

ना सू तारदनूतज्ञ । वम्बईका सस्करण । 

नृसिह उ नृसिहोत्तरतापूतीयोपनिपद्‌ । ' 

पात्जलस पातजलयोगसूत्र । तुकाराम तात्याका सस्करण | 

एच पचदणी | निणयसागरवा सटीक सस्करण । ट 

प्रश्न प्रश्नोपनिपद्‌ । प्रश्न और मत्न । आनदाश्वमका सस्करण । 
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ब्‌ अथवा दृह बृहदारण्यकोपनिपद्‌ । अध्याय, ब्राह्मण और मत्र । आनदाश्रमत्रा 
सस्करण । साधारण पाठ काश्व केवल एक स्थानणर माध्यादिन शाखाके 
पाठका उल्लेख है । 

# सू भागे वे सू देखो। 

भाग श्रीमद्भागवतपुराण | निर्णयसाग रक्ा सस्करण । 

भा ज्यों भारतीय ज्योति शास्त्र | स्वर्गीय शक्तर बाठकृप्ण दीक्षितद्त । 

मत्स्य मत्स्यपुराण। आनदाश्नमत्रा सस्करण | 

मनु मनुस्मृति | अध्याय जौर श्लोक । डॉ जाहीका सस्करण | मठब्व्किके अथवा 
अन्य क्रिसीभी सस्करणमे येही श्लोक प्राय एक्री स्थानपर मिलेगे। मन 
पर जो टीका है, वह मडलीकके सस्करणकती है । 

म मा श्लीमन्महाभारत | वसके आगेके अक्षर विभिन्न पव्वोकि दर्शक है, अकके 
अध्यायके और घ्लोवोके है। कछकत्तेके वात््‌ प्रतापचढ्र २, के द्वारा मुद्रित 
सस्कत प्रतिकाही हमने सवन्न उपयोग किया है। वम्बईके रू झरणमें येही 
इलोक कुछ आगे-पीछे मिलेगे | 

मि 5$ मिलिदप्रण्न । पाली ग्रश्व । अग्रेजी अनुवाद । 

मृ अथवा सड मूृटकोपनिपद्‌ | मुटक्ष, खठ और मत्र । आनदाश्रमक्का सस्करण 


६ 


- संक्षित चिन्होंका परिचय ३९ 


औं$ 


मैत््यू मैत्यूपनिषद्‌ अथवा मैत्नायण्युपनिषद्‌ । श्रपाठक और मत्र। आनदाश्रमका 
सस्करण । 

याज्ञ याज्ञवत्वयस्मृति । अध्याय और श्लोक । वम्बईका छापा हुआ । इसकी अपराके 
टीकाकाभी (आनदाश्रमका सस्करण ) दो-एक स्थानोपर उल्लेख 

यो. अथवा योग योगवाशिष्ठ । प्रकरण, सर्ग और श्लोक । छठे प्रकरणके दो भाग है, 
(पू ) पूर्वार्ध, और (उ ) उत्तराधें। निर्णसागरका सटीक सस्करण । 

रामपू रामपूर्वेतापिन्युफनिपद्‌ । आनदाभ्रमका सस्करण | 

वाज, स. वाजसनेयि सहिता । अध्याय और मत्र । वेवरका सस्करण । 

वाल्मीकिरा अथवा वा रा वाल्मीकिरामायण । काड, अध्याय और शक । बम्बईका 
सस्करण । 

विष्णु विष्णुपुराण, अश, अध्याय और श्लोक । बम्ब्ईका सस्करण । 

वैसू वेदान्तसूत्र अथवा ब्रह्मसूत्र | अध्याय, पाद और सूत्र | वे शू शा भा वेदान्तसूच- 
शाकरभाप्य । आनदाश्रमवाले सस्कणकाही सर्वत्र उपयोग किया है । 

शा सू शाडिल्यसूत्र । वम्बईका सस्करण। 

शिव शिवगी ता । अध्याय और श्लोक । अप्टेकर और मडलीके गीतासग्रहका सस्करण । 

श्वे श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ | अध्याय और मत्र । आनदाश्रमका सस्करण | 

सा का साख्यकारिका। तुकाराम तात्याका सस्करण । 

#ऑर्येगी सूर्यगीता । अध्याय और श्लोक । सद्रासका सस्करण । 

हरि हरिवश | पर्व, अध्याय और श्लोक । वम्बईका सस्करण । 
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टिप्पणी - इनके अतिरिक्त और कितनेही सस्कृत, अग्रेजी, मराटी एवं पाली 

गसथोका स्थान-स्थानपर उत्लेख है। परतु उनके नाम यथास्थानपर प्राय पूरे लिख 


दिये गये है, अथवा वे समझमें आ सकते है, इसलिये उनके नाम इस सूचिमें शामिल 
नेटी किये गये । 


लोकमान्य तिलकजीकी जन्मकुंडली, राशिकुंडली 
तथा 
जन्मकालीन स्पष्टयह 


शके १८७८ आषाढ कृष्ण ६, सर्योदयात्‌ गत घटि २, पल ५ 





जन्मकुडली राशिकुडली 
जन्मकालीन स्पष्टग्रह 
[हक | काल | का | क | के | गन [कह [स्त6 । | | तर छह 
“वे | चद्र | मगल | वुध | ग्‌ः शनि ; राहु | केतु | लग 
5० ॥ । 








श्रीगणेशाय नम । 
४७ तत्सत्‌ । 


श्रीमह्गवरद्दीतारहस्य 


अथवा 


कर्मयोगशाख्र 


पहला भकरण 
विषयप्रवेश 


नारायण नमस्कृत्य नरं चेव नरोत्तमम्‌ | 
ढेवीं सरस्वती व्यासं तती जयमुदीरयेत्‌ ॥ # 
- महाभारत, आदिम श्लोक । 


री /कूरवद॒गीता हमारे धर्मग्रथोका एक अत्यत तेजस्वी और निर्मल हीरा 

है । पिड-ब्रह्माड-ज्ञानसहित आत्मविद्याके गूढ और पवित्र तत्त्वोको थोडेमें 
और स्पष्ट रीतिसे समझा देनेवाला, उन्ही तत्त्वोके आधारपर मनुष्यमात्रके पुरषार्थ- 
की - अर्थात्‌ आध्यात्मिक पूर्णावस्थाकी - पहचान करा देनेवाला, भक्ति, और 
ज्ञानका मेल कराके इन दोनोका शास्त्रोक्त व्यवहारके साथ सयोग करा देनेवाला 
और इसके द्वारा ससारसे त्नस्त मनुष्यको शाति देकर उसे निष्काम कतंव्यके 
आचरणमे लगानेवाला गीताके समान वालवोध ग्रथ, सस्क्ृतकी कौन कहे, समस्त 
ससारके साहित्यमेभी नहीं मिल सकता | केवल काव्यकीहो दृष्टिसे यदि इसकी 
परीक्षा की जाय तोभी यह ग्रथ उत्तम काव्योमें गिना जा सकता है, क्योकि इसमें 
आत्मज्ञानके अनेक गूढ सिद्धान्त ऐसी प्रासादिक भाषामे लिखे गये हैं, कि वे वूटो 
और बच्चोंको एकसमान सुगम है, और इसमे ज्ञानयुक्त भक्तिरसभी भरा पद्धा 
हूँ । जिस ग्रथमे समस्त वैदिक धर्मका सार स्वय श्रीकृष्ण भगवानकी वाणीसे सग्रहित 


# नारायणको, मनुष्योमे जो श्रेप्ठ नर है उसको, सरस्वती देवीको और 
व्यासजीको नमस्कार करके फिर जय अर्थात्‌ं महाभारतकों पढ़ना चाहिये - यह 
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किया है, उसकी योग्यताका वर्णन कैसे किया जाय ? महाभारतकी लूडाई समाप्त 
होनेपर एक दिन श्रीकृष्ण और अर्जुन प्रेमपूर्वक बातचीत कर रहे थे। उस ममय 
अर्जुनके मन इच्छा हुई कि श्रीकृष्णसे एक वार फिर गीता सुने | तुरत अर्जुनने 
विनती की, “ महाराज ! आपने जो उपदेश मुझे युद्ध! आरभमे दिया था उसे मेँ 
भूल गया हूँ । कृपा करके फिर एक बार उसे बतलाइये । “ तब श्रीकृष्ण भगवानने 
उत्तर दिया कि - उसे “ उस समय मैने अत्यत योगयुक्त अत करणमे उपदेश किया 
था । अब सभव नही कि मे वैसेही उपदेश फिर कर सकूँ। ” यह बात अनुगीताके 
प्रारभ (महाभारत अश्वमेध्व अध्याय १६, श्लोक १० से १३) में दी हुई है। सच 
पूछें तो भगवान्‌ श्रीकृष्णचद्रंके लिये कुछभी असभव नहीं है, परतु उनके उक्त 
कथनसे यह वात अच्छी तरह मालूम हो सकती है, कि गीताका महत्त्व कितना अधिक 
है। यह ग्रथ, वैदिक धर्मके भिन्न भिन्न सप्रदायोमे, वेदके समान, आज करीत्र ढाई 
हजार वर्षोसे सर्वमान्य ठथा प्रमाणस्वरूप हो गया है, इसका कारणभी उक्त 
ग्रथका महत्त्वटी है। इसी लिये गीता-घ्यानमे इस स्मृतिकालीन ग्रथका अजलकार- 
युक्त, परतु यथार्थ वर्णन इस प्रकार क्या गया है - 


सर्वोपनिषदों गावो दोग्धा गोपालनन्दन । 
पाथो चत्स सुघीर्भोचतता दुग्ध गीतामृत महत्‌ ॥। 


अर्थात्‌ जितने उपनिषद्‌ हैं वे मानो गौएँ है, श्रीकृष्ण स्वय दूध दुहनेवाले 
(ग्वाला) हूँ, बुद्धिमान्‌ अर्जुत (उन गौओको पन्‍न्हानेवाला) भोक्‍ता वछडा (वत्त) 
है, और जो दूध दुह्ा गया वही मधुर गीतामृत है । इसमें कुछ आश्चर्य नही, कि हिंदू- 
स्थानकी सब भाषाओमें इसके अनेक अनुवाद, टीकाएँ और विवेचन हो चुके हैं, 
परतु जबसे पश्चिमी विद्वानोको सस्कृत भाषाका ज्ञान होने रूगा है, तबसे ग्रीक, 
लेटिन, जर्मन, फ्रेंच, अग्रेजी आदि यूरोपकी भाषाओमेंभी इसके अनेक अनुवाद 
प्रकाशित हुए है। तात्पर्य यह है, कि इस समय यह अद्वितीय ग्रथ समस्त ससारमें 
प्रसिद्ध है । 








एलोकका अर्थ है। महाभारत (उ ४८ ७-९ और २०-२२, तथा बन १२ ४४- 
४६) में लिखा है, कि मर और नारायण ये दोनो ऋषि दो स्वरूपोमें विभक्‍त ८ 
साक्षात्‌ परमात्मा - ही हैं, और इन्ही दोनोंने आगे चलकर अर्जुन तथा श्रीकृष्णका 
अवतार लिया। सब भागवतधर्मीय ग्रथोके आरभमे इन्हीको प्रथम इसलिये 
नमस्कार करते हूँ, कि निप्काम कर्म-युक्त नारायणीय तया भागवत-धर्मको इन्होंने- 
ही पहलेपहठ जारी किया था। इस एश्लोकमें कही कही व्यास'के बदले चैव' 
पाठभी हैं, परतु हमे यह युक्तिसगत नही मालूम होता, क्योकि, जैसे भागवत-धर्मके 
प्रचारक नर-तारायणको प्रणाम करना सर्वथा उचित है, बैसेही इस घमके ए 
मुख्य ग्रथो (महाभारत और गीता) के कर्ता व्यासजीकोभी नमस्कार करना उचित 
हैं । महाभारतका प्राचीन नाम जय' हैं (मभा आ ६२ २०) । 


विषयमप्रवेद्य ३ 


इस ग्रथमे सब उपनिपदोका सार आ गया है, इसीसे इसका पूरा नाम 
'श्रीमड्भगवद्गीता-उपनिषत्‌' है। गीताके प्रत्येक अध्यायके अतमे जो अध्याय- 
समाप्ति-दर्शक सकल्प है, उसमे “इति श्रीमझ्गभूगवद्गीतासूपनिपत्यु ब्रह्मविद्याया 
योगशास्त्रें श्रीकृष्णार्जुनसवादे ” इत्यादि शब्द हैं। यह सकन्‍्प यद्यपि मूल्यथ (महा- 
भारत) में नहीं है, तथापि यह गीताकी सभी प्रतियोमे पाया जाता है। इससे 
अनुमान होता है, कि गीताकी किसीभी प्रकारकी टीका हो जानेके पहलेही, जब 
महाभारतसे गीता नित्यपाठके लिये अंग निकाल ली गयी तभीसे उक्त सकल्पका 
प्रचार हुआ होगा। इस दृष्टिसे, गीताके तात्पर्यका निर्णय करनेके कार्यममे उसका 
महत्त्व कितना है, यह आगे चलकर बताया जायगा। यहाँ इस सकल्पके केवल दो 
पद ( भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ) विचारणीय है। उपनिपत्‌ शब्द हिंदीमे पुल्लिग 
माना जाता है, परतु वह सस्क्ृतमें स्त्रीलिंग हैं। इसलिये “ श्रीभगवानसे गाया 
गया अर्थात्‌ कहा गया उपनिषद्‌ ” यह अर्थ प्रकट करनेके लिये सस्क्ृतमें ' श्रीमद्‌- 
भगवदगीता उपनिषत्‌ ” ये दो विशेषण-विशेष्यरूप स्त्रील्गि शब्द प्रयुक्त हुए हैं, 
और यद्यपि ग्रथ एकही हैं, तथापि सम्मानके लिये श्रीमद्भागवद्गीतासुपनिषत्सु' 
ऐसा सप्तमीके बहुवचनका प्रयोग किया गया हैं। शकराचार्यके भाष्यमेभी इस 
ग्रथकों लक्ष्य करके ' इति गीतासू ' यह बह्वचनात प्रयोग पाया जाता हैं। परतु 
तामको सक्षिप्त करनेके समय आदरसूचक प्रत्यय, पद तथा अतिम सामान्य जाति- 
वाचक उपनिषत्‌' शब्दशी उडा दिया गया, जिससे ' श्रीमद्धगवदगीता उपनिषद्‌ * 
इन प्रथमाके एकवचनान्त शब्दों के बदले पहले भगवद्गीता' और फिर केवल 'गीता'- 
ही सक्षिप्त नाम प्रचलित हो गया । ऐसे बहत-से सक्षिप्त नाम प्रचलित है | जैसे - 
कठ, छादोग्य, केन इत्यादि । यदि 'उपनिषद्‌' शब्द मूल नाममे न होता तो 'भागवतम्‌', 
भारतम्‌, गोपीगीतम्‌” इत्यादि शब्दोके समान इस ग्रथका नामभी भगवदगीतम्‌' 
या केवल गीतम्‌' बन जाता, जैसा कि नपुसकलिगके शब्दोका स्वरूप होता है। 
परतु जब कि ऐसा हुआ नहीं हैं और भगवद्‌गीता' या गीता” यही स्त्रीलिग शब्द 
अवतक वना रहा है, तब उसके सामने 'उपनिपत्‌' शब्दको नित्य अध्याहृत समझना- 
ही चाहिये । अनुगीताकी अर्जुनमिश्रक्ृत टीकामे 'अनुगीता' शब्दका अर्थभी इसी 
रीतिमे किया गया हैं। 

पिरतु सात सौ श्लोकोवी भगवद्गीताकोही गीता नही कहते । अनेक ज्ञान- 
विषयक ग्रथभी गीता कहलाते है। उदाहरणार्थ, महाभारतके शातिपर्वातर्गत मोक्ष- 
प्वेके कुछ फुटकर प्रकरणोको पिंगलगीता, शपाकगीता, मकिगीता, बोध्यगीता, 
विचख्युगीता, हारितगीता, वृत्रगीत्ता, पराशरगीता और हसगीता कहते है । अश्वमेघ 
पवंकी अनुगीताके एक भागका विशेषनाम '्राह्मणगीता' है। इनके सिवा अवधत- 
गीता, अष्टावक्रगीता, ईश्वरगीत्ता, उत्तरगीता, कपिलगीता, गणेशगीता, देवीगीता, 
पाडवगीता, ब्रह्मगीता, भिक्ष॒गीता, यमगीता, रामग्रीता, व्यासगीता, शिवगीता, 
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सूतगीता, सूर्य गीता इत्यादि अनेक गीताएं प्रसिद्ध है । इनमेंसे कुछ तो, स्वतत्न रीतिसे 
निर्माण की गयी हैं और शेष भिन्न भिन्न पुराणोमें है । ,जैसे, गणेशपुराणके अतिम 
ऋ्रीडाखडके १३८ से १४८ अध्यायोमें गणेशगीता कहीं गयी है ! इसे यदि थोडें हेर- 
फेरके साथ भगवद्गीताकी नकल कहे तो कोई हानि नही । कूमंपुराणके उत्तरभागके 
पहले ग्यारह अध्यायोमे ईश्वरगीता हूँ । इसके बाद व्यासगीताका आरभ हुआ हूँ । 
स्कदपुराणातगंत सूतसहिताके चौथे अर्थात्‌ यज्ञवैभवखड के उपरिभागके आरभ 
(१ से १२ अध्यायतक) मे ब्रह्मगीता हैँ और इसके बादके अध्यायोमें सूतगीता, 
हैँ । यह तो हुई आठ स्कदपुराणकी ब्रह्मगगीता, दूसरी एक और ब्रह्मगीता है, जो 
योगवासिष्ठके निर्वाण प्रकरणके उत्तराध॑ (सर्ग १७३४ से १८१ तक) में आ गयी 
हैँ । यमगीताएँ तीन प्रकारकी हैँ। पहली विष्णुपुराणके तीसरे अशके सातवे 
अध्यायमें, दूसरी, अग्निपुराणके तीसरे खडके ३८१ वे अध्यायमें, और तीसरी, 
नृसिहपुराणके आठवे अध्यायमें हैं। यही हाल रामग्रीताका हैं। महाराप्ट्रमें जो 
रामगीता प्रचलित हूँ वह अध्यात्मरामायणके उत्तरकाडके पाँचवे समंमें हैं, 
और यह अध्यात्मरामायण ब्रह्माडपुराणका एक भाग माना जाता है, परतु इसके 
सिवा एक दूसरी रामगीता गुरुज्ञान-वासिष्ठ-तत्त्वसारायण” नामक ग्रथमें है, जो 
मद्रासकी ओर प्रसिद्ध हूँ । यह ग्रथ वेदान्तविषयपर लिखा गया है। इसमें ज्ञान, 
उपासना और कमं-सबुधी तीन काड है। इसके उपासनाकाडके द्वितीय पादके 
पहले अठारह अध्यायोर्मे रामगीता है और कर्मकाडके तृतीय पादके पहले पाँच 
अध्यायोमें सूर्यंगीता हूँ । कहते है कि शिवगीता प्मपुराणके पातालखडरमें है। पर 
इस पुराणकी जो प्रति पू्णके आनदाश्रमर्में छपी हैँ उसमे शिवगीता नही हैँ । पढिंत 
ज्वालाप्रसादने अपने अष्टादशपुराणदर्शन' ग्रथमें लिखा है कि शिवगीता गौडीय 
पद्मोत्तरपुराणमें है। नारदपुराणमें अन्य पुराणोके साथ साथ, पद्मपुराणकीभी 
जो विषयानुक्रमणिका दी गयी है, उसमें शिवगीताका उल्लेख पाया जाता है । श्रीमद्‌- 
भागवतपुराणके ग्यारहवे स्कधके तेरहवे अध्यायमें हसगीता और त्तेईसवे अध्यायमें 
भिक्षुगीता कही गयी है। तीसरे स्कघके कपिलोपाख्यान (अ २३-३३) को कई 
लोग कपिलगीता' कहते है, परतु 'कपिलगीता' नामक एक छपी हुई स्वतत्न पुस्तक 
हमारे देखनेमें आई है, जिनमें हठयोगका प्रधानत वर्णन किया गया है, और 
लिखा हैँ, कि यह कपिलगीता पद्मपुराणसे ली गयी हैं, परतु यह गीता पद्मपुराणमें 
हैही नहीं। इसमें एक स्थान (४ ७) पर जैन, जगम और सूफीका उल्लेख किया 
गया हैँ, जिससे कहना पडता है, कि यह गीता मुसलूमानी शासनकालके बादकी 
होगी । भागवतपुराणहीके समान देवीभागवतमेंभी, सातवे स्कधके ३१ से ४० 
अध्यायतक एक गीता है, और देवीसे कही जानेके कारण उसे देवीगीता कहते है | 
केवल भगवद्गीताहीका सार अग्निपुराणके तीसरे खड़के ३८० वे अध्यायमें, 
तथा गरुडपुराणके पूर्वडके २४२ वे अध्यायमें दिया हुआ है। इसी तरह कहां 
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जाता है, कि रामावतारमें वसिष्ठजीने जो उपदेश रामचद्रजीको दिया, उसीको 
योगवासिष्ठ कहते है, परतु इस ग्रथके अतिम (अर्थात्‌ निर्वाण) प्रकरणमें 
अर्जुनोपाख्यान'भी शामिल है, जिसमे उस भगवदुगीताका साराश दिया गया हैं, 
कि जिसे कृष्णावतारमे भगवान्‌ श्रीकृष्णने अर्जुनसे कहा था। इस उपाख्यानमें 
भगवद्गीताके अनेक घलोक ज्यो-कि-त्यो पाये जाते है (योग ६ पू सर्ग ५२-५८)। 
ऊपर कहा जा चुका हैँ कि पृर्णेमे छपे हुए पद्मपुराणमे शिवगीता नही मिलती, परतु 
उसके न मिलनेपरभी इस प्रतिके उत्तरखडके १७१ से १८८ अध्यायतक भगवद्गीताके 
महात्म्यका वर्णन हैं, और भगवदगीताके प्रत्येक अध्यायके लिये महात्म्यवर्णनका 
एक एक अध्याय हैं, और इसके सवंधर्में कथाभी कही गयी है । इसके सिवा 
वराहपुराणमे एक गीतामहात्म्य हैं और शिवपुराणमें तथा वायुपुराणमेभी गीता- 
महात्म्यका होना बतलाया जाता है, परतु कलकत्तेके छपे हुए वायुपुराणमें वह 
हमें नही मिला । भगवद्गीताकी छपी हुई पुस्तकोके आरभमें 'गीता-ध्यान' नामक 
नौ ए्लोकीका एक प्रकरण पाया जाता है । नहीं जान पडता, कि यह कहाँसे लिया 
गया है, परतु इसका “ भीष्मद्रोणतटा जयद्रथजलूा० ” श्लोक, थोड़े हेरफेरके 
साथ, हालहीमे प्रकाशित ऊसरभग' नामक भास कविकृत नाटकके आरभमें दिया 
हुआ हैँ । इसरो ज्ञात होता है, कि उक्त 'ध्यान' भास कविके समयके अनतर प्रचार- 
में आया होगा। क्योकि यह भाननेकी अपेक्षा कि भाससरीखे प्रसिद्ध कविने इस 
श्लोकको गीता-ध्यानसे लिया है, यही कहना अधिक युक्तिसगत होगा, कि 
गीता-ध्यानकी रचना भिन्न भिन्न स्थानोंसे लिये हुए, और कुछ नये बनाये हुए श्छोको- 
में की गयी हैँ । भास कवि काछिदाससे पहिले हो गया है। इसलिये उसका समय 
बम-से-कम सवत्‌ ४३५ (णक तीन सो) से अधिक अर्वाचीन नहीं हो सकता | * 
ऊपर कही गयी बातोसे यह वात्त अच्छी तरह ध्यानमें आ सकती है, कि भगवद्‌- 
गीताके कौप-से और कितने अनुवाद सथा कुछ हेरफेरके साथ कितनी नकले, तात्पर्य 
और महात्म्य-पुराणोम मिलते है। इस वातका पता नहीं चछता, कि अवधत और 
आअप्टावध् आदि शो-चार गौताओको कब और किसने स्वृतत्र रीतिसे रचा, अघवा 
ये पिस पुराणम ली गयी है । तथापि इन सब गीताओकी रचना तथा विपय-विवेचन- 
देखनेसे यहो मालूम होता है, कि ये सब ग्रथ, भगवदुगीताके जगप्रसिद्ध होनेके 
घादही, बनासे गये हूँ । इन गीताओके सबंधमें यह बहनेसेभी कोई हानि नहों 
हि मे इसी लिये रदी गयी है, कि विली विशिष्ट पथ या विशिष्ट पुराणमें 
भगदरदगीताये समान एब-आध गीतादे रहे बिना उस पथ या पुराणकी पूर्णता नहीं 
हीं मातो थी। जिस तरट क्रीभगवानने भगवद्गीतामें अर्जनको विश्वरप दिखाकर 
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ज्ञान वतलाया है, उसी तरह शिवगीता, देवीगीता और गणेशगीतामेंभी वर्णन है । 
शिवगीता, ईश्वरगीता आदिम तो भगवद्गीताकें अनेक श्लोक अक्षरश पाये जाते 
हैं । यदि ज्ञानकी दृष्टिसे देखा जाय तो इन सब गीताओमें भगवद्गीताकी अपेक्षा 
कुछ अधिक विशेषता नहीं है, और भगवदगीतामें अध्यात्मज्ञान और कर्मका मेल 
कर देनेकी जो अपूर्व शैली है वह इनमेंसे किसीभी गीतामें नहीं हैं। भगवद्गीतामें 
पातजलयोग अथवा हटठयोग और कर्मत्यागरूप सन्‍्यासका यथोचित वर्णन न 
देखकर, उसकी पूर्तिके लिये कृष्णार्जुन-सवादके रूपमें, किसीने उत्तरगीता वादमें 
लिख डाली है । अवधूत और अप्टावक्र आदि गीताएँ विलकुल एकदेशीय हैं । क्योकि 
इनमे केवल सन्यासमार्गकाही प्रतिपादन किया गया हैं। यमगीता और पाडवगीता 
तो केवल भक्तिविषयक सक्षिप्त स्तोत्नोके समान हैं। शिवगीता, गणेशगीता और 
सूयंगीता ऐसी नही हैं । यद्यपि इनमें ज्ञान और कर्मके समुच्चयका युक्‍क्तियुक्त समर्थन 
अवश्य किया गया है, तथापि इनमें नवीनता कुछभी नही हैं, क्योकि यह विषय 
प्रायः भगवद्गीतासेही लिया गया है। इन कारणोसे भगवद्गीताके प्रगल्भ तया 
व्यापक तेज़के सामने वादकी बनी हुई कोईभी पौराणिक गीता ठहर नहीं सकी, 
और इन नकली गीताओंसे उलटे भगवद्गीताकाही महत्त्व अधिक बढ गया है। 
यही कारण है, कि 'भगवद्गीता'का 'गीता'नाम प्रचलित हो गया है। (अध्यात्म- 
रामायण और योगवासिष्ठ यद्यपि विस्तृत ग्रथ है तोभी वे बादमें वने है । और यह 
बात उनकी रचनासेही स्पष्ट मालूम हो जाती हैं। मद्गासका “गुरुज्ञानवासिष्ठ 
तत््वसारायण ” नामक ग्रथ कइयोके मतानुसार बहुत प्राचीन हैं, परतु हम 
ऐसा नहीं मानते, क्यो कि उसमें १०८ उपनिषदोका उल्लेख है, जिनकी 
प्राचीनता सिद्ध नहीं हो सकती)। सुर्गगीतामें विशिष्टाहईत मतका उल्लेख पाया 
जाता हैं (३ ३०), और कई स्थानोमें भगवद्गीताहीका युक्तिवाद लिया 
हुआ-सा जान पडता हैं (१ ६८ )। इसलिये यह ग्रथभी बहुत पीछेसे - 
श्रीशकराचार्यकेभी बाद - बनाया गया होगा । 

अनेक गीताओंके होनेपरभी भगवद्गीताकी श्रेष्ठता निविवाद सिद्ध हैं। 
इसी कारण उत्तरकालीन वैदिकप्र्मीय पडितोने, अन्य गीताओपर अधिक ध्यान 
नही दिया, और भगवद्गीताहीकी परीक्षा करने और उसीका तात्पर्य अपने बधुओको 
समझा देनेमें, अपनी कृतक्ृत्यता मानने छगे। ग्रथकी दो प्रकारसे परीक्षा की 
जाती हैं। एक अतरग-परीक्षा और दूसरी बहिरग-परीक्षा कहलाती है। पूरे ग्रथकी 
उैखकर उसके मर्म, रहस्य, मधिता्थ और प्रमेय ढूंढ निकालना 'अतरग-परीक्षा' 
हैं। प्रथकों किसने और कब बनाया, उसकी भाषा सरस हैं या नीरस, काव्य-दृष्टिसे 


उसमें माधुय और प्रसाद गुण है या नही, शब्दोंकी रचनामें व्याकरणपर ध्यॉन 
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दिया गया हैं या उस ग्रथ्म अनेक आर्ष प्रयोग है, उसमे किनकिन मतो-स्थलों और 
व्यक्तियोका उल्लेख है, इन बातोंसे ग्रथके कालनिर्णय और तत्कालीन समाज- 
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स्थितिका कुछ पता चलता है या नही, ग्रथके विचार स्वतत्न हैं अथवा चुराये. 
हुए हैं, यदि उसम॑ दूसरोंके विचार भरे है, तो वे कौनसे हैं और कहांसे लिये गये 
है, इत्यादि बातोके विवेचनको वहिरग-परीक्षा' कहते हैं। जिन प्राचीन पढितोंने 
'गीतापर टीका और भाष्य लिखे है उन्होंने उक्त बाहरी बातोंपर अधिक ध्यान 
नही दिया। इसका कारण यही है, कि वे लोग भगवद्गीतासरीखें अलौकिक ग्रथकी 
परीक्षा करते समय उक्त बाहरी बातोपर ध्यान देनेको ऐसाही समझते थे, जैसे- 
कि कोई मनृष्य एक-आधघ उत्तम सुगधयुकत फूलको पाकर उसके रग, सौंदर्य, सुवास 
आदिके विषयमें कुछभी विचार न करे, और केवल उसकी पेंखुरियाँ गितता रहे 
अथवा जैसे कोई मनुष्य मधुमक्खीका मधुयुक्त छत्ता पाकर केवल उसके छिद्रोको 
गिननेमेंही समय नष्ट कर दे ! परतु अब पश्चिमी विद्वानोंके अनुकरणसे हमारे 
आधुनिक विद्वान्‌ लोग गीताकी बाह्य-परीक्षाभी बहुत कुछ करने छगे हूँ। 
गीताके आप प्रयोगोको देखकर एकने यह निश्चित किया हैं कि यह ग्रथ ईसासे कई 
शतक पहलेही बन गया होगा | इससे यह शका बिलकुलही निर्मूल हो जाती है, कि 
गीताका भक्तिमार्ग उस ईसाई घंसे लिया गया होगा, कि जो गीताके बहुत पीछेसे 
प्रचलित हुआ है । गीताके सोलहवे अध्यायमें जिस नास्तिक मतका उल्लेख है 
उसे बौद्धमत समझकर. दूसरेने गीताका रचना-काल बुद्धके बाद माना है। तीसरे 
विद्वान्‌का कथन है कि तेरहवे अध्यायमें ब्रह्मसूत्रपदेश्चैव०' एलोकमें ब्रह्मसूत्र॒का 
उल्लेख होनेके कारण गीता ब्रह्मसूत्के बाद बनी होगी। इसके विरुद्ध कई लोग 
कहते हैँ, कि ब्रह्मसूत्र में अनेक स्थानोपर गीताहीका आधार लिया गया है, जिससे 
गीताका उसके बाद बनना सिद्ध नहीं होता । कोई कोई ऐसाभी कहते हैं कि भारतीय 
युद्धमें रणभूमिपर अर्जुनको सात सौ श्लोकोकी गीता सुनानेका समय मिलना 
सभव नही है। हाँ, यह सभव है कि श्रीकृष्णने अर्जुतनकों लडाईकी जल्दीमें दस- 
बीस श्लोक या उनका भावार्थ सुना दिया हो, और उन्ही श्लोकोंके विस्तारकी 
सजयने धृतराष्ट्रसे, व्यासने शुकसे, वैशपायनने जनमेजयसे और सूतने शौनकसे कहा 
हो, अथवा महाभारतकारनेभी उसको विस्तृत रीतिसे लिख दिया हो। गीताकी 
रचनाके सबंधरममें मनकी ऐसी प्रवृत्ति होनेपर गीता-सागरमें डुबकियाँ लगाकर 
किसीने सात,# किसीने अद्टाईस, किसीने छत्तीस और किसीने सौ, इस तरह 
गीताके मूल श्लोक खोज निकाले हैं। कोई कोई तो यहाँतक क़ह्ते हैं कि अर्जुनको 


# आजकल एक सप्तश्लोकी गीता प्रकाशित हुई है, उसमें केवल येही सात 
श्लोक है - 3» इत्येकाक्षर ब्रह्म इ० (गीता ८ १३), (२) स्थाने हषीकेश तव 
प्रकीर्त्या इ० (गीता ११ ३६) , (३) सर्वत पाणिपाद तत्‌ इ० (गीता १३ १३), 
(शा कवि पुराणमनुशासितार इ० (गीता ८ ९), (५) ऊध्वेमूलमध'शाख इ० 

गी १५१) (६) सर्वेस्य चाह हृदि सल्लिविष्ठों इ० (१५ १५), (७) मन्मना भव 
मद्भक्तो इ० (गीता १८ ६५) इसी तरह औरभी अनेक सक्षिप्त गीताएँ बनी है। 
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रणभूमिपर गीताका ब्रह्मशान वतलानेकी कोई आवश्यकताही नहीं थी और 
वेदान्त विषयका यह उत्तम ग्रथ पीछेसे महाभारतमे जोड दिया गया है । यह नहीं 
कि वहिरग-परीक्षाकी ये सब बाते सर्वेथा निरर्थक हो। उदाहरणार्थ, ऊपर कही 
गयी फूलकी पंखुरियों तथा मधुके छत्तेके छिद्रोकी बातकोही लीजिये। वनस्पतिषोंके 
वर्गीकरणके समय फूलोकी पँखुरियोकाभी विचार अवश्य करना पढता हैँ। इसी 
तरह गणितकी सहायतासे यह सिद्ध किया गया है, कि मधुमक्खियोके छत्तेमें जो 
छेद होते हैं उनका आकार ऐसा होता हैं, कि मधघुरसका घनफल तो कम होने नहीं 
पाता, और बाहरके आवरणका पृष्ठफल बहुत कम हो जाता है, जिससे मोमकी 
पैदाइश घट जाती है । इससे मधुमक्खियोका जन्मजात चातुर्य व्यक्त होता हैँ । इसी 
प्रकारके उपयोगोपर दृष्टि देते हुए हमनेभी गीताकी बहिरग-परीक्षा की है, और 
उसके कुछ महत्त्वके सिद्धान्तोका विचार इस ग्रथके अतमें, परिशिष्टमें किया हूँ, 
परतु जिनको ग्रथका रहस्यही जानना है, उनके लिये वहिरग-परीक्षाके झगडेंमें 
पडना अनावश्यक हैँ। वाग्देवीके रहस्यको जाननेवालो तथा उसकी ऊपरी और 
बाहरी बातोंके जिज्ञासुओमें जो भेद है उसे मुरारि कविने वडीही सरसताके साथ 
दरणाया है, - 

अब्धिर्लंघित एवं वानरभर्ट कि त्वस्थ गम्भोरताम्‌ । 

आपातालनिमग्नपीवरतनुर्जानाति मनन्‍्याघल*' ॥॥ 
अर्थात्‌, समुद्रकी अगाघ गहराई जाननेकी यदि इच्छा हो तो किससे पूछा जाय ” 
इसमें सदेह नही, कि राम-रावण-युद्धे! समय सैंकडो वानरवीर घडाधड समुद्रके 
ऊपरसे कूदते हुए लकामें चले गये थे, परतु उनमेंसे कितनोको समुद्रकी गहराईका 
ज्ञान था ? समुद्र-मथनके समय देवताओंने मथनदड बनाकर जिस बड़े भारी पर्वतको 
नीचे छोड दिया था और जो सचमूच समुद्रके नीचे पातालतक पहुँच गया था, वही 
मदराचल पव॑त समुद्रकी गहराईको जान सकता है । मुरारि कविके इस न्यायातुसार, 
गीताके रहस्यको जाननेके लिये, अब हमें उन पडितो और आचायौके ग्रथोकी ओर 
ध्यान देना चाहिये, जिन्होंने गीता-सागरका मथन किया है। इन दडितोममों महा- 
पभारतके कर्ताही अग्रगण्य है। अधिक क्या कहे, आजकल जो गीता प्रसिद्ध है, उसके 
येही एक प्रकारसे कर्ताभी कहे जा सकते है। इसलिये प्रथम उन्हीके मदानुसार 
सक्षेपम गीताका तात्पर्य दिया जाएगा। 

भगवद््‌गीता' अर्थात्‌ ' भगवानसे गाया गया उपनिषत्‌ ” इस नामहीसे बोध 

होता हैं, कि गीतामें अर्जुनको उपदेश किया गया है वह प्रधान रूपसे भागवतधमं- 
भगवान्‌के चलाये हुए धुम-के विषयमें होगा। क्योकि श्रीकृष्णको' श्रीभगवान्‌ का 
नाम प्राय भागवतधर्मंमेंही दिया जाता है। यह उपदेश कुछ नया नहीं हैं। 
पु कामें यही उपदेश न गन निकसानओो, निवस्वाने महल विवस्वानने मनुको और मनुने 
इस््वाकुको किया था। यह वात गीताके चौथें ह आरच (गीता ४.१/ 
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में दी हुई है । महाभारतके, शातिपवंके अतमें नारायणीय अथवा भागवत धर्मका 
विस्तृत निरूपण है, जिसमें ब्रह्मदेवके अनेक जन्मोमें अर्थात्‌ कल्पातरोमें भागवत- 
धर्मकी परपराका वर्णन किया गया है । और अतमे यह कहा गया है - 


त्रेतायुगादो च ततो विवस्वान्‌ मनवे ददों। 
मनुश्च लोकभृत्यर्थ सुतायेक्षयाकवे ददो । 
इक्ष्वाकुणा च फथितों व्याप्प लोकानवस्थितः ॥॥ 


अर्थात्‌ ब्रह्मदेवके वर्तमान जन्मके त्ेतायुगर्में इस भागवत-धर्मने विवस्वानू-मनु- 
इक्ष्वाकुकी परपरासे विस्तार पाया है ( मभा शा रे४८ ५१, ५२ )। यह परपरा 
गीतामें दी हुई उक्त परपरासे मिलती है (गीता ४ १ पर हमारी टीका देखो)। 
दो भिन्न धर्मोकी परपराका एक होना सभव नही है, इसलिये परपराकी एकताके 
कारण यह अनुमान सहजही किया जा सकता है कि गीताधर्म और भागवतधरम्म ये 
दोनो एकही हुँ। इन धर्मोकी यह एकता केवल अनुमानही पर अवलंबित नही हूँ। 
वयोकि नारायणीय या भागवत-धमंके निरूपणमे वैशपायन जनमेजयसे कहते है - 
एवमेष महान्‌ धर्मः स ते पूर्व नृपोत्तम । 

कथितो हरिगीतासु समासविधिकल्पितः ॥। 
अर्थात्‌ हे नृपरश्रेष्ठ जनमेजय ! यही उत्तम भागवत-धर्म, विधियुक्त और सक्षिप्त 
रीतिसे हरिगीता अर्थात्‌ भगवदगीतामें, तुझे पहलेही बतलाया गया है (मभा शा 
३४६ १० ) । इसके बाद एक अध्याय छोड कर दूसरे अध्याय (मभा शा ३४८ ८) 

में नारायणीय धमंके सबधमें फिरभी स्पष्ट रीतिसे कहा गया हैं कि -- 
समृपोदेष्वनीकेषु कुरुपाण्डवयोसधे । 

अर्जुने विसनस्के च गीता भगवता स्वयम्‌ ॥। 
भर्थात्‌ कौरव-पाडव-युद्धके समय जब अर्जुन उहिग्न हो गया था तब स्वय भगवानने 
उसे यह उपदेश किया था। इसमे यह स्पष्ट हैँ, कि 'हरिगीतासे भगवद्गीताहीका 
मतलब हैं। गुरुपरपराकी एकताके अतिरिक्त यही ध्यानमें रखने योग्य है, कि 
जिस भागवत-धर्म या नारायणीय धर्मके विषयमें दो-बार कहा गया है, कि वही 
गीताका प्रतिपाद्य विषय हैँ, उसीको 'सात्वत! या एकातिक' घर्मभी कहा है। 

इसका विवेचन करते समय (शा ३४७ ८०, ८१) दो लक्षण कहे गये है - 
नारायणपरो धर्मः पुनरावृत्तिदुर्लल । 

प्रवत्तिलक्षणश्चंव धर्मो नारायणात्मक ॥॥ 
(भर्थात्‌ यह नारायणीय धर्म प्रवृत्तिमार्गका होकरभी पुनर्जन्मकों टालनेवाला अर्थात्‌ 
पूर्ण मोक्षका दाता है । फिर इस वातका वर्णन किया गया है, कि यह धर्म प्रवृत्तिमार्ग- 
का कैसे है । प्रवृत्तिका यह अर्थ प्रसिद्धही है, कि सन्‍्यास न लेकर मरणपर्यत चातुव्वेर्ण्य 
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विहित निष्काम कर्मही करता रहे | इसलिये यह स्पष्ट हैँ, कि गीतामें जो उपदेश 
अर्जुनको किया गया है, वह भागवतधर्मका हैँ, और उसको महाभारतकार प्रवृत्ति- 
विषयकही मानते है, क्योकि उपर्युक्त धर्मभी प्रवृत्ति-विषयक है । साथ साथ यदि 
ऐसा कहा जाय, कि गौतामें केवल प्रवृत्तिमार्गकाही भागवतधम, है, तो यहमी 
ठीक नही [क्योकि वैशपायनने जनमेजयसे फिर कहा है (मा शा ३४८ ५३) । 
यतीना चापि यो धर्म. स ते पुर्व नपोत्तम । 
फथितो हरिगीतासु समासविधिकल्पित ॥ 

भर्थात्‌ हे राजा ! यतियो - अर्थात्‌ सन्‍्यासियों - के निवृत्तिमागंका धर्मभी तुझे 
पहले भगवद्गीतामें सक्षिप्त रीतिसे भागवतधमंके साथ बतला दिया गया है 
परतु यद्यपि गीतामे प्रवृत्तिघमंके साथही यतियोका निवृत्तिधर्मभी बतलाया 
गया है, तथापि भनु-इक्ष्वाकु इत्यादि गीताधर्मकी जो परपरा गीतामें दी गयी हैं, 
वह यतिधमंको लागू नही हो सकती । वह केवल भागवत-धर्महीकी परपरासे मिलती 
है। साराश यह है, कि उपर्युक्त वचनोसे महाभारतकारका यही अभिप्राय जान 
पडता है, कि गीतामें अर्जुनको जो उपदेश किया गया हैं, वह विशेषकरके मनु- 
इक्ष्वाकु इत्यादि परपरासे चले आये प्रवृत्ति-विषयक भागवतधमंहीका हैं, और 
उसमें निवृत्ति-विषयक यतिघर्मका जो निरूपण पाया जाता है वह केवल आनुषगिक 
है | पृथु, प्रियव्रत और प्रल्हाद आदि भकतोकी कथाओंसे, तथा भागवतमे दिये गये 
निष्काम कमके वर्णनोसे (भागवत ४ २२ ५१, ५२, ७ १० २३ और ११ ४ ९) 

यह भली भाँति मालूम हो जाता है, कि महाभारतका प्रवृत्ति-विषयक नारायणीय 
धर्म और भागवत-पुराणका भागवतध्मं, ये दोनो मूलत एक ही है । परतु 
भागवतपुराणका मुख्य उद्देश्य यह नहीं है, कि वह भागवतध्मके कर्मयुक्‍त- 
प्रवृत्तितत्वका समर्थन करे। यह समर्थन, महाभारतमें और विशेषकरके गीतामें 
किया गया हूँ, परतु इस समर्थनके समय भागवत्तधर्मीय भक्तिका यथोचित रहस्य 
दिखलाना व्यासजी भूल गये थे। इसलिये भागवतके आरभके अध्यायोमें लिखा है, 
कि (भागवत १ ५ १२) बिना भक्तिके केवल निष्काम कर्म व्यर्थ है यह सोच - 
कर, और महाभारतकी उक्त न्यूनताको पूर्ण करनेके लियेही, भागवत-पुराणकी 
रचना बादमें की गयी | इससे भागवतथुराणका मुख्य उद्देश्य स्पष्ट रीतिसे मालूम 
हो सकता हैँ। यही कारण है कि भागवतमें अनेक प्रकारकी हरिकथाएँ कहकर 
भागवतधमंकी भगवद्धूक्तिके महात्म्यका जैसा विस्तारपूर्वक वर्णन किया गया है 

बसा भागवत्तधर्मके कमंविषयक अगरोका विवेचन उसमें नहीं किया हैं | अधिक क्‍या 
कहे, भागवतकारका यहाँतक कहना है, कि बिना भक्तिके सब कर्मयोग वृथा हैं 

(भाग १५ ३४) । अतएव गीताके तात्पर्यका निश्चय करनेमें जिस महाभारतम 
गीता कही गयी है, उसी नारायणीयोपाख्यानका जैसा उपयोग हो सकता है, वैसा 
भागवतधर्मीय होनेपरभी, भागवत-पुराणका उपयोग नही हो सकता, क्योंकि वह 
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क्षेवल भक्तिप्रधान है। यदि उसका कुछ उपयोग कियाभी जाय, तो इस वातपरभी 
ध्यान देना पडेगा, कि महाभारत ओर भागवतपुराणके उद्देश्य ओर रचना-काल 
भिन्न भिन्न हैं। निवृत्ति-विषयक यतिघर्म ओर प्रवृत्तिविषयक भागवतधरंका मूछ 
स्वरूप क्या है? इन दोनोमें भेद क्यो है? मूल भागवतध्॒र्म इस समय किस रूपातरसे 
प्रचलित है ? इत्यादि प्रश्तोका विचार आगे चलकर किया जायगा। 
यह मारूम हो गया, कि स्वय महाभारतकारके मतानुसार गीताका क्‍या 
तात्पर्य है। अब देखना चाहिये कि गीताके भाष्यकारों और टीकाकारोने गीताका 
क्या तात्पर्य निश्चित किया है। इन भाष्यो तथा टीकाओमे आजकल श्रीशकराचार्ये- 
कृत गीता-भाष्य अतिप्राचीन ग्रथ माना जाता हैं। यद्यपि इसकेभी पूर्व गीतापर 
अनेक भाष्य और टीकाएँ लिखी जा चुकी थी, तथापि वे अब उपलब्ध नही है, और 
इसी लिये जान नहीं सकते, कि महाभारतके रचना-कालसे शकराचायंके समय- 
तक गीताका अर्थ किस प्रकार किया जाता था। तथापि शाकरभाष्यहीमें इन 
प्राचीन टीकाकारोके मतोका जो उल्लेख है (गीता शाभा अ २ और ३ का 
उयोदवात ) उससे साफ साफ मालूम होता है, कि शकराचार्यके पूवंकालीन 
टीकाकार, गीताका अर्थ, महाभारत-कर्ताके अनुसारही ज्ञानकर्म समुज्चयात्मक 
किया करते थे। अर्थात्‌ उसका यह प्रवृत्ति-विषयक अर्थ लगाया जाता था, कि 
ज्ञानी मनृष्यको ज्ञानके साथ साथ मृत्युपर्यत स्वधर्मंविहित कर्म करना चाहिये। 
परतु वैदिक कर्मयोगका यह सिद्धान्त शकराचाययंको मान्य नहीं था। इसलिये 
उसका खडन करने और अपने मतके अनुसार गीताका तात्पयं बनानेहीके लिये 
उन्होंने गीता-भाष्यकी रचना की है। यह बात उक्त भाष्यके आरभके उपोद्घात- 
में स्पष्ट रीतिसे कही गई है। भाष्य' शब्दका अर्थभी यही है । भाष्य” और टीका” - 
का बहुतकरके समानार्थी उपयोग होता है, परतु सामान्यतः टीका” मूलग्रथके 
सरल अन्वय और उसके सुगम अर्थ करनेहीको कहते हैँ) भाष्यकार इतनीही 
बातोंसे सतुष्ट नही रहता, वह उस ग्रथकी न्याययूकत समालीचना करता है, अपने 
मतानुसार उसका तात्पयं बतलाता है, और उसीके अनुसार वह यहभी बतलाता 
है, कि ग्रथका अर्थ कैसे गाना चाहिये। गीताके शाकरभाष्यका यही स्वरूप है। 
परतु गीताके तात्पयंके विवेचनमें शकराचार्यने जो भेद किया है उसका कारण 
जाननेके पहले थोडासा पूर्वकालीन 'इतिहासभी यहीपर जान लेना चाहिये। 
वेदिक धर्म केवल ताल्निक धर्म नही हैं । उसमे जो गूढ तत्त्व है, उनका सूक्ष्म विवेचन 
प्राचीन समयहीमें उपनिषदोमे हो चुका है, परतु ये उपनिषद्‌ भिन्न भिन्न ऋषियो- 
के द्वारा भिन्न भिन्न समयमे बनाए गये हैँ। इसलिये उनम कही कही विचार- 
विभिन्नता और परस्परविरुद्धताभी आगयी है। इस विचार-विरोधको मिटानेके 
लियेही बादरायणाचार्यने अपने वेदान्तसूत्रो्ें सब उपनिषदोकी विचारैक्यता कर 
दी है, और इसी कारणसे वेदान्तसूत्रभी उपनिषदोंके समानही प्रमाण माने जाते 
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है। इन्ही वेदान्तसूत्रोषे दूसरे नाम '्रह्मसूत्र! अथवा भारीरामृब्' हैं। सयापि 
बैदिकधर्म के तत्त्वज्ञानका पूर्ण विचार इतनेगेही नहीं हो सवता । गमोति उपनिपदोता 
ज्ञान प्राय वैराग्यविषययक अर्थात्‌ निबुनित्रिधय््त है, ओर वेदास्तमृत्र तो सिफ्फ 
उपनिपदोका म्तक्य करनेहीके उद्ेश्यसे बत्ताए गये है। इसलिये उनमेभी सैदिक 
प्रवृत्तिमार्ग का विस्तुत तास्विय विवेचन पहीभी नहीं क्रिया है। इसीलिये उपर्ृकत 
कथनानुसार जब प्रवृत्तिमागं-प्रतिवादक भगवदगीनाने बैंदिया धर्मगी तत्वशान- 
सवंधी उस न्यूनताकों पूति पहनें पहल वी, तार उपतिधदों और वेडान्समृत्नोके 
मामिक तत्वज्ञानकी पूर्णता करनेव्ला यह भगवदगीता ग्रयभी, उत्हींगे समान 
सर्वमान्य और प्रमाणभूत हो गया। ओर, अतमें उपनियदों, बदान्नसूत्रो भौर 
भगवद्गीताका 'प्रस्थानत्रयी” नाम पटा। प्रस्थानत्रयी'का यह अर्य है कि उसमें 
वैदिकधरमंके आधारभृत तीन मस्य ग्रय है, जिनमें प्रवत्ति और निव्लि दोनों सार्यका 
नियमानुसार तथा तात्विक विवेचन जिया है। उस तरह प्रस्थानवयीर्म गीताके 
गिने जानेपर और प्रस्थानत्रयोका दिनादिन अधिकाधिव' प्रचार होनेपर वैदिक 
धर्मके लोग उन मतो और सप्रदायोकों गौण अयवा अग्राप्न मानने लगें, जिनका 
समावेश उक्त तीन ग्रथोमे नहीं किया जा सकता था। परिणाम यहू हुआ मथिं 
वौद्धधर्मके पतनके वाद वैदिकधमंके जो जो मसप्रदाय ( अद्वत, विशिष्टाइईत, दत, 
शुद्धाइंत आदि ) हिंदुस्थानमें प्रचलित हुये, उनमेंसे प्रत्येक भ्रप्रदायके प्रवर्तेक 
आचार्यको, भ्रस्थानत्॒यीके तीनों भागोपर ( अर्थात्‌ भगवदगीतापरभी ) भाप्य 
लिखकर, यह सिद्धकर दिखानेकी आवश्यकता हुई, कि इन सब सप्रदायोंके जारो 
होनेके पहलेही जो तीन 'धर्मग्रथ' प्रमाण समझे जाने थे, उन्हीके आधारपर हमारा 
सप्रदाय स्थापित हुआ है और अत््य सप्रदाय इन घर्मग्रयोवे अनुसार नहीं है। ऐसा 
करनेका कारण यही है, कि यदि कोई आचार्य यह स्वीकार वर लेते कि अन्य सप्- 
दायभी प्रमाणभूत धर्मग्रधोंके आधारपर स्थापित हुये है, तो उनऊे सप्रदायका महत्त्व 
घट जाता - और, ऐसा करना किसीभी सप्रदायकों इप्ट नहीं था। साप्रदायिक 
दृष्टिसे प्रस्थानन्नयीपर भाष्य लिखनेकी यह रीति जब चल पड़ी, तब भिन्न भिन्न 
पडित अनेक सप्रदायोके भाष्योके आधारपर टीकाएं लिखने लगे। और गीतार्ष 
प्रतिपादन करने लगे । यह टीका उसी सप्रदायके लोगोको अधिक मान्य हुआ करती 
थी जिसके भाष्यके अनुसार वह लिखी जाती थी। इस समय गीत्तापर जितने भाष्य 
और जितनी टीकाएँ उपलब्ध है, उनमेंसे प्राय सब इसी साप्रदायिक रीतिपे लिखी 
गयी हैँ। इसका परिणाम यह हुआ, कि यद्यपि मूल गीतामे एकही अर्थ सुबोध 
रीतिसे प्रतियादित हुआ है तयापि गीता भिन्न भिन्न सप्रदायोकी समर्थक समझी 
जाने रूगी। इन सव सप्रदायामें शक्राचार्यका सप्रदाय अतिप्राचीन है और तत्त्व- 
ज्ञानकी दृष्टिसे वही हिंदुस्थानमें सबसे अधिक मान्यभी हुआ है। श्रीमदा- 
शकराचार्यका जन्म सवत्‌ ८४५ (शक ७१०) में हुआ था। वत्तीसवे वर्षमे उन्होंने 
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गहा-प्रवेश किया (सवत्‌ ८४५ से ८७७) ।* श्रीशकराचार्य बडे भारी अलोकिक 
विद्वान्‌ तथा ज्ञानी थे। उन्होने अपनी दिव्य अलौकिक शक्तिसे उस समय चारो 
ओर फैले हुए जैन और बौद्धमतोका खडन करके अपना भद्वेत मत स्थापित 
किया, श्रृतिस्मृति-विहित वैदिक धर्मेकी रक्षाके लिये, भरतखडकी चारो 
दिशाओमे चार मठ बनवाकर, वैदिक सन्यास-धर्म या सप्रदायको कलियुगमें 
पुनर्जन्म दिया, यह कथा किसीसे छिपी नहीं है। आप किसीभी धामिक सम्रदाय- 
को लीजिये, उसके दो स्वाभाविक विभोग अवश्य होगे। पहला तत्त्वज्ञानका और 
दूसरा आचरणका। पहलेमें पिड-अ्रह्माडके विचारोंसे परमेश्वरके स्वरूपका निर्णय 
करके मोक्षकाभी शास्त्ररीत्यानुसार निर्णय किया जाता है। दूसरेमें इस बातका 
विवेचन किया जाता है, कि मोक्षकी प्राप्तिके साधन या उपायकी दृष्टिसि इस 
ससारमें मनुष्ययो किस तरह बर्ताव करना चाहिए। इनमेंसे पहली अर्थात्‌ 
तात्त्विक दुष्टिसे देखनेपर शकराचार्यका कथन यह है कि - (१) में, तू अथवा 
मनृष्यकी आँखसे दिखनेवाला सारा जगत्‌ अर्थात्‌ सृष्टिके पदार्थोकी अनेकता सत्य 
नही है। इन सबमें एकही शुद्ध और नित्य परब्रह्म भरा हुआ है और उसीकी 
मायासे मभनुष्यकी इद्रियोको भिन्नताका भास हुआ करता हैं, (२) मनुष्यकी 
आत्माभी मूलत परब्रह्मरू्पही है, और (३) आत्मा और परब्रह्मकी एकताका 
पूर्ण ज्ञान अर्थात्‌ अनुभवसिद्ध पहचान हुए बिना कोईभी मोक्ष नहीं पा सकता । 
इसीको “अद्वंतवाद' कहते हैं । क्योकि एक शुद्ध, बुद्ध, नित्य और मुक्त परब्रह्मके 
सिवा दूसरी कोईभी स्वतत्न और सत्य वस्तु नही है, दृष्टिगोचर भिन्नता मानवी 
दृष्टिका भ्रम, या मायाकी उपाधिसे होनेवाला आभास है, माया कुछ सत्य या 
स्वतत्न वस्तु नही है - वह मिथ्या है यही उक्त सिद्धान्त का तात्पय॑ है । केवल तत्त्वज्ञान- 
काही यदि विचार करना हो तो शाकर मतकी इससे अधिक चर्चा करनेकी आव- 
श्यकता नही है । परतु शाकर-सप्रदाय इतनेसेही पूरा नही हो जाता । अद्वेत तत्त्व- 
ज्ञानके साथही शाकर-सप्रदायका औरभी एक सिद्धान्त है जो आचार-दृष्टिसे 
पहलेके समान महत्त्व का है। उसका तात्पय॑ यह है, कि यद्यपि चित्तशुद्धिके द्वारा 
ब्रह्मात्मेक्य-ज्ञान प्राप्त करनेकी योग्यता पानेके लिय्रे स्मृति ग्रथोमे कहे गये गृहस्था- 
श्रमके कर्म अत्यत आवश्यक है, तयापि इन कर्मोका आचरण सदेव नही करते रहना 
चाहिये,' क्योकि उन सब कर्मोका त्याग करके अतमे सनन्‍्यास लिये बिना मोक्ष 
नही मिल सकता । इसका कारण यह है कि कर्म और ज्ञान, अधकार और प्रकाशके 
समान परस्परविरोधी हूँ । इसलिये सब वासनाओ और कममोंके छूटे बिना ब्रह्म- 
ज्ञानकी पूर्णताही नही हो सकती । इसी दूसरे सिद्धान्तको “निवृत्तिमार्ग' कहते 

# यह बात आजकल निश्चित हो चुकी है, परतु हमारे मतसे श्रीमदायय- 


शकराचार्यका समय इसके औरभी सौ वर्षपूथ्व समझना चाहिये । इस आधारके लिये 
परिशिष्ट प्रकरण देखो । 
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हैं, और सब कर्मोंका सन्‍्यास करके ज्ञानहीमें निमग्न रहते हैं, इसलिये सन्यास- 
निष्ठा' या ज्ञाननिष्ठा' भी कहते हैं। गीतापर श्रीशकराचार्यका जो भाष्य है उसमें 
यह प्रतिपादन किया है कि उपनिषद्‌ और ब्रह्मसूत्रमें केवल अद्वेत ज्ञानही नहीं है, 
किंतु उनमे सन्यासमार्गका, अर्थात्‌ शाकर-सप्रदायके उपर्युक्त दोनो भागोका- 
भी उपदेश है (गीता शाभा उपोद्घात और ब्रह्म सू शाभा २ १ १४)' 
इसके प्रमाण-स्वरूप गीताके कुछ वाक्यभी दिये गये हैँ, जैसे “ ज्ञानाग्नि सर्व- 
कर्माणि भस्मसात्कुरूते ” अर्थात्‌ ज्ञानरूपी अग्निसेही सब कर्म जलकर भस्म हों 
जाते है (गीता ४ ३७) और “ सर्व कर्माखिल पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते ” - अर्थात्‌ 
सब कर्मोका अत ज्ञानहीमें होता है (गीता ४ ३३)। साराश यह है, कि बौद़ 
धर्मकी हार होनेपर प्राचीन वैदिक धर्मके जिस विशिष्ट मार्गको श्रेष्ठ ठहराकर 
श्रीशकराचार्यने स्थापित किया, उसीसे अनुकूल गीताकाभी अर्थ है। गीतामें 
शान और कमंके समूच्चयका प्रतिपादन नहीं किया गया है, जैसे कि पहलेके 
टीकाकारोंने कहा है, कितु उसमे शाकर-सप्रदायके उसी सिद्धान्तका उपदेश 
भगवानने अर्जुनको दिया गया है, कि कर्म ज्ञान-प्राप्तिका गौण साधन है और सर्व- 
कर्म-सन्यासपूर्वक ज्ञानहीसे मोक्षकी प्राप्ति होती है -येही बाते बतलानेके लिये 
शाकरभाष्य लिखा गया है । श्रीशकराचार्यके पूर्व यदि एक-आध और भी सन्यात्त- 
विषयक टीका लिखी गयी हो तो वह इशा समय उपलब्ध नही है। इसलिये यही 
कहना पडता है कि गीताके प्रवृत्ति-विषयक स्वरूपको बदल करके उसे निवृत्ति 
मार्गंका साप्रदायिक रूप शाकरभाष्यके द्वाराही मिला है। श्रीशकराचार्यके वाद 
उनके राप्प्रदायके अनुयायी मधुसूदन आदि जो अनेक टीकाकारहो गये है, उन्होने 
इस विषयमे मुख्यत शकराचार्यहीका अनुकरण किया है। इसके बाद एक और 
अद्भृत विचार उत्पन्न हुआ, कि अद्वैत मतके मूलभूत महावाक्योमें* से 'तत्त्वमसि' 
नामक जो महावाक्‍्य छादोग्योपनिषदुमे है, उसीका विवरण गीताके अठारह 
अध्यायोमे किया गया है। परतु इस महावाक्यके ऋमको बदलकर, पहले त्व' 
फिर 'तत्‌' और फिर 'असि' इन पदोको लेकर, इस नये क्रमानुसार प्रत्येक पदके 
लिये गीताके आरभसे छ छ अध्याय श्रीभगवानने निष्पक्षपात बुद्धिसे बाँट दिये 
हैं । कयी छोग समझते है, कि गीतापर जो पैशाच भाष्य है वह किसीभी सप्रदाय- 
का नहीं है- बिलकुल स्वतत्न है, और हनुमानजी (पवनसुत) कृत है। परतु यथाय॑ 
वात ऐसी नही है। भागवतके टीकाकार हनुमान पडितनेही इस भाष्यकों बनाया 
है और यह सन्यासमार्गका है। इसमें कुछ स्थानोपर शाकरभाप्यकाही' अर्थ 
शब्दश दिया गया है। भरठीमें पहले और आजतक गीताके जो अनुवाद या 
निरूपण हृए है, वेभी प्राय शाकरभाष्यके अनुसार हुए है। प्रोफेसर मेक्समूलर- 
की श्रकाशित '्राच्यधर्म-पुस्तकमाला'मे स्वगंवासी काशीनाथपत तैलगढछत 
भगवद्गीताका अग्रेजी अनुवादभी ढे। इसकी प्रस्तावनामें छिखा है कि इस 
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अनुवादमे श्रीशकराचार्य और शाकर-मप्रदायी टीकाकारोका, जितना हो सका उतना, 
अनुकरण किया गया है। 
गीता और प्रस्थानत्रयीके अन्य ग्रथोपर जब इस भाँति साप्रदायिक भाष्य 
लिखनेकी रीति प्रचलित हो गयी, तब दूसरे सप्रदायभी इस बातका अनुकरण 
करने लगे। मायावाद, अद्दत और सन्यासका प्रतियादन करनेवाले शाकरसप्रदायके 
लगभग ढाई सौ वर्ष बाद, श्रीरामानुजाचार्य (जन्म सवत्‌ १०७३) ने विशिष्टाहत 
सप्रदाय चलाया । अपने सप्रदायकों पुष्ट करनेके लिये उन्होंनेभी, शकराचार्यहीके 
समान, प्रस्थानत्रयीपर (और गीतापरभी ) स्वतत्न भाष्य लिखें हैं। इस संप्रदाय 
का मत यह है, कि शकराचार्यका माया-मिथ्यात्व-वाद और अद्वेत सिद्धान्त दोनो 
झूठे हूँ । जीव, जगत्‌ और ईश्वर ये तीन तत्व यद्यपि भिन्न है, तथापि जीव (चित्‌ ) 
और जगत्‌ (अचित्‌) ये दोनो एकही ईश्वरके शरीर हैं। इसलिये चिदर्चिद्विशिष्ट 
ईएवर एकही है, और ईश्वर शरीरके इस सूक्ष्म चितृू-अचितसेही फिर स्थूलछ 
चित्‌ और स्थूल अचित्‌ अर्थात्‌ अनेक जीव और जग्रत्‌की उत्पत्ति हुई है। तत्त्व - 
ज्ञान-दृष्टिसे रामानुजाचायंका कथन है (गीता रा भा २१२, १३२) कि इसी 
मतका (जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है) उपनिषदो, ब्रह्मसृत्रो और गीतामेभी 
प्रतिपादन हुआ है। अब यदि कहा जाय कि इन्हीके ग्रथोके कारण भागवतधमंमें 
विशिष्टाईत मत' समिलित हो गया है तो कुछ अतिशयोक्ति नहीं होगी, क्योकि 
इनके पहले महाभारत और गीतामे भागवतधर्मका जो निरूपण पाया जाता है 
उसमें केवल अद्वेत मतहीका स्वीकार किया गया है। रामानुजाचार्य भागवतधर्मी 
थे। इसलिये यथार्थमे उनका ध्यान इस वातकी ओर जाना चाहिये था, कि गीतामें 
प्रवृत्तिविपयक कर्मयोगका प्रतिपादन किया गया है। परतु उनके समयमे मूल 
भागवतधमंका क्मंयोग प्राय लुप्त हो गया था, और उसको तत्त्वजानकी दृष्टिसे 
विशिष्टाद्वेत स्वरूप तथा आचरणकी दृष्टिसे मुल्यत भक्तिका स्वरूप प्राप्त हो 
चुवा था। इन्हीं कारणोंसे रामानुजाचायने (गीता रा भा १८१ और ३१) 
यह निर्णय किया है, कि गीतामे यद्यपि ज्ञान, कमें और भक्तिका वर्णन है तथापि 
तत्वज्ञानदृष्टिसि विशिष्टाईतत और आचार-दृष्टिसि वासुदेवभक्तिही गीताका 
साराश है और कमंनिष्ठा कोई स्वतत्न वस्तु नहीं है-वह केवल ज्ञाननिष्ठाकी 
उत्पादक है । शावर-सप्रदायके अद्वैतज्नानके बदले विशिष्टादैंस और सम्यासके बदले 
भपितकों स्थापित करके रामानुजाचायंने भेद तो किया, परतु उन्होंने आचार-दप्टिसे 
भष्तिहीकी अतिम कतेव्य माना है। इससे वर्णाश्रम-विहित स्वधर्मोक्त सासारिक 
फर्मोका मरणपर्यत किया जाना गौण हो जाता है, और यह कहा जा सक्रता 
है, कि गीताका रामानुजीय तात्पर्यभी एक प्रकारसे फर्मसन्यासविषयकही हे। 
कारण यह है कि फर्माचरणसे चित्तशुद्धि होनेबे दाद ज्ञानकी प्राप्ति होनेपर 
चतुर्पाश्षमफा स्वीकार करके ब्रह्माचितनमें तिमग्न रहना, या प्रेमपूर्वक निस्सीम 
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वासुदेव-भक्तिमें तत्पर रहना, कर्मयोगकी दुष्टिसे एक्ट्वी बात हैं। दोनों मार्ग 
निवृत्ति-विषयक हैं । यही आक्षेप, रामानुजके बाद प्रचलित हुए सप्रदायोपरमी हो 
सकता है। मायाकों मिथ्या कहनेवाले सप्रदायकों झूठा मानकर वबानुदेव-भर्मितकोही 
सच्चा मोक्ष-साधन बतलानेवाले रामानुज सप्रदायके बाद तोसरा सप्रदाय निकला । 
उसका मत है कि परमहा और जीवको कुछ अशोमें एक, और कुछ अश्ोमें 
भिन्न मानना परस्पर-विरद्ध और असबद्ध वात है। इसलिए दोनोकों सर्देव भिक्र 
मातना चाहिए, क्योकि इन दोनोमे पूर्ण अबबा अप्ूर्ण रीतिसेभी एकता नहीं 
हो सकती । इस तीसरे सप्रदायकों 'द्वैत सप्रदाय' कहते हैं। इस सप्रदायके 
लोगोका कहना है, कि इसके प्रवर्तक श्रीमध्वाचार्य (श्रीमदानदतीय ) थे, जो सवत्‌ 
१२५ए५में समाधिस्थ हुए और उस समय उनकी अवस्था ७९ वर्षकी थी । परंतु 
डाक्टर भाडारकरने जो एक अग्रेजी ग्रथ - “वैष्णव, शव, और अन्य पथ ” नामका 
हालहीमें प्रकाशित किया है उसके पृष्ठ ५६ में शिलालेख आदि प्रमाणोंसे यह 
सिद्ध किया गया है, कि मध्वाचा्यंका समय सबत्‌ १२५४ से १३३३ तक था। 
प्रस्थानतयी पर ( अर्थात्‌ गीतापरभी ) श्रीमध्वाचार्यके जी भाष्य हैं, उनमें 
प्रस्थानत्यीके सब ग्रथोका द्वैतमत-प्रतियादक होनाही बतलाया गया है। गीतारे 
अपने भाष्यमें मध्वाचार्य कहते हैं, कि यद्यपि गीतामें निप्काम कर्मके महत्त्वरा 
वर्णन है, तथापि वह केवल साधन है, और भक्तिही अतिम निष्ठा है। भक्तिको 
सिद्धि हो जानेपर कर्म करता या न करना एकह्ी बात है। “ ध्यानात्‌ कर्म- 
फलत्याग ”- परमेश्वरके ध्यान अयवा भक्तिकी अपेक्षा फर्मफलत्याग अर्थात्‌ 
निष्काम कम करना श्रेष्ठ है इत्यादि गीताके कुछ वचन इस सिद्धान्तके विरुद्ध हैं, 
परतु गीताके माध्वभाष्य (गीता मा भा १२१३)में लिखा है, कि इन चचनोकों 
अक्षरश सत्य न समझकर अथंवादात्मक ही समझना चाहिये। चौथा सभ्रदाय 
श्रीवल्लभाचार्य ( जन्म सवत्‌ १५३६ ) का है। रामानुजीय और माध्वसप्रदायोंके 
समानही यह सप्रदाय वैष्णवपथी है। परतु जीव, जगत और ईश्वरके सबंधम, 
इस सप्रदायका मत, विशिष्टाईत और द्वंत मतोंसे भिन्न है। यह पथ इस मतकों 
माता है, कि मायारहित अर्थात्‌ शुद्ध जीव और परम्रह्म एकही वस्तु है, दो नहीं। 
इसलिये इसको 'शुद्धाहती' सप्रदाय कहते हैं। तथात्रि वह श्रीशकराचार्येके समान इस 
बातको नहीं मानता, कि जीव और ब्रह्म एकही है, और इसके सिद्धान्त कुछ ऐसे 
हैं - जैसे जीव अग्निकी चिनगारीके समान ईश्वरके अश है, मायात्मक जगत 
मिथ्या नही है, माया परमेश्वरकी इच्छासे उससे विभकत हुई एक शक्ति है, 
मायाधीन जीवको बिना ईश्वरकी कृपाके मोक्षज्ञान नहीं हो सकता, इसलिये 
मोक्षका मुख्य साधन भगवद्भक्तिही है जिससे यह सप्रदाय शाकर-सम्रदायसेभी भिर्ने 
हो गया है। इस मार्गवाले परमेश्वरके अनुग्रहको पुष्टि' और पोषण भी कहते 
है, जिससे यह पथ 'पुष्टिमार्ग 'भी कहलाता है। इस सप्रदायके तत्त्वदीपिका आर्दि 
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जितने गीतासबधी ग्रथ है, उनमें यह निर्णय किया गया है, कि भगवानने अर्जुन- 
को पहले साख्यज्ञान और कर्मयोग बतलाया है, एवं अतमें उसको भक्त्यमृत पिला- 
कर कृतकृत्य किया है। इसलिये भगवद्भक्ति और विशेषत निवृत्ति-विषयक 
पुष्टिमार्यीय भक्तिही गीताका प्रधान तात्पर्य है। यही कारण है कि भगवानने 
गीतामें यह उपदेश दिया है, कि “ सर्वेधर्मान्‌ परित्यज्य मामेक शरण ब्रज ” - 
सब धर्मोको छोडकर केवल मेरीही शरण ले (गीता १८ ६६)॥। उपर्युक्त 
सप्रदायोंके अतिरिक्त निवा्कंका चलाया हुआ एक और वैष्णव सप्रदाय है, जिसमें 
राधाकृष्णणी भक्ति कही गयी है। डाक्टर भाडारकरने निश्चित किया है, कि ये 
आचार्य रामानुजके बाद और मध्वाचार्यके पहले करीब सवत्‌ १२१६ में हुए थे । 
जीव, जगत्‌ और ईश्वरके सबंधर्में निवार्काचार्यका यह मत है, कि यद्यपि ये तीनो 
भिन्न हैं, तथापि जीव और जगतका व्यापार तथा अस्तित्व ईश्वरकी इच्छापर 
अवलबित है स्वतद्व नही है और परमेश्वरमही जीव और जगतके सूक्ष्म तत्त्व रहते 
हैं। इस मतको सिद्ध करनेके लिये निबार्काचार्यने वेदान्तसूत्नोपर एक स्वनत्न भाष्य 
लिखा है। इसी सप्रदायके केशव काश्मीरिभट्वाचायने गीतापर तत्त्वप्रकाशिका' 
नामक टीका लिखी है, और उसमें यह बतलाया है, कि गीताका वास्तविक 
अर्थ इसी सप्रदायके अनुकूल है। रामानुजाचायेके विशिष्टाह्ेत पथसे इस 
सप्रदायको अलग करनेके लिये इसे द्वैताद्वेत' सप्रदाय कह सकेगे। यह बात स्पष्ट 
है, कि ये सब भिन्न भिन्न भक्तिपर सप्रदाय शाकर-सप्रदायके मायावादको स्वीकृत 
न करकेही पैदा हुए हैं, क्योकि इनकी यह समझ थी, कि आँखसे दिखनेवाली 
वस्तुको सच्ची माने विना व्यक्त की उपासना अर्थात्‌ भक्ति निराधार या कुछ 
अशोम मिथ्याभी हो जाती है। परतु यह कोई आवश्यक बात नही है, कि 
भक्तिकी उपपत्तिके लिये अद्वेत्त और मायावादकों बिलकुल छोड देनाही चाहिये। 
क्योकि महाराष्ट्रके ओर अन्य साधु-सतोने, मायावाद और अद्दैतका स्वीकार 
करकेभी भक्तिका सम्थेन किया है, और मालूम होता है, कि यह पथ श्रीशकरा- 
चार्यके पहलेहीसे चछा आ रहा है। इस पथमें शाकर-सप्रदायके कुछ सिद्धान्त 
अद्वेत, मायाका मिथ्या होना, और कर्मत्यागकी आवश्यकता ग्राह्म और मान्य है । 

परतु इस पथका यहभी मत है, कि ब्रह्मात्मक्यरूप मोक्षकी प्राप्तिका सबसे 
सुगम साधन भवक्‍्िति है। गीतामें भगवानने पहले यही कारन बतलाया है, कि 
“ बलेशो&धिकतरस्तेषामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌ ” (गीता १२ ५) अर्थात्‌ अव्यक्त 
ब्रह्ममे चित्त लगाना अधिक क्लेशमय है, और फिर अर्जुनको यही उपदेश दिया 
है, कि “ भकतस्तेह्तीव मे प्रिया ” (गीता १२ २० ) अर्थात्‌ मेरे भक्तही मुझको 
अतिशय प्रिय हैं। अतएव यह वात है कि अह्वैतययेवसायी भक्तिमागही गीताका 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय है। श्रीधरस्वामीनेभी गीतकी अपनी टीका (गीता १८ 


७८ और में गीताका ऐसाही तात्पर्य निकाला है। मराठी भाषामें इस सप्रदायका 
शाप र है." 
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गीतासवंधी सर्वोत्तम प्रथ 'जञानेश्परी' है। इसमें गद्ठा है झि गीतारी अठागड़ क्या 
योमेंसे प्रथम चार अध्यायोमें कर्म, दीनके मात अध्यागंर्मिं भरिति और अंदिम मोड 
अध्यायोमें ज्ञानका प्रतिपादन गिया गया है, और स्थय शावेशारमहारजनी अपे 
प्रथफे अतमें कहा है, कि मैंने गीतावी यह दीया शनरासार्यके भाष्यानुमार री 
है। परतु शानेश्वरीकों इस फारणरें थिशयुल्त स्वगंग्न प्रपी मानना भाहिदे, हि 
इसमें गीताका मृल अर्प बहुत बदारुर अनेक सरस दष्टास्तोंसे समझाया गया 
है, और इसमें विशेष करके भगितमागंगा तथा मुछ अगर्मे निश्लामनर्मरा सी 
शकराचायंसेभी उत्तम वियेतन किया गया है। शाोरेग्वरसहाराज स्थय योगी 
थे, इसलिये गीताके छठेवे अध्यायफ्े जिम प्रतोशमें पातजाय सोगास्यासका डियर 
आया है, उसकी उन्होंने यिस्तृत ठीवा मी हूँ। उसवा महना हैं, शि शीश 
भगवानने इस अध्यायके अत ( गीता ६ ४६ ) में अर्जुनकों पह उपदेश मरके हि 
/ तस्मायोगी भवार्जुन ”- इसलिये है अुन ! तू मोगी हो अर्थात्‌ योगाश्यातर्मे 
प्रवीण हो - अपना यह अभिष्राग प्रफट शिया है, कि राद मोझपयोगें पातजल योग 
ही सर्वोत्तम है, भौर इसलिये आपने उमे 'पयराण' बहा है। साराण यह है, हि 
भिन्न भिन्न साप्रदायिक भाष्यकारोंने तथा टीकाकारोनि गीताका अर्थ अपने मंत्री 
अनुकूलही निश्चितकर लिया है। प्रत्येफ प्प्ददायवा मही कषन है, कि गीताता 
प्रवृत्तिविषयक कर्ममार्ग अप्रधान ( गौष ) है अर्पात्‌ मेबल शानर्त साधन है। गीत 
में वही तत्त्वश्ञान पाया जाता है, जो उनके सप्रदायमें स्वीएूत हुआ है। उनते 
सप्रदायर्म मोक्षफी दृष्टिसि जो आचार अतिम कर्तंय्य भाते गये हैं, उन्हीता वर्ष 
गीतामें किया गया है - अर्थात्‌ मायावादात्मय' अह्ठैत और कर्मसंन्यास, मायासत्यल- 
प्रतिपादक विशिष्टाईत और वासुदेव-भवित, दंत आपि विप्णुभवित, शुद्धाईत और 
भविति, शाकराह्ंतत और भक्त, पातजल योग आपि भक्ति, गेवल भरित, केवत 
योग या केवल ब्रह्मज्ञान (अनेक प्रकारके नियृत्तविषयक मोक्षमार्ग) ही गीतरे 
प्रधान तथा प्रतिपाथ विषय है।* भगवद्गीतामें कर्मंयोग प्रधान माता गया 
है, इस प्रकार कोईभी नही 5 हता। हमाराही नही कितु प्रसिद्ध महाराष्ट्रनि 
वामन पडितकाभी मत ऐशड्रों है। गीतापर आपने 'ययारपदीपिका' नामक 
विस्तृत मराठी टीका लिखी है। उसके उपोद्पातमें थे पहले लिखते हैं - हैं 
भगवन्‌ | इस कलियूगमें जिसके मतमे जैसा जेंचता है, उसी प्रकार हर 
आदमी गीताका अर्थ रिख देता है” और फिर शिकायतके तौरपर लि है ८ 
कक वआप जय थम 
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प्रेके मालिकने, हालहीमें एकत्र प्रकी 


किये हैं। भिन्न भिन्न दीकाकारोके पा कल पट ध 
बहुत उपयोगी है। कारोके अभिप्रायको एकस्तथ जाननेके लिये मह 
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४ हे परमात्मन्‌! सब छोगोंने किसी-न-किसी वहानेसे गीताका मनमाना अथे 
किया है, परतु इन लोगोका मनमाना अर्थ मुझे पसंद नहीं। भगवन्‌ | मे क्‍या 
करू ?” अनेक साप्रदायिक टीकाकारोके मतोकी इस भिन्नताको देखकर कुछ 
लोग कहते हैं, कि जब कि ये सब मोक्ष-सप्रदाय परस्परविरोधी है, और जब 
कि इस बातका निश्चय नहीं किया जा सकता, कि इनमेंसे कोई एकही सप्रदाय 
गीतामें प्रतिपादित किया गया है, तब तो यही मानना उचित है, कि इन सब मोक्ष- 
साधनोका - विशेषत कर्म, भक्ति और ज्ञानका -वर्णन स्वतत्न रीतिसे सक्षेपमें और 
पुृथक्‌ पृथक्‌ करके भगवानने गीतामें अर्जुनका समाधान किया है। कुछ लोग कहते 
हैं, कि मोक्षेके अनेक उपायोका यह सब वर्णन पृथक्‌ पुथक्‌ नही हे, कितु इन सबकी 
एकताही गीता सिद्ध की गयी हैं। और, अतमें, कुछ लोग तो यहभी कहते है, कि 
गीतामें प्रतिपादित ब्रह्मविद्या ऊपर ऊपरपर देखनेसे यद्यपि सुलभ मालूम होती 
है, तथापि उसका वास्तविक मर्म अत्यत गूढ है, जो बिना गुरुके किसीकीभी समझ्ष- 
में नही आ सकता (गीता ४ ३४ ) गीतापर भलेही अनेक टीकाएँ हो जायें, परतु 
उसका गूढार्थ जाननेके लिये गुरुदीक्षाके सिवा और कोई उपाय नही है। 

अब यह बात स्पष्ट है, कि गीताके अनेक प्रकारके तात्त्पर्य कहे गये हैँ । 
पहले तो स्वय महाभारतकारने भागवत-धर्मानुसार अर्थात्‌ प्रवृत्तिविषयक तात्पये 
बतलाया है। इसके बाद अनेक पडित, आचाये, कवि, योगी और भकक्‍तजनोने अपने 
अपने समप्रदायोंके अनुसार शुद्ध निवृत्तिविषयक तात्पर्य बतलाया है। इन भिन्न 
सिन्न तात्पयोंको देखकर कोईभी मनुष्य घवडाकर सहजही यह प्रश्न कर सकता 
है | - क्या, ऐसे परस्पर-विरोधी अनेक तात्पर्य एकही गीताग्रथसे निकल सकते 
है ”? और, यदि निकल सकते हैँ, तो इस भिक्नताका हेतु क्‍या है? इसमें सदेह 
नही, कि भिन्न भिन्न भाष्योके आचार्य बडे विद्वान, घधामिक और सुशील थे। 
यदि कहा जाय, कि शकराचार्यके समान महातत्त्वज्ञानी आजतक ससारमें कोईभी 
नही हुआ है, तोभी अतिशयोक्ति न होगी। तब फिर इनमें और इनके वादके 
आचार्योमें इतता मतभेद क्यो हुआ ? गीता कोई इद्रजाल नहीं है, कि तिससे 
मनमाना अर्थ निकाल लिया जावे। उपर्युक्त सप्रदायके जन्मके पहलेही गीता बन 
चुकी थी और भगवानने अर्जुनको गीताका उपदेश इसलिये दिया था कि उसका 
प्रम दूर हो, कुछ इसलिये नही कि उसका प्रम औरभी बढ जाय । गीतामें एक- 
ही विशेष और निश्चित अर्थका उपदेश किया गया है ( गीता ५ १, २) और 
अर्जुनपर उस उपदेशका अपेक्षित परिणामभी हुआ है। इतना सव कुछ होनेपरभी 
गीताके तात्पर्याथंके विपयमे इतनी गड़बड़ क्‍यों हो रही है? यह प्रश्न कठिन 
है सही; परतु इसका उत्तर उतना कठिन नही है, जितना पहले पहल मालम पडता 
है। उदाहरणार्थ, एक मीठे और सुरस पकक्‍वान्न ( मिठाई )को देखकर अपनी 
अपनी रुचिके अनुसार किसीने उसे गेहँका, किसीने घीका और किसीने शक्करका 
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बना हुआ बतलाया, तो हम उनमेंगे विसवा झूठ मंगझे है आर अपने भतार 
नुमार तीनोका कहना ठीक है। इतना ह्ोनेपरमी इस प्रसनकां नि्ंम नहीं हुआ 
कि वह पक्वान्न ( मिठाई ) बा तिस घीजसे है। रेट, थो और इनहरोे अनेक 
प्रकारके प्यार ( सिठाई ) उनसे सभात हैं । परतु प्रग्तुत पमाप्नकों वश्मेण सैर 
इतना महनेसेद्दी नहीं हो गयाया कि यह मोधुमप्रधात, प्रनप्रधाय, या क्र्राप्रघान है। 
समुद्र-मधन तर समथ विसीका अमृत, निसीया लिए, निसीकों ह"न्‍सी, ऐशगन, शौम्दुए, 
पारिजात आदि भिन्न भिष्र पदार्ग मिले, परतु इनतेरीसे ससुर यदाएँ स्वरूप) 
कुछ निर्णय नहीं हो गया। टीक इसी शर्म साप्रदायिर रीतिये कीगासागरश मदन 
वाले टीझाफारोगी अयस्या हो गई है। दूसरा उदाहरण लीजिये | अमापरे मर 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण जब रग-मटपमे आये तद ये प्रेशर सिप भिन्न स्वरूषने - ने 
योदाकों पद्थनसदृश, म्व्रियोफों शयामदेगन्‍्सदृश, माला पिष्शों पुत्र्यदश- दियते 
लगे थे। (भाग १०, प्र ३३ १७) । एसी तरह गौताने एप होनयरभी गह भिए 
पस्‍्िन्न सप्रदायवालाकों भिन्न भिप्त स्वरुपोर्मे दिखने छठे है। आप किसीभी सम्रदापर्कों 
ले, यह बात स्पष्ट मालूम हो जायगी, मि उमयों सामास्पत अ्रम्ाणभूत घर्मग्रमोंका 
अनुसरणही करना पढ़ता है, सयोवि' ऐसा से परनेसे यहू संप्रदाय संद लोगोंगी 
दृष्टिमें सवा अप्रमाणित एयम्‌ अमान्य हो जायगा ! इसलिये यँदिक धर्म अनेक 
सप्रदायोके हानंपरभी कुछ विशेष बाताफों छोड़कर - जैसे ईश्वर, जीव और 
जगतका परस्पर सबंध - शेप सद बाते सब संप्रदायामे प्राय एर्ड्रीन्सी होती हैं। 
इसका परिणाम यह देय पड़ता है, कि हमारे घम्तके प्रमाणभृत ग्रयोपर जो साई 
दायिक भाष्य या टीकाएँ हैं, उनमें मूलप्रयोके फी - सदो नस्येसेमी अधिता वचतों 
या श्लोकोका भावाय, एकट्ी-सा है । जो कुछ भेंद है वह शेष घचनों या इलोरकि 
विषयहीमें है। यदि इन घचनोकफ़ा सरल अर्थ लिया जाय तो वह सभी सप्रदागोरं 
लिये समान अनुकूल नहीं हो सफता । इसलिये भिन्न भिन्न मांप्रदापिक टीकाकार 
इन वचनोमेंसे जो अपने सप्रदायकें छिये अनुकूल हो, उन्हीझों श्रधात मानकर 
और अन्य सब वचनोकों गौण श्षमक्‍झ्लफर, अयवा प्रतिमुल वचनोंके अर्थको किती 
युक्‍्तिसे बदलकर, या सुवोध तथा सरल वचनोमेंसे अपने अनुकूछ इल्ेपायं या 
अनुमान निकालकर, यह प्रतियादन कया करते हैं, कि हमाराही संप्रदाय उर्तिं 
प्रमाणोसे सिद्ध होता हैे। उदाहरणाथ, गीता २ १२ और १६, ३ १९, ६ रे! 
और १८ २ श्लोकोपर हमारी टीका देखो । परतु यह बात सहजही किसीकीर्मी 
समझ मे आ सकती है, कि उक्त साप्रदायिक रीतिसे ग्रथका तात्पर्य निश्चित करना, 
और इस बातका अभिमान न करके, फि गीतामें अपनाही समप्रदाय अ्रतिपार्दित 
हुआ है, अथवा अन्य किसीभी प्रकारका अभिमान न करके समग्र प्रधकी स्वत 
रीतिसे परीक्षा करना, गौर उस परीक्षाहीके आधारपर ग्रथका मधितार्थ निर्श्वित 
करना, ये दोनो बाते स्वभावत अत्यत भिन्न हूँ । 


विषयप्रवेद २१ 


ग्रथके तात्पर्य-निर्णयकी साप्रदायिक दृष्टि सदोष है, इसलिये उसे यदि छोड 
दें, तो अब यह बतलाना चाहिये, कि गीताका तात्पयं जाननेके लिये दूसरा साधन 
कौनसा है। ग्रथ, प्रकरण और वाक्योंके अर्थका निर्णय करनेमें मीमासक लोग 
अत्यत कुशल होते है। इस विषयमें उन छोगोका एक प्राचीन और सर्वमान्य 
इलोक है - 
उपक्रमोपसहारों अभ्यासोष्पूर्वता फलम्‌ । 
अर्थवादोपपत्ती च लिग॑ तात्पर्यनिर्णये ॥ 
जिसमें वे कहते हैं - किसीभी लेख, प्रकरण अथवा ग्रथके तात्पर्यका निर्णय करनेमे, 
उबत एश्लोकमे कही हुई सात बाते साधन-(लिंग) स्वरूप है, इसलिये इन सब 
बातोका अवश्य विचार करना चाहिये । इनमें सबसे पहली वात 'उपक्रमोपसहारी' 
अर्थात्‌ ग्रथवा आरभ और अत है। कोईभी मनुष्य अपने मनमें कुछ विशेष हेतु 
रखकरही ग्रथ लिखना आरभ करता है, और उस हेतुके सिद्ध होनेपर ग्रथको 
समाप्त करता है। अतएव प्रथके तात्पर्य निर्णयके लिये उपक्रम और उपसहारहीका 
सबसे पहले विचार किया जाना चाहिये। सीधी रेखाकी व्याख्या करते- समय 
भूमितिशास्त्षमे ऐसा कहा गया हूँ, कि आरभके विंदुसे जो रेखा दाहिने-बाएँ 
या ऊपर-नीचे किसी तरफ नहीं झुकती और अतिम विदुतक सीघी चली जाती 
है, उसे सरल रेखा कहते हैं। ग्रथके तात्पयं-निर्णयमेंभी यही सिद्धान्त उपयुक्त 
है। जो तात्पर्य गथके आरभ और अतमें साफ साफ झलकता है वही ग्रथका 
सरल तात्पर्य है। आरभसे अततक जानेके लिये यदि अन्य मार्ग होभी, तो उन्हें 
ठेढहें समझना चाहिये। आद्यत देखकर ग्रथका तात्पर्य पहले निश्चित करलेना 
चाहिये, और तब यह देखना चाहिये, कि उस ग्रथमें अभ्यास' अर्थात्‌ पुनरुक्ति- 
स्वर्पर्मं बार बार बया कहा गया है। क्योकि ग्रथकारके मनमे जिस बातको 
सिद्ध करनेकी इच्छा होती है, उसके समर्थनके लिये वह अनेक बार कई कारणोका 
उल्लेख करके बार बार एकही निश्चित सिद्धान्तकों प्रकट किया करता है और 
हर बार वहा करता हैँ, कि “ इसलिये यह बात सिद्ध हो गयी, ” या “ अतएव 
ऐसा करना चाहिये “ इत्यादि। ग्रथके तात्पर्यका निर्णय करनेके लिये जो चौथा 
साधन है उसकी अपूर्यता' और पाँचवे साधनकों 'फल' कहते है। 'अपूर्वता' कहते 
है 'नवीनता को । कोईभी ग्रधकार जब प्रथ लिखना शुरू करता है, तब वह कुछ 
नई बात बतलाना चाहता है. बिना नवीनता या विशेष वक्‍्तव्यके वह ग्रथ लिखने 
प्रवृत्त नही होता । विशेष करके यह बात उस जमानेमें पाई जाती थी जब की छापा- 
पाने नहीं पे । इसरियये किसी ग्रयके तात्पयंका निर्णय करनेसे पहले यहभी देखना 
चाहिये, कि उसमे अपूर्वता, विशेषता या नवीनता वय्या हैं। इसी तरह लेख अथवा 
गये फलपरभी - अर्पात्‌ उस के या प्रधसे जो परिणाम हुआ हो उत्तपरभी -- 
ध्यान देना घाहिये। क्योकि अमुक फल हो, इसो हेतुसे ग्रथ लिखा जाता है। इसलिये 


२रे भीतारहस्य अथवा कर्मयोंगदारत्र 


यदि घटित परिणाम पर ध्यान दिया जाय गो उससे प्रधाशगतिा आशा आह टीए 
ठीक व्यवत हो जाता है। एटा और सातयाँ साधन 'अपंधाद' और 'ठपपति' ई। 
'अथवाद' मीमासयोफा परारिभाधित शस्द है (+ सू १२ १ १८ || इस गत 
निश्चित हो जानेपरभी, कि हमें मुस्शत विस ब्राशरों गराछावर झसमा देता है 
अथवा किस बातकों सिद्ध मरना है, कभी कभी ग्रदझगार देसरी झअतेर झगोता 
प्रसगानुमार वर्णन तिया मरता है, से प्रतियादनके प्रयाएमें दुष्टास्य देंनेने मिद्रे, 
तुलना फरके एकवाक्यसा गरोके छिप, समानगा और भेद दिखलानेने लिप, 
प्रतिपक्षियोके दोष घतलागार रपपध्ावत मंड़ा मरतेगे लिये, अछरार और अधि- 
शयोक्तिके छिये, और मुविसयादके पापफ विसी विधयरा पर्ण-दतिहांस आहरानिरे 
लिये कुछ और यर्णनभी मार देता ऐ। उदा बारणी या प्रसगाते ऋभिरित औरशी 
अन्‍य कारण हो सकते हूँ, और तभी सो विशेष कारणभी नहीं होता । ऐसी अवस्पामें 
ग्रधथकार जो वर्णन परता है, वहू यद्धपि ग्रिययात्तर नहीं को सस्ता, तंद्ापि हे 
फेवल गौरव छिये था स्पप्टीयरणकें लछिपेही रिया शाता है, इसलिये मह नहीं 
माना जा सकता कि उयते वर्णन हमेशा सत्परी होगा ।* अधिए गया वहां साय, 
कभी कभी स्वय ग्रथकार यह देखनेफे छिय मायधान नशों रहुता, हि मे अप्पाते 
ब्राते अक्षरग सत्य हूँ या नहीं। अतएय ये गद्य बानें प्रमाणभृत मही मानी जाों, 
अर्यात्‌ यह नही माना जाता, कि इन भिन्न भिन्त यातोवा ग्रधपारके मिद्धात्त प्र 
माय कोई घना सबंध हूँ । उलटे यही माना जाता है, मि! ये राव बाते सनायरपर 
अथवा फेवल प्रशसा या स्तुतिहीबे लिये है ७ ऐसा समझ्यारही मीमासक लोग 
इन्हे अर्थवाद' कहा फरते है, और इन सर्पवादात्माए बात्तोशों छोडझूर शिर 
ग्रथका तात्पय निश्चित किया करते हे। इतना कर मेनेपरभी उपपत्तिफी मोर 
ध्यान देनाही चाहिये। किसी विशेष बातकों सिठकर दिझालानेके छिये बाधर 
प्रमाणोवा खड़न करना और साधक प्रमाणोका तर्केशास्थानसार महने भरती 
'उपपत्ति' अथवा 'उपपादन' बहलाता है। उपक्रम और उपसंहार-प आएतके 
दो छोरोंके स्थिर हो जाने पर, यीचका माग अर्थवाद और उपपत्तिकी सहायताे 
निश्चित किया जा सकता हे। अधवादसे यह मालूम हो समत्ता है, कि कौततों 
विपय अप्रस्तुत या आनुपगिक ( अप्रधान ) है। एक बार अर्थवादका निर्णय हो 
जानेपर ग्रथ-तात्पयंका निश्चय फरनेवाला मनुप्य सब टेढें मेढ़े रास्तोको छोड देता 
है, और ऐसा फरनेपर जब पाठक या परीक्षक सीधे और प्रधान मार्गपर भी 
जाता है, तब वह उपपत्तिकी सहायतासे ग्रयके आरभसे अतिम ततात्पर्यतक जीप- 


# अर्थवादका वर्णन यदि वस्तुस्थिति 28058 के आधारपर किया गया हो 
तो उसे 'अनुवाद' कहते हे, यदि विरुद्ध किया गया हो तो उसे गुणवाद 
कहते हे, और यदि इससे भिन्न श्रकारका हो तो उसे 'भूता्थवाद' कहते हैं। 
सामान्य शब्द हे, उसके सत्यासत्यके अनुसार उक्त तीन भेद किये गये हैं । 


विषयप्रवेश श्दे 


ही-आप पहुँच जाता है। हमारे प्राचीन मीमासकोके निश्चित किये ग्रंथ तात्पये- 
निर्णय के ये नियम सब देशोंके विद्वानोको एकसमान मान्य हैं । इसलिये उप- 
योगिता और आवश्यकताके सबधमें यहाँ अधिक विवेचन करनेकी आवश्यकता 
नही है ।* 

रु इसपर यह प्रश्न किया जा सकता है, कि क्या मीमासकोके उक्त नियम 
सप्रदाय चलानेवाले आचार्योको मालूम नहीं थे? यदि ये सव नियम उनके 
ग्रथोहीमें पाये जाते है, तो फिर उनका बताया हुआ गीताका तात्परय एकदेशीय 
कैसे कहा जा सकता है ? उसका उत्तर इतनाही है, कि एक बार किसीकी दृष्टि 
साप्रदायिक (सकुचित) बन जाती है, तब वह व्यापकताका स्वीकार नहीं कर सकता 
- तब वह किसी-न-किसी रीतिसे यही सिद्ध करनेका यत्न किया करता है, कि 
प्रमाणभूत धर्मंग्रथोमें अपनेही सप्रदायका वर्णन किया गया है। इन ग्रथोके तात्पर्यके 
विषयमें साप्रदायिक टीकाकारोकी पहलेसेही ऐसी धारणा हो जाती है, कि यदि 
उक्त ग्रथोका, उनके साम्रदायके अर्थसे भिन्न कुछ दूसरा अर्थ हो सकता हो, तो वे 
यह समझते हैं, कि वह अर्थ सत्य नही है, उसका हेतु कुछ औरही है। इस प्रकार 
जब वे पहलेसे निश्चित किये हुए अपनेही सप्रदायके अर्थकों सत्य मानने लगते हैं, 
और यह सिद्धकर दिखानेका यत्न करने रूगते है, कि वही अर्थ सब धामिक ग्रथोमें 
प्रतिपादन किया गया है, तब वे इस बातकी परवाह नहीं करते कि हम मीमासा- 
शास्त्रके कुछ नियमोका उल्लवन कर रहे है । हिंदु धर्मशास्त्रके मिताक्षरा, दायभाग 
इत्यादि ग्रथोमें स्मृतिवचनोकी व्यवस्था या एकता इसी तत्त्वानुसारकी जाती हैं। 
ऐसा नहीं समझ्षना चाहिये कि यह वात केवल हिदु धर्मग्रथोमेंही पाई जाती है। 
क्रिस्तानोंके आदिग्रथः बायबल और मुसलमानोंके कुरानमेंभी इन लोगोंके 
सैकडो साप्रदायिक ग्रथकारोंने ऐसाही अर्थातर कर दिया है, और इसी त्तरह 
ईसाइयोंने पुरानी बायबलके कुछ वाक्योका अर्थ यहूद्वियोंके अर्थसे भिन्न माना 
है। यहाँतक देखा जाता है, कि जब कभी यह बात पहलेहीसे निश्चित कर दी जाती 
है, कि किसी विषयपर अमुक ग्रथ या लेखहीको प्रमाण मानना चाहिये और जब 
कभी इस प्रमाणभूत तथा नियमित ग्रथहीके आधारपर सब बातोका निर्णय करना 
पडता है, तब तो ग्रथार्थ-निर्णयकी उसी पद्धतिका स्वीकार किया जाता है, जिसका 





# ग्रध-तात्पयें-निर्णयके ये नियम अग्रेजी अदालतोमेंभी पाले जाते हैं। 
उदाहरणाथें, मान लीजिये कि किसी फैसलेका कुछ मतलब नही निकलता। तब 
: 588 देखकर फैसलेके अर्थका निर्णय किया जाता है। और यदि किसी 
फैसलेमें कुछ एसी बातें हो जो मुख्य विषयका निर्णय करनेमें आवश्यक नही हैं, तो 
वे दूसरे मुकदमोमें श्रमाण ( नजीर ) नही तानी जाती। ऐसी बातोको अग्रेजीमें 
' आबिटर डिक्टा (0णाश्ष 700०8 ) अथात्‌ “व्यर्थ विधान ' कहते है, यथार्थमें 
यह अर्थंवादहीका एक भेद है । 


8, गीतारएहस्थ अथवा कर्मयोगशासत्र 


उल्लेख ऊपर किया गया है। आजकालके बडे वडे कायदे-पडित, वकील और 
न्यायाधीश छोग, पहलेके प्रमाणभूत कानूनी किताबों और फँसलोका अर्थ करूनेमें 
जो खीचातानी करते है, उसका रहस्यभी यही हैं। यदि सामान्य लौकिक बातोका 
यह हाल है, तो इसमें कुछ आश्चर्य नहीं कि हमारे प्रमाणभूत धर्मेग्रथो - उप- 
निषद्‌, वेदान्तसत और गीता -परभी इसी खीचातानीके कारण, भिन्न भिन्न 
सप्रदायोंके अनेक भाष्य, टीकाग्रथ लिखे गये हैं। परतु इस साप्रदायिक पद्धतिको 
छोडकर, यदि उपयुक्त मीमासकोकी पद्धतिसे भगवद्गीताके उपतन्रम, उपसहार 
आदिको देखें, तो मालूम हो जावेगा कि भारतीय युठ्धका आरभ होनेके पहुंढे 
जब कुरुक्षेत्रमें दोनों पक्षोकी सेनाएँ लडाईके लिये सुसज्जित हो 'गई थी, 
और जब एक दूसरेपर शस्त्र चलानेहीवाला था, कि इतनेमें अर्जुन ब्रह्मतानकी 
बडी बडी बाते बतलाने लगा और “विमनस्क' होकर सन्यास लेनेको तैयार हो 
गया, तभी उसे अपने क्षात्रधर्ममें प्रवत्त करनेके लिये भगवानने गीताका उपदेश 
दिया है। जब अर्जुन यह देखने लगा कि दुष्ट दुर्योधनके सहायक बनकर उत्तप्े 
लडाई करनेके लिये कौन-कौन-से शूर वीर आये हूँ, तब वृद्ध भीष्म पितामह, गुर 
द्रोणाचार्य, गुस्पुत्न अश्वत्यामा, विपक्षी बने हुए अपने बघु कौरव-नाण, अन्य सुहृद्‌ 
तथा आप्त, मामा-चाचा आदि रिश्तेदार, अनेक राजा और राजपुत्र आदि सब लोग 
उसे दीख पडे । तब वह मनमे सोचने लगा कि इन सबको केवल एक छोटेसे हस्तिता- 
पुरके राज्यकी प्राप्तिके लिये निर्देयतासे मारना पडेगा और अपने कुलका क्षम 
करना पडेगा। इस महत्यापके भयसे उसका मन एकदम दु सित और क्षुब्ध हो 
गया । एक ओर तो क्षात्रधर्म उससे कह रहा था, कि “युद्ध कर ', और दूसरी ओर 
पितृभक्ति, युरुभक्ति, बधुप्रेम, सुहृत्मीति आदि अनेक धर्म उसे जबरदस्ती पीछे 
खीच रहे थे | यह वडा भारी सकट था। यदि लडाई करे तो अपनेही रिश्तेदारो- 
की, गुरुजनोकी, और बधु-मित्रोकी हत्या करके महापात्कका भागी बनेगा और 
लडाई न करे तो क्षात्रधर्मेसे च्युत होना पडेगा ! | इधर देखो तो कुआँ और उधर 
देखो तो खाई ||! उस समय अर्जुनकी अवस्था वैसीही हो गयी थी जैसी जोस्े 
टकराती हुई दो रेलगाडियोके बीचमें किसी असहाय मनुष्यकी हो जाती हैं 
यद्यपि अर्जुन कोई साधारण पुरुष नही था, वह एक बडा भारी योद्धा था, तभापि 
धर्माधमंके इस महान्‌ नैतिक सकटमें पडकर बेचारेका मुँह सूख गया, शरीरपर 
रोगटे खडे हो गये, धनुष्य हाथसे गिर पडा और वह “ मैं नही लड़गा ” कहकर अति 
दु खित चित्तसे रथमें बैठ गया। और अतर्में समीपवर्ती बधुस्नेहका प्रभाव -र्फ 
ममत्वका प्रभाव जो मनुष्यको स्वभावत प्रिय होता है- दूरवर्ती क्षत्रियधर्मपर 
जमही गया ! तब वह मोहवश हो कहने लगा, “ पिता-सम पूज्य वृद्ध और 

मारकर तथा अपने कुलका क्षय करके घोर पाप करके, राज्यका एक टुर्गहा 
पानेसे भीख माँगकर जीवन निर्वाह करना कही श्रेयस्कर है! चाहे मेरे शत मुझे 
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अभी नि शस्त्र देखकर मेरी गर्देन उडा दें; परतु में अपने स्वजनोकी हत्या करके 
उनके खून और शापसे ग्रस्त सुखोका उपभोग नहीं करना चाहता । क्या क्षात्रधर्म 
इसीको कहते है? भाईको मारो, गुरुकी हत्या करो, पितृवध करनेसे न चुको, 
अपने कुलका नाश करो - क्या यही क्षात्रधर्म है ? आग लगे ऐसे अनर्थेकारी क्षात्र- 
धर्ममें और गाज गिरे ऐसी क्षात्ननीतिपर ' दुश्मनोको ये सब धर्मसवधी बातें मालूम 
नही है, वे दुष्ट है, तो क्‍या उनके साथ मैंभी पापी हो जाऊं? कभी नही। मुझे 
यह देखना चाहिये कि मेरी आत्माका कल्याण कैसे होगा। मुझे तो यह घोर हत्या 
और पाप करना श्रेयस्कर नही जंचता; फिर चाहे क्षात्रधर्म शास्त्रविहित हो, तोभी 
इस समय मुझे उसकी आवश्यकता नही है। “ इस प्रकार विचार करते करते उसका 
चित्त डावाडोल हो गया और वह किकतंव्यविमूढ होकर भगवान्‌ श्रीकृष्णकी शरणमें 
गया। तब भगवानने उसे भीताका उपदेश देकर उसके चचल चित्तको स्थिर और 
शात कर दिया | इसका यह फल हुआ, कि जो अर्जुन पहले भीष्म आदि गुरुजनोकी 
हत्याके भयके कारण युद्धसे परांहमुख हो रहा था, वही अब ग्रीताका उपदेश 
सुनकर अपना यथोचित कतेंव्य समझ गया, और अपनी इच्छासे युद्धके लिये 
तत्पर हो गया। यदि हमें गीताके उपदेशका रहस्य जानना है, तो इस उपक्रमोप- 
सहार और परिणामको अवश्य ध्यानमें रखना पडेगा। भक्तिसे मोक्ष कैसे मिलता 
है? ब्रह्मशान या पातजल योगसे मोक्षकी सिद्धि कैसे होती है? इत्यादि, केढ्ल 
निवृत्ति-मार्ग या कर्मत्यागरूप सन्यास-धर्म-सबधी प्रश्नोकी चर्चा करनेका वहाँ 
कोई प्रयोजन नहीं था। भगवान्‌ श्रीकृष्णका यह उद्देश्य नही था, कि, अर्जुन 
सन्यास-दीक्षा लेकर और बैरागी बनकर भीख मागता फिरे, या ऊगोटी लगा- 
कर और नीमके पत्ते खाकर मृत्युपर्यंत हिमालयमें योगाभ्यास साधता रहे । अथवा 
भगवानका यही उद्देश्य नही था कि अर्जून धनृष्य-वाणको फेंक दे और हाथमें 
वीणा तथा मृदग लेकर कुरुक्षेत्रकी धर्मभूमिमें उपस्थित भारतीय क्षात्रसमाजके 
सामने भगवश्नासका उच्चारण करता हुआ, चृुहक्नडाके समान और एक बार 
अपना नाच दिखावे। अब तो अन्नातवास पूरा हो गया था और अर्जुनको कुरुक्षेत्रम 
खडे होकर औरही प्रकार का नाच नाचना था। गीता कहते कहते स्थान स्थामंपर 
भगवानने अतेक प्रकारके अनेक कारण बतछाये है, ओर अतमें अनुमानदश्शंक अत्यत 
महत्त्वके 'तस्मात्‌” ( इसलिये” ) पदका उपयोग करके अर्जुनको यही निश्चितार्थक 

कर्म-विषयक उपदेश दिया है कि “ तस्मायुध्यस्व भारत ” - इसलिये हे अर्जुन ! 

तू युद्ध कर (गीता २ १८ ), “ तस्मादृत्तिष्ठ कौंतेय युद्धाय कृतनिश्चय ” 

-“ इसलिये है कौतेय अर्जुन | तु युद्धछका निश्चय करके उठ (गीता २ ३७), 

“/ तस्मादसक्त. सतत कार्य कर्म समाचर ” - इसलिये तू मोह छोडकर अपना 
कर्तव्य-कर्म कर (गीता ३. १९) , “ कुरु कमव तस्मात्‌ त्व “- इसलिये तू कर्मही 
कर (गीता ४ १५ ), “ मामनुस्मर युध्य च ” -- इसलिये मेरा स्मरण कर और 
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ऊरूड (गीता ८ ७ ), “ करने-करानेवाला सब कुछ म॑ ही हैं, तू केवल निमित्त है, 
इसलिये युद्ध करके शत्रुओको जीत ” (गीत ११. ३३) , “ शास्त्रोक्त कतेव्य करना 
तुत्ते उचित है” ( गीता १६ २४ ) | अछारहवे अध्यायके उपसहारमें अगवानने 
अपने निश्चित और उत्तम मतको औरभी एक वार प्रकट किया हूँ - ” इन सब 
कर्मोंको करना चाहिये” (गीता १८ ६ )। भौर अतममें ( गीता १७ ७२ ) 
भगवानने अर्जुनसे प्रश्व किया है, कि “ हे अर्जुन | तेरा अज्ञानमोह अभीतक नष्ट 
हुआ कि नही ? ” इसपर अर्जुनने सतोषजनक उत्तर दिया - 

नष्टो मोहः स्मृतिर्ल॑ब्धा त्वत्मतावान्मपाधच्युत । 

स्थितो$स्मि गतसदेह्‌' ररिष्ये खचन तव ॥ 
अर्थात्‌ “ हे अच्यूत | स्वकतंव्यसवधी मेरा मोह और सदेह नष्ट हो गया है, अब में 
आपके कथानानुसार सव फाम करूँगा | ” यह्‌ अर्जुनका केवल मौखिक उत्तर नहीं 
था, उसने सचमुच उस यूद्धमें भीष्म-कर्ण-जयद्रथ आदिका चघभी किया। इस- 
पर कुछ लोग कहते है, कि “ भगवानने अर्जुनको जो उपदेश दिया है वह केवल 
निवृत्तविषयक ज्ञान, योग या भक्तिकाही है, और यही गीताका मुख्य प्रतिपाद्य 
विषयभी है। परतु युद्धण आरभ हो जानेके कारण वीच बीचमें, कर्मकी थोडी-सी 
प्रणसा करके भगवानने अर्जुनको युद्ध पूरा करने दिया है, अर्थात्‌ युद्धका समाप्त 
करना मुख्य बात नही है - उसे आनुषगिक या अर्थवादात्मकही मानना चाहिये ४ 
परतु ऐसे अधूरे और कमजोर युक्तिवादसे गीताके उपत्रमोपसहार और परिणाम- 
की उपपत्ति ठीक ठीक नही हो सकती | यहाँ ( कुरक्षेत्र ) पर तो इसी वातके महत्त्व 
और आवश्यकताको दिखाना याकि स्वधर्मंसम अपने कतंव्यको मरणपर्यत अनेक कष्ट 
और वाधाएँ सहकरभी करते रहना चाहिये | और इस वातको सिद्ध करनेके लिये 
श्रीकृष्णने गीताभरमें कहीभी बे-सिर-पैरका कारण नही बतलाया है, जैसा ऊपर 
लिखे हुए कुछ लोगोंके आक्षेपमें कहा गया है । यदि ऐसा युक्तिहीन कारण वतलाया 
भी गया होता तो अर्जुनसरीखा बुद्धिमान और छानबीन करनेवाला पुरुष इन बातोका 
विश्वास कैसे कर लेता ? उसके मनमें मुख्य प्रश्न क्या था? यही न, कि भयकर 
कुलक्षयको प्रत्यक्ष आँखोंके आगे देखकरभी मुझे युद्ध करना चाहिये या नही, और 
युद्ध करनाही हो तो कैसे करे, जिससेकी पाप न रूगे ? इस बिकट प्रश्नके (इस 
प्रधान विषयके ) उत्तरको, कि “ निष्काम बुद्धिसे युद्ध कर ” या “ कर्म कर 
अथवाद कहकरभी नहीं टाल सकते। ऐसा करना मानों घरके मालिककों उसीके 
धरमें मेहमान बना देना है। हमारा यह कहना नही है, कि गीतामें वेदान्त, भर्विंत 
और पातजल योगका उपदेश बिलकुल दियाही नही गया है। परतु इन तीनो विषयोका 
गीतामें जो मेल किया गया है, वह केवल ऐसाही होना चाहिये, कि जिससे परस्पर- 
विरुद्ध धर्मोके भयकर सकटमें पडे हुए, “ यह करूँ कि वह ” कहनेवाले कर्तव्य-मूठ 
अर्जुनको अपने कतेव्यके विषयर्मे कोई निष्पाप मागें मिल जाय, और वह 


विषयप्रवेश २७ 


अनुसार अपने शास्त्रविहित कर्ममें प्रवृत्त हो जाय। इससे यही बात सिद्ध होती 
है, कि प्रवृत्तिधमंहीका ज्ञान गीताका प्रधान विषय है, और अन्य सव बातें उस 
प्रधान विषयहीकी सिद्धिके लिये कही गयी हैँ। अर्थात्‌ वे सव आनुषगिक' हैं। 
अतएव गीताधर्मका रहस्यभी प्रवृत्तिविषयक अर्थात्‌ कर्मविषयकही होना चाहिये । 
परतु इस बातका स्पष्टीकरण किसी टीकाकारने नही किया है, कि वह प्रवृत्तिविषयक 
रहस्य क्या है, और वेदान्तशास्त्रहीसे कैसे सिद्ध हो सकता है। जिस टीकाकारको 
देखो, वही गीताके आद्यत के उपक्रम-उपसहार तथा फलपर ध्यान न देकर निवृत्ति- 
दृष्टिसे इस बातका विचार करनेहीमें निमग्न दीख पडता है, कि गीताका ब्रह्मजश्ञान 
या भक्ति अपनेही सप्रदायके कँसे अनुकूल हैं। मानो ज्ञान और भक्तिका कमंसे 
नित्य सबध बतलाना एक बडा भारी पाप है। यही शका एक टीकाकारके मनमें 
हुई थी, और उसने लिखा था, कि स्वय श्रीकृष्णके चरित्नको आँखोके सामने 
रखकर भगवदगीताका अर्थ करना चाहिये*। श्रीक्षेत्र काशीके सुप्रसिद्ध अद्वैती 
परमहस श्रीकृष्णानद स्वामीका - जो हालहीमें समाधिस्थ हुए हैं - भगवद्गीता- 
पर लिखा हुआ 'ीतार्थ-परामर्श नामक सस्कृतमें एक निबंध है, उसमें स्पष्ट रीतिसे 
यही सिद्धान्त लिखा हुआ है, कि “ तस्मात्‌ गीता नाम ब्रह्मविद्यामल नीतिशास्त्रम्‌ 
अर्थात्‌ - इसलिये गीता वह नीतिशास्त्र अथवा कतंथ्यधमंशास्त्र है जो कि ब्रह्म 
विद्यासे सिद्ध होता है प यही बात जमेन पडित प्रो डॉयसेनने अपने “ उप्रनिषदो- 
का तत्त्वज्ञान ' नामक ग्रथमें कही है। इनके अतिरिक्त पश्चिमी और पूर्वी गीता- 
परीक्षक अनेक विद्वानोकाभी यही मत है। तथापि इनमेंसे किसीने समस्त गीता- 
ग्रंथकी परीक्षा करके यह स्पष्टतथा दिखलानेका प्रयत्न नही किया है, कि कर्मप्रधान 
दृष्टिसि उसके सब प्रतिपादनो और अध्यायोका मेल कैसा है। बल्कि डॉयसेनने 
अपने ग्रथमें कहा है|! कि यह प्रतियादन कष्टसाध्य है। इसलिये प्रस्तुत ग्रथका 
मुख्य उद्देश्य यही है, कि उक्त रीतिसे गीताकी परीक्षा करके उसके विषयोका मेल 
अच्छी तरह प्रकटकर दिया जावे परतु | ऐसा करनेसे पहले, गीताके आरभ्में 
परस्परविरुद्ध नीतिधर्मोकी पकडमें फसे अर्जुनपर जो सकट आया था उसका असली 
रूपभी दिखलाना चाहिये, नही तो गीतामें प्रतियादित विषयोका मर्म पाठकोंके 
ध्यानमें पूर्णतया नही जम सकेगा। इसलिये अब यह जाननेके लिये कर्म-अकर्म 


क्विज 


# इस टीकाकारका नाम और उसकी टीकाके कुछ अवतरण बहुत दिन हुए एक 
महाशयने हमको पत्नद्वारा बतलाये थे । परतु हमारी परिस्थितिकी गडबडमें यह पत्र 
न जाने कहाँ खो गया । 

+ श्रीकृष्णानदस्वामीकृत चारो निवध ( श्रीगीतारहस्य, गीतार्थप्रकाश, 
गीतार्थपरामर्श और गीतासारोद्धार) एकत्न करके राजकोटमें प्रकाशित किये गये है । 
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के झगडे कैसे विकट होते है ओर अनेक बार “ इसे करूँ कि उसे ” यह सूझ ने पढनेके 
कारण मनुप्य कैसा घवडा उठता है, ऐसेही प्रसगोंके अनेक उदाहरणोका विचार 
किया जायगा, जो हमारे शास्त्रोमे - विशेषत महाभारतमें - पाये जाते है। 


दूसरा प्रकरण 


कमेजिज्ञासा 


कि कर्म किमकर्माते कवयोष्प्यत्र मोदिताः 


-गीता ४ १६ 


गवदगीताके आरभमें, परस्पर-विरुद्ध दो धर्मोकी उलझनमें फेंस जानेके कारण 

अर्जुन जिस तरह कतेव्यमूढ हो गया था, और उसपर जो आपत्ति आ पडी 
थी वह कुछ अपूर्व नही है। उन असमर्थ और अपनाही पेट पालनेवाले लोगोकी 
बातही भिन्न है, जो सन्यास हँकर और ससारको छोडकर वनमें चले जाते है 
अथवा जो कमजोरीके कारण जगतके अनेक अन्यायोको चुपचाप सह लिया करते 
हैं। परतु समौजमें रहकरही जिन महान्‌ तथा कार्यकर्ता पुरुषोको अपने सासारिक 
कर्तव्योका पालन धर्म तथा नीतिपूवेक करना पडता है, उनपर ऐसी आपत्तियाँ 
अनेक बार आया करती हैं। युद्धेके आरभहीमे अर्जुनकों कर्तेव्य-जिज्ञासा और 
मोह हुआ । ऐसाही मोह युधिष्ठिरको - युद्धमें मरे हुए अपने रिश्तेदारोका श्राद्ध 
करते समय - हुआ था। उसके इस मोहको दूर करनेके लिये 'शातिपर्वें” कहा गया 
हैं। कर्माकर्मंसशयके ऐसे अनेक प्रसंग ढुंढ़ कर अथवा कल्पित करके उनपर बडे 
बड़े कवियोने सुरस काव्य और उत्तम नाटक लिखे हैं। उदाहरणाये, प्रसिद्ध अग्रेजी 
नाटककार शेक्सपीयरका हैमलेट नाटक छीजिये। डेन्मार्क देशके प्राचीन राजपुत्र 
हैमलेटफे चाचाने अपने राजकर्ता भाई - हेमलेटके वाप - को मार डाला | हँमलेट- 
की माताकों अपनी पत्नी बना लिया और राजगद्दीभी छीन ली। तव उस राज- 
फुमारके मनमें यह सघर्ष पैदा हुआ, कि ऐसे पापी चाचाका बघ करके पुत्न-धर्मके 
अनुसार अपने पिताके ऋणसे मुक्त हो जाऊं, अथवा अपने सगे चाचा, अपनी 
माताके पति और गिहीपर बैठे हुए राजापर दया करूँ ? इस मोहमें पड जानेके 
कारण फोमल अत करणके हैमलेटकी कैसी दशा हुई और श्रीकृष्णफे समान कोई 
मार्ग-दर्शक और हितकर्ता न होनेके कारण वह कैसे पागल हो गया और अतमे 
'जियें था मरें' इसी बातकी चिता करते उसका अत कैसे हो गया, इत्यादि 
बातोका चित्र इस नाटयमें बहत अच्छी तरहसे दिखाया गया हैं। 'कोरियोलेनस 
नामके पुसरे ताटकर्मेभी इसी तरह एक और प्रसगका वर्णन शेक्सपीयरन किया है। 





# “ पढितोकोभी एस विषयमें मोह हो जाया करता है, कि कर्म कौन-सा है 
पर अकर्म कौन-सा है। ” इस स्थानपर अकर्म शच्दको ' कमके अभाव ” और ' बुरे 
फर्म दोनों अधोंसें यथासभव सेना चाहिये । मूल श्लोकपर हमारी टीका देखों। 
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रोम नगरमें कोरियोलेनस मामका एक श्र सरदार था। नगरवासियोंने उसको 
शहरसे निकाल दिया । तव वह रोमन लोगोंके शत्तुओमें जा मिला और उससे प्रतिज्ञा 
की, कि “ मैं तुम्हारा साथ कभी नही छोड़ूगा । ” कुछ समयके बाद इन शत्रुओकी 
सहायतासे उसने रोमन लोगोपर हसला किया और वह अपनी सेना लेकर रोम 
शहरके दरवाजेके पास आ पहुँचा । उस समय रोम शहरकी स्त्रियोंने कोरियोलेनसकी 
पत्नी और माताको सामने करके, मातृभूमिके सवधके कतंव्यका उसको उपदेश 
किया । अतमे उसको रोमके शत्तुओको दिये हुए वचनका भग करना पडा। कर्तव्य- 
अकर्तव्यके मोहमे फस जानेके ऐसे औरभी कई उदाहरण दुनियाके प्राचीन और 
आधुनिक इतिहासमें पाये जाते है। परतु हम लोगोकों इतना दूर जानेकी कोई 
आवश्यकता नही। हमारा महाभारत-ग्रथ ऐसे उदाहरणोकी एक बडी भारी खानही 
हैं। ग्रथके आरभ (आ २) में भारतका वर्णन करते हुए स्वय व्यासजीने उसको 
'सृक्ष्मार्थन्याययुक्त', 'अनेकसमयान्वित” आदि विशेषण दिये हैं। उसमें घर्मशास्त्र, 
अर्थशास्त्र और मोक्षशास्त्र, सव कुछ आ गया है। इतनाही नही, कितु उसकी महिमा 
इस प्रकार गाई गयी, कि “यदिहास्ति तदन्यत्र यप्नेहास्ति न तत्ववचित्‌ ” - भर्थात्‌ 
जो कुछ इसमें है वही और स्थानोमें है, जो इसमें नही है वह और किसीभी स्थानमें 
नही है (आ ६२ ५३) । साराश यह है, कि इस ससारमें अनेक कठटिनाइयाँ उत्पन्न 
होती हैं, ऐसे समय बडे बडे प्राचीन पुरुषोंने कैसा बर्ताव किया, इसका सुलभ आख्यानो- 
के द्वारा साघारण जनोको बोध करा देनेहीके लिये भारत'का महाभारत हों गया 
है। नही तो सिर्फ भारतीय युद्ध अथवा 'जय'नामक इतिहासका वर्णन करनेके ल्यि 
अठारह पर्वोकी कुछ आवश्यकता नही थी । 

अब यह प्रश्न किया जा सकता है, कि श्रीकृष्ण और अर्जुनकी बातें छोड 
दीजिये, हमारे-तुम्हारे लिये इतने गहरे पानीमें पैठनेकी वया आवश्यकता है” 
क्या मनु आदि स्मृतिकारोने अपने प्रथोमें इस वातके स्पष्ट नियम नही वना दिये 
है, कि मनुष्य ससारमे किस तरह वर्ताव करे ? किसीकी हिसा मत करो, नीति- 
पर चलो, सच बोलो, गुरु और बडोका सम्मान करो, चोरी और व्यभिचार मत 
करो, इत्यादि सब धर्मोमें पाई जानेवाली साधारण आज्ञाओंका यदि पालन 
किया जाय, तो ऊपर लिखें कतैव्य अकर्तव्यके झगडेमे पडनेकी क्या आवश्यकता 
है? परतु इसके विरुद्ध यहभी प्रश्न किया जा सकता हैं कि जबतक इस ससारके 
सब लोग उक्त आज्ञाओके अनुसार बर्ताव नहीं करते हैं, तवतक सज्जनोको कया 
करना चाहिये ? क्‍या ये लोग अपने सदाचारके कारण दृष्ट जनोके फ्देमें अपनेको 
पँसा ले ? या अपनी रक्षाके लिये “जैसे को तैसा' इस न्यायसे उन लोगोका 
प्रतिकार करें ? इसके सिवा एक वात और है। यद्यपि उक्त साधारण नियमो- 
को नित्य और प्रमाणभूत मान ले, तथापि कार्यकर्ताओको अनेक वार ऐसी 
आपत्तियोका सामना करना पडता है कि उस समय उक्त साधारण नियमोंसे दो 
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या अधिक नियम एकसाथ लागू होते है। उस समय “ यह करूँ या वह करूँ ” इस 
चिंतामें पडकर मनुष्य पागलन्सा हो जाता है। अजुतपर ऐसीही आपत्ति आ 
पडी थी, परतु अर्जुनके सिवा और लोगोपरभी ऐसे कठिन प्रसग अक्सर आया करते 
हैं। इस बातका मामिक विवेचन महाभारतमें कई स्थानोमें किया गया है। उदा- 
हरणार्थ, मनुने सब वर्णोके छोगोके लिये नीतिधर्मके माच नियम बतलाये है- 
/ अहिंसा सत्यमस्तेय शौचमिन्द्रियनिग्रह ” ( मनु १० ६३ ) - अहिंसा, सत्य, 
अस्तेय, काया, वाचा और मनकी शुद्धता, एवं इद्वियनिग्नह - इन नीतिघर्मोमेंसे 
एक अहिंसाही का विचार कीजिये। “ अहिंसा परमो धर्म ” (मभा आ ११९ १३ ) 
यह तत्त्व सिर्फ हमारे वैदिक घमहीमें नही, कितु अन्य सब घर्मोमेंभी प्रधान माना 
गया है। बौद्ध और ईसाई धर्मंग्रथोमें जो आशाएं हैं, उनमें अहिसाको मनुकी आज्ञाके 
समान पहला स्थान दिया गया है। सिर्फ किसीकी जान ले लेनाही हिंसा नहीं है 
तो उसमें किसीके मन अथवा शरीरको दुख देनेकाभी समावेश किया जाता है। 
अर्थात्‌, किसी सचेतन प्राणीको किसी प्रकार दु खित न करनाही अहिंसा है। पितृ- 
वध, मातृवध और मनृष्यवध - ये हिसाके भयानक प्रकार है, अत इस ससारमें 
सब लोगोकी समतिके अनुसार यह अहिसाधर्म सब धर्मोमें श्रेष्ठ माना गया है। 
परतु अब कल्पना कीजिये, कि हमारी जान लेनेके लिये या हमारी पत्नी अथवा 
कन्यापर बलात्कार करनेके लिये, अथवा हमारे घरमें आग लगानेके लिये, या 
हमारा घन छीन लेनेके लिये, कोई दुष्ट मनुष्य हाथमें शस्त्र लेकर तैयार हो जाय 
मौर उस समय हमारी रक्षा करनेवाला हमारे पास कोई न हो, तो उस समय हमको 
क्या करना चाहिये ? क्या, “ अहिंसा परमो धर्म / कहकर ऐसे आततायी मनुष्य- 
पर दया की जाय ? या, यदि वह दुष्ट सीधी तरहसे न माने तो यथाशक्ति उसका 
शासन किया जाय ? मनुजी कहते हैं - 
गुरु वा बालय॒द्धो वा ब्राह्मण वा चहुभुतम्‌ 
माततायिनमायान्त हन्यादेवाविचारयन्‌ ॥। 

अर्थात्‌ “ ऐसे आततायी या दृष्ट मनुष्यको अवश्य मार डाले, उस समय यह विचार न 
करें कि वह गुरु है, बुढा है, वालक है या विद्वान्‌ श्लाह्मण है। ” शास्त्रकार कहते है कि 
(मनु ८ ३५०) ऐसे समय हत्या करनेका पाप हत्या करनेवालेको नही ऊुगता, 

कितु आततायी मनुष्य अपने अधर्महीसे मारा जाता है। आात्मरक्षाका यह हक 
- कुछ मर्यादाके भीतर - आधुनिक फौजदारी कानूनमेंभी स्वीकृत किया गया 
है। ऐसे प्रसगोपर अहिसासे आत्मरक्षाकी योग्यता अधिक मानी जाती है। #रूण- 
हत्या सबसे अधिक निदनीय मानी है, परतु जब बच्चा पेटमें ठेढा होकर अटक 
जाता है तब क्या उसको काटकर निकाल नहीं डालना चाहिये ? यज्ञ्में पशुका 
वध करना वेदतेभी प्रशस्त माना है ( मनु ५ ३१ ), परतु पिष्ट्पशुके हारा वह 
टलभी सकता है ( मभा शा, ३३७, अनु ११५-५६ )। तथापि हवा, पानी, 


हरे गीतारहस्य अथवा कमयोगद्दासखर 


फल इत्यादि सब स्थानोमें जो सैंकडो सूक्ष्म जीव-जतु हैं उनकी ह॒त्या कैसे टाली जा 
सकती है ? महाभारतमें ( शा १५ २६ ) अर्जुन कहता है - 

सुक्ष्मयोनीनि भूतानि त्कंगमस्पानि कानिलित्‌ । 

पक्मणोर्धप निपतित येवां स्यात्‌ स्कन्परपर्थयः ॥॥ 
/ इस जगतमें ऐसे असख्य सूक्ष्म जतु हैं, कि जिनका अस्तित्व यद्यपि नेत्नोसे देख नही 
पडता, तथापि तकंसे सिद्ध है। और यदि हम अपनी आँखोकी पलक हिलावे, तो 
उतनेहीसे, उन जतुओका नाश हो जाता है! “ ऐसी अवस्थामें यदि हम मुखते 
कहते रहे, कि “ हिसा मत करो, हिंसा मत करो,” तो उससे क्या लाभ होगा ? इसी 
सारासार विचारके अनुसार अनुशासन पर्वमें (अनु ११६) शिकार करनेका 
समर्थन किया गया है। वनपर्वमें एक कथा है, कि कोई ब्राह्मण कोधसे किसी पतिं- 
ब्रता स्त्रीको भस्मकर डालना चाहता था, परतु जब उसका यत्न सफल नही हुआ 
तब वह उस स्व्रीकी शरणमें गया। तब घर्मका सच्चा रहस्य समझ लेतेके लिये 
उस ब्राह्मणको उस स्त्रीने किसी व्याधके यहाँ भेज दिया। यह व्याध मास बेचा 
करता था, परतु था अपने माता-पिताका बडा भक्त ! व्याधका वह व्यवस्ताय देख- 
कर ब्लाह्मणको अत्यत विस्मय और खेद हुआ । तब व्याधने उसे अहिंसाका सच्चा 
तत्त्व समझाकर बतला दिया कि इस जगत्‌में कौन किसको नही खाता ? “ जीवी 
जीवस्य जीवनम्‌ ” ( भाग १ १३ ४६ ) - यही नियम सर्वत्न दीख पडता है। 
आपत्कालमें तो “आ्राणस्याश्षमिद सर्वश्‌ ” यह नियम सिर्फ स्मृतिकारोहीने नहीं, 
( मनु ५ २८, मभा शा १५ २१ ) कहा है तो उपनिषदोमेभी स्पष्ट कहा गया 
है। (वेसू ३४ २८, छा ५ २ ८, बृ ६ १ १४) यदि सब लोग हिंसा छोड 
दें तो क्षात्र॒धर्म कहाँ और फँसे शेष रहेगा। यदि क्षात्रध्ठर्म नष्ठ हो जाय तो प्रजाकी 
रक्षा कैसे होगी ? साराश यह है कि नीतिके सामान्य नियमोहीसे सदा काम नहीं 
चलता, नोतिशास्त्रके प्रधान नियम - अहिंसा - मेंभी कतंव्य-अकततेव्यका सूक्ष्म 
विचार करनाही पडता है । 

अहिसाधर्मके अनुसारही क्षमा, दया, शाति आदि गृण शास्त्रोमें कहे गये हैं, 

परनतु सब समय शातिसे कैसे काम चल सकेगा ? सदा शात रहनेंवाले मनुष्योंके 
बारू-बच्चोकीभी दुष्ट लोग हरण किये बिना नहीं रहेगे। इसी कारणका प्रथम 
उल्लेख करके प्रल्हादने अपने नाती, राजा वलिसे कहा है - 

न श्रेय. सततं तेजो न नित्य श्रेयसी क्षमा । 


तस्मान्नित्य क्षमा तात पडितरपवादिता 0 ! 
४ सदैव क्षमा करना अथवा क्रोघ करना श्रेयस्कर नही होता । इसी लिये, है तातें 
पडितोने क्षमाके लिये कुछ अपवादभी कहे हैं ( सभा बने २८ $& ७ ) 


बाद कुछ प्रसगोका वर्णन किया गया है, जो क्षमाके लिये उचित है, तथापि #हेंदी , 


कर्मजिज्ञासा ३३ 


मैं इस बातका उल्लेख नहीं किया, कि इन प्रमगोकों पहचाननेका तत्त्व या नियम 
क्या हैं। यदि इन प्रसगोको पहचाने बिना, सिर्फ अपवादोकाही कोई उपयोग करे, 
तो वह दुराचरण समझा जाएगा, इसलिये यह जानना अत्यत आवश्यक और 
महत्वका है, कि इन प्रसगोको पहचाननेका नियम क्‍या है। 

दूसरा तत्त्व सत्य” है, जो सव देशो और धर्मोमें भलीभाँति माना जाता है 
और प्रमाण समझा जाता है। सत्यकी महानताका वर्णन कहाँतक किया जाय ? 
वेदमें सत्यकी महिमाके विपयमे कहा हैं, कि सारी सृष्टिकी उत्पत्तिके पहले 'ऋत'" 
और सत्य! उत्पन्न हुए, और सत्यहीसे आकाश, पृथ्वी, वायु आदि पच्रमहाभूत 
स्थिर हैं - “ऋतुच सत्य चाभीद्धात्तपसोः्ध्यजायत ” (कऋ् १० १९० १), “ सत्ये- 
नोत्तमिता भूमि ” (ऋ १० ८५ १) आदि मत्र देखो। सत्य” शब्दका घात्वर्थभी 
यही है-” रहनेवाला अर्थात्‌ कभी नष्ट न होनेवाला | ” अथवा 'त्िकाल-अवा- 
घित', ध्सीलिये सत्यके विपयमें कहा गया है, कि “सत्यके सिवा और 'घर्म नहीं 
है, सत्यही परत्रह्म है।  महाभारतमें कई जगह इस वचनका उल्लेख किया गया है, 
कि “ नास्ति सत्यात्परो धर्म ” (मभा शा १६२ २४) और यहभी लिखा है कि - 


अश्वमेघसहश्र च सत्य व तुलया घृतम्‌ । 

अश्वमेघसह॒ज्राद्धि सत्यमेव विशिष्यते ॥॥ 
/ हजार अश्वमेघ और सत्य की तुलना की गयी तो सत्यही श्रेष्ठ सिद्ध हुआ / 
(आ 3४ १०२) । यह वर्णन सामान्य सत्यके विषयमें हुआ । सत्यके विपयमे 
मनुजी एक और विशेष वात कहते है ( मभा मनु ४ २५६ ) - 

घाच्यर्या नियताः सर्वे वाइमूला वाग्विनि'सुताः । 

तां तु यः स्तेनयेद्वाचं स सर्वेस्तेयकृप्नर., 


/ मनुष्योंफे सद व्यवहार वाणीसे हुआ करते हैँ। एकके विचार दूसरेको वतानेके 
लिये शब्दके समान अन्य साधन नहीं है। वही सब व्यवहारोका आश्रय-स्थान 
भौर वाणीका मूल स्रोत है। जो मनुष्य उसको मलिन कर डालता है, अर्थात जो 
याणीकी प्रतारणा करता है, वह सब पूजीहीकी चोरी करता हैँ” इसलिये मनने 
फहा है, कि / सत्यपूता वदेहाच ” (मनु ६ ४६) - जो सत्यसे पवित्र किया गया हो, 
वही बोला जाय । और पर्मोकी अपेक्षा सत्यहीको पहला स्थान देनेके लिये उपनिपद- 
मेभी कहा है, “ सत्य बद | घर्म चर ” (ते १११ १)। जब बाणोकी शप्यापर 
पड़े पड़े भीष्म पितामह शाति और अनुशासन पर्वोमे युधिप्ठिरकों सब धर्मोक्ा 
उपदेश देचुफे, तब प्राण छोब्नेके पहले “ सत्येपु यतितव्य व सत्य हि परम बर्दे 
इस वेखनको सब धर्मोग़्ा सार कहकर उन्होंने सत्यहीके अनुसार वर्ताव करनेके 
छिये सब छोगोको उपदेश शिया है ( मभा अनु १६७ ५० ) । बौद्ध और ईसाई 


हद इन्ही मियमोका अनुपाद पाया जाता है । 
शीर ३ 


३७ गीतारहस्य अथवा कमयोगश्ञार््र 


क्या उस वातकी कभी कल्पनाकी जा सकती है, कि जो सत्य इस प्रवार 
वयसिद्ध और चिरस्थायी है, उसके लियेभी कुछ अपवाद होगे ? परतु दुष्ट जनोंगे 
भरे हुए इस जगतका व्यवहार बहुत कठिन हैं। कल्पना कीजिये, कि कुछ आदमी 
चोरोंसे पीछा किये जानेपर तुम्हारे सामने किसी स्थानमें जाकर छिप गये । इनके 
बाद हाथमें तलवार लिये हुए चोर तुम्हारे पास आकर पूछने लगे, कि वे आदमी 
कहाँ चले गये ? ऐसी अवस्थामें तुम बया कहोगे ? क्या तुम सच बोलकर सब हाल 
कह दोगे, या उन निरपराधी जीवोकी हिसाकों रोकोगें ? क्यों कि निरपराध्ोवी 
हिंसाको रोकना सत्यहीके समान महत्त्वका धर्म हैं। मनु कहते है, “ नापृप्ट' कस्यचिद्‌ 
ग्यात्न चान्यायेन पृष्छत “” (मनु २ ११०, मभा शा २८७ ३४) - जबतक 
कोई प्रश्न न करे, तवतक किसीसे बोलना न चाहिये, और यदि कोई अन्याय्ते 
प्रश्न करे तो पूछनेपरभी उत्तर नहीं देना चाहिये। यदि मालूमभी हो, तो सिडी 
या पागलके समान कुछ हें-हें करके वात बना देती चाहिये - ” जानन्नपि हि मेघावी 
जडवल्लोक आचरेत्‌ । ” अछा, पर हूँ-हूँ कर देना और बात बना देना एक तरहसें 
असत्य भाषण करना नहीं है? महाभारत (मना आ २१५ ३४) में कई स्थानोमें 
कहा है, “ न व्याजेन चरेद्धर्मम्‌ ” - धर्मसे प्रतारणा करके मनका समाधान नहीं कर 
लेना चाहिये, क्योकि तुम धर्मको घोखा नही दे सकते । तुम खुद घोखा खा जाओगे। 
अच्छा, यदि हें-हूँ करके कुछ वात बना छेनेकाभी समय न हो, तो क्या करता 
चाहिये ? मान लीजिये, कोई चोर हाथमें तलवार लेकर छातीपर आ बैठा है, बौर 
पूछ रहा है, कि तुम्हारा धन कहाँ है? यदि कुछ उत्तर न दोगे, तो जानहीसे हाथ 
धोना पडेगा। ऐसे समयपर क्या बोलना चाहिये ? सव धर्मोका रहस्य जानतेवाले 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण - ऐसेही चोरोकी कहानीका दृष्टान्त देकर -कर्णपर्व ( मभा के 
६९ ६१ ) में अर्जुने और आगे शातिपवेके सत्यानृत अध्याय ( मभा शा १९५ 
१५ १६ ) में भीष्म पितामह युधिष्ठिर्से कहते है - 


अकूजनेन चेन्मोक्षो नावकूजेत्कथचन । 
अवश्य कूजितव्ये वा शकेरन्‌ वाप्यकूजनात्‌ । 
श्रेयस्तत्रानुत वक्‍तु सत्यादविति विचारितम्‌ ॥॥ 


अर्थात्‌ ' यह वात विचारपूर्वक निश्चित की गई है, कि यदि बिना बोले मोक्ष या 
छुटकारा हो सके, तोभी हो, बोलना नही चाहिये, और यदि वोलना आवश्यक हो, 
अथवा न बोलनेसे (दूसरों को) कुछ सदेह होना सभव हो, तो उस उमय सलके 
बदले असत्य बोलनाही अधिक प्रशस्त है। ' इसका कारण यह है, कि सत्य घ्म 
केवल शःदोच्चारहीके लिये नहीं है। अतएव जिस आचरणसे सब लोगोका कत्यां 
हो, वह आचरण सिर्फ इसी कारणसे निद्य नही माना जा सकता, कि शब्दोच्चार 
अयथार्थ है। जिससे सभीकी हानि हो, वह न तो सत्यही है, और न अहिंसाही 


ह 
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शातिपवं (मा शा ३१९ १३, २८७ १९) में सनत्कुमारके आधारपर नारदजी 
शुकजीसे कहते है - 
सत्यस्थ वचन श्रेयः सत्यादषि हित वदेत्‌ । 
मदभतहितमत्यन्त एतत्सत्य मत मम ॥। 
४ सच बोलना अच्छा है, परतु सत्यसेभी अधिक ऐसा बोरूना अच्छा है, जिससे 
सब प्राणियोका हित हो । क्योकि जिससे सब प्राणियोका अत्यत हित होता है, वही 
हमारे मतमें सत्य है।” 'यद्भूतहित' पदको देखकर आधुनिक उपयोगितावादी 
अग्रेजो का स्मरण करके यदि कोई उक्त वचनको प्रक्षिप्त कहना चाहे, तो उन्हें स्मरण 
रखना चाहिये, कि वह वचन महाभारतके वनपवंमे - ब्राह्मण और व्याधके सवादमें - 
दो-तीन वार आया है। उनमेंसे एक जगह तो “ अहिसा सत्यवत्रन सर्वभूतहित 
परम्‌ ” पाठ है (मभा वन २०६ ७३ ), और दूसरी जगह “ यद्भृतहिमत्यन्त 
तत्सत्यमिति धारणा ” ( वन २०८ ४ ), ऐसा पाठभेद किया गया है। सत्यप्रतिन्न 
यधिप्ठिरने द्रोणाचायंसे “ नरो वा कुजरो वा ” कहकर उन्हे सदेहमें करो डाल दिया ? 
इसका कारण वही है, जो ऊपर दिया गया है, और कुछ नही । ऐसेही और बातोमेभी 
यही नियम लगाया जाता है। हमारे शास्त्रोका यह कथन नही है, कि झूठ बोलकर 
किसी खूनीकी जान बचाई जाये। शास्त्रोमें खून करनेवाले आदमीके लिये देहात 
प्रायश्चित्त अथवा वधदडकी सज़ा कही गयी है । इसलिये वह सजा पाने योग्य अथवा 
वध्य है। सभी शास्त्रकारोंने कहा हैं कि इसीके समान और किसी समय जो आदमी 
झूठी गवाही देता है वह अपने सात या अधिक पूर्वजोसहित नरकमें जाता है। 
(मनु ८ ८९-९९, मभा आ ७ ३) | परतु जब कर्णपर्वमे वणित उक्त चोरोके 
दृष्टान्तके समान हमारे सच बोलनेसे निरपराधी आदमियोकी जान जानेकी शक्ता 
हो, तो उस समय क्या करना चाहिये ? ग्रीन नामक एक अग्रेज ग्रथकारने अपने 
 नीतिशास्त्न का उपोद्घात ” नामक ग्रथमे लिखा है, कि ऐसे अवसरोपर नीतिशास्त्न 
मूक हो जाते हैँ । यद्यपि मनु और याज्ञवल्कय ऐसे प्रसगोकी गणना सत्यापवादोमे 
करते है, तथापि यह भी उनके मतसे गौण बात है। इसलिये अतमें उन्होंने 
इस अपवादके लिये भी प्रायश्चित्त बतछाया है - “ तत्पावनाय विर्वाप्यश्चरु 
सारस्वतो द्विज  (याज्ञ २ ८३, मन्‌ ८ १०४-१०६) । 
कुछ बडे अग्रेजोने - जिन्हे अहिसाके अपवादके विषयमे आश्चर्य नही मालूम 

होता - हमारे शास्त्रकारोको सत्यके विषयमें दोष देनेका यत्न किया है। इसलिये 
यहाँ इस बातका उल्लेख किया जाता है, कि सत्यके विषयमें प्रामाणिक ईसाई धर्मोप- 
देशक और नीतिशास्त्रके अग्रेज ग्रथकार क्या कहते है। ऋइस्टका शिष्य पॉर नये 
वाइवलमें कहता है, “यदि मेरे असत्य भाषणसे प्रभुके सत्यकी महिमा और बढती 
है ( अर्थात्‌ ईसाई धर्मका अधिक प्रचार होता है), तो इससेमे पापी कैसे हो 
सकता हूँ"? (रोम ३ ७ ) ईसाई धर्मके इतिहासकार मिलमैलने लिखा है, क्रि 
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प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशक कई वार इसी तरह आचरण जिया करते थे | यह वात 
सच हूँ, कि वर्तमान समयके पाश्चिमात्य नीतिगशास्त्रश्ञ किसीको धोखा देकर या 
भूलाकर धर्म भ्रष्ट करना न्याय्य नहीं मानेंगे, परतु वेभी यह कहनेको तैयार नहीं 
है, कि भत्यधर्म अपवादरहित हे। उदाहरणार्थ, यह देखिये, कि सिजविक नामके 
जिस पडितका नीतिशास्त्र हमारे कॉलेजोर्में पढाया जाता हैं, उसकी क्या राय हैँ । 
कर्म और अकर्मके सदेहका निर्णय जिस ततत्त्वके आधारपर यह ग्रथकार विया 
करता है, उसको “ समसे अधिक लोगोका सबसे अधिक सुर ” (बहुत लोगोका 
बहुत सुख) कहते है । इसी नियमके अनुसार उसने यह निर्णय किया हैँ, कि छोटे 
लडकोको, पागलोको, और इसी प्रकार वीमार आदमियोको (यदि सच वात सुना 
देनेसे उसके स्वास्थ्यके विगठ जानेका भय हो), अपने शत्तुओको, चोरोको और 
(यदि बिना बोले काम चल न सकता हो तो) जो अन्यायसे प्रश्त करें, उसको उत्तर 
देनेके समय, अथवा वकीलोकों अपने व्यवसायमें झूठ बोलना अनुचित नहीं है ।* 
मिलके नीतिशास्त्रके प्रथमेंभी इसी अपवादका समावेश किया गया है।' इन 
अपवादोके अतिरिक्त सिजविक अपने ग्रथमें यहुभी लिखता है, कि “यद्यपि कहा 
गया है, कि सव लोगोकों सच बोलना चाहिये, तवापि हम यह नहीं कह सकते, कि 
जिन राज-तीतिज्ञोको अपनी कारवाई गुप्त रखनी पडती है, वे औरोंके साथ, तया 
व्यापारी अपने ग्राहकोंसे हमेशा सचही बोला करें। “(| किसी अन्य स्थानमें वह 
लिखता है, कि यही छूट पादरियो और सिपाहियोको मिलती है। लेस्ली स्टीफन 
नामका एक और अयग्रेज ग्रथकार है। उसने नीतिशास्त्रका विवेचन माधिभौतिक 
दृष्टिसि किया हैं। वहभी अपने ग्रथमे ऐसेही उदाहरण देकर अतमें लिखता है, 
किसी कार्यके परिणामकी ओर ध्यान देनेके वादही उसकी नीतिमत्ता निश्चित 
की जानी चाहिये। यदि मुझे यह विश्वास हो, कि झूठ बोलनेहीसे कल्याण होगा, 
तो में सत्य बोलनेके लिये कभी तैयार नही रहेंगा। मेरे इस विश्वासमें यह भाव 
हो सकता है, कि इस समय झूठ बोलनाही मेरा कर्तव्य हैँ । “६ ग्रीन साहबने नीति- 
शास्त्र का विचार अध्यात्मदृष्टिसि किया है । आप उक्त प्रसगोका उल्लेख करके स्पष्ट 
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रीतिसे कहते है, कि ऐसे समय नीतिशास्त्र मनुष्यके सदेहकी निवृत्ति कर नहीं 
सकता । अतमें आपने यह सिद्धान्त लिखा है, “ नीतिशास्त्र यह नहीं कहता, कि 
किसी साधारण नियमके अनुसार -सिर्फ यह समझकर कि वह हे - हमेशा चलनेमे 
कुछ विशेष महत्त्व है, किंतु उसका कथन सिर्फ यही है, कि सामान्यत ' उस नियमके 
अनुसार चलना हमारे लिये श्रेयस्कर है । इसका कारण यह है, कि ऐसे समय हम 
लोग केवल नीतिके लिये अपनी लोभम्‌छक नीच मनोवृत्तियोको त्यागनेकी शिक्षा 
पाया करते है। ”* नोतिशास्त्रपर ग्रथ लिखनेवाले बेन, वेवेल आदि अन्य अग्रेज 
पडितोकाभी ऐसाही मत है। ॥: 

यदि उक्त अग्रेज ग्रथकारोंके मतोकी तुलना हमारे धर्मशास्त्रकारोंके बनाये 
हुए नियमोके साथ की जाय, तो यह बात सहजही ध्यानमें आ जाएगी, कि सत्यके 
विषयमें अधिक अभिमानी कौन है। इसमें सदेह नहीं, कि हमारे शास्त्नोमें कहा है - 

न नर्मपुक्त वचन हिनस्ति न स्त्रीषु राजन्न विवाहकाले । 
प्राणात्यये सर्वधनापहारे पचानृतान्याहुरपातकामि ॥॥ 

अर्थात्‌ “ हँसीमें, स्त्रियोंके साथ, विवाहके समय, जब जानपर आ बने तब, और 
सपत्तिकी रक्षाके लिये झूठ बोलना पाप नही हैं ” ( मभा आ ८२ १६ और 
महा शा १०९ तया मनु ८ ११०) । परतु इसका मतलरूब यह नही हैं, कि 
स्त्रियोंके साथ हमेशा झूठही बोलना चाहिये । जिस भावसे सिजविक साहबने “ छोटे 
बच्चे, पागल और बीमार के विषयर्में अपवाद किया है, वही भाव महाभारतके 
उक्त कथनकाभी हूँ। अग्रेज ग्रथकार पारलौकिक तथा आध्यात्मिक दृष्टिकी ओर 
कुछ ध्यान नही देते । उन लोगोने तो खुल्लमखुल्ला यहाँतक प्रतिपादन किया है 
कि व्यापारियोका अपने लाभके लिये झूठ बोलना अनुचित नही है । किंतु वह वात 
हमारे शास्त्रकारोको समत नही हूँ । इन लोगोंने कुछ ऐसेही प्रसगोपर असत्य 
बोलनेकी अनुमति दी है, जवकि केवल सत्य शब्दोज्चारण (अर्थात्‌ केवल वाचिक 
सत्य) और सर्वभूतहित ( अर्थात्‌ वास्तविक सत्य ) में विरोध हो जाता है, और 
व्यवहारकी दृष्टिसे झूठ बोलना अपरिहार्य हो जाता है। इनकी राय है, कि सत्य 
आदि नीतिधर्म नित्य - अर्थात्‌ सबे समय एक समान अवाधित - है । अतएवं यह 
अपरिहार्य झूठ बोलनाभी थोडा-सा पापही है, और उसके लिये प्रायश्चित्तभी 
कहा गया है। सभव है, कि आजकलके आधिभौतिक पडित इन प्रायश्चित्तोको 
निरथंक हौवा कहेगे, परतु जिन्होने ये प्रायश्चित्त कहे हैं और जिन लोगोके 
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लिये ये कहे गये हैँ, वे दोनों ऐसा नही समझते । वे तो सब उक्त सत्य अपवादको 
गौण ही मानते हैं। और इस विषयकी कथाओमेंभी यही अर्थ प्रतियादित किया 
गया हैं। देखिये, युधिष्ठिरने अडचनके समय एकही वार दवी हुई आवाजसे 
“ नरो वा कुजरों वा ' कहा था। इसका फल यह हुआ, कि उसका रथ, जो पहले 
जमीनमे चार अगुरू उपर अतरिक्षमे चला करता था, अब और मामूली लोगोके 
रथोके समान धरतीपर चलने लगा | और अतमें एक क्षणभरके लिये उसे 
नरकलोकमे रहना पडा (मभा द्रोण १९१ ५७ ५८ तथा स्वर्ग ३ १५) | दूसरा 
उदाहरण अर्जुनका लीजिये । अश्वमेधपर्व (मभा अश्व ८१ १०) में लिखा है कि 
यद्यपि अर्जुनने भीष्मका वध शास्त्रधर्मके अनुसार कियाथा, तथापि उसने शिखडीके 
पीछे छिपकर यह काम किया था, इसलिये उसको अपने पुत्र बच्नुवाहनसे पराजित 
होना पडा । इन सव बातोसे यही प्रकट होता है, कि विशेष प्रसगोके लिये कहे गये 
उक्त अपवाद मुख्य या प्रमाण नही माने जा सकते । हमारे शास्त्रकारोका अतिम 
तात्त्विक सिद्धान्त वही हैं, जो महादेवने पार्वतीसे कहा है «- 

आत्महेतो परायें वा नर्महास्याश्रयात्तथा । 

ये मृषा न वदन्तीह ते नरा स्वर्गगामिन ॥॥ 
“ जो लोग, इस जगतमें स्वार्थके लिये, परार्थके लिपरे, या मज़ाकमेंभी कभी झूठ 
नही बोलते, उन्हीको स्वर्गकी प्राप्ति होती हैं” ( मभा अनु १४४ १९ )। 

अपनी प्रतिज्ञा या वचनको पूरा करना सत्यहीमें शामिल हैं । भगवान्‌ श्रीकृष्ण 

और भीष्म पितामह कहते हैं, “ चाहे हिमालय पर्वत अपने स्थानसे हट जाय, अथवा 
अग्नि शीतल हो जाय, परतु हमारा वचन टल नहीं सकता ” ( मभा आ १०३ 
तथा उ ८१ ४८ ) भर्तृहरिनेभी सत्पुरुषोका वर्णन इस प्रकार किया है - 

तेजस्विन. सुखमसूनपि सन्त्यजन्ति । 

सत्यव्तव्यसनिनों न पुन प्रतिशाम्‌ ॥। 
४ तेजस्वी पुरुप आनदसे अपनी जानभी दे देंगे, परतु वे अपनी प्रतिज्ञाका त्याग 
कभी नहीं करेंगे ” ( नीतिश ११० ) इसी तरह श्रीरामचद्रजीके एकपत्नी-ऋतके 
साथ उनका एक-बाण और एक-वचनका ब्रतभी प्रसिद्ध है, ज॑सा इस सुभाषितमें 
कहा हैं - “ द्विशर ताभिसधत्ते रामो हिर्नाभिभाषते । ” हरिदचद्रने तो अपने स्वप्नमें 
दिये हुए वचनकों सत्य करनेके लिये डोमकी नीच सेवाभी की थी। इसके उलटे, 
वेदमें यह वर्णन है, कि इद्रादि देवताओंने वृत्रासुरके साथ जो प्रतिज्ञाएँ की थी उत्हें 
मेट दिया और उसको मार डाला ) ऐसीही कथापुराणोमे हिरण्यकशिपु की है। 
व्यवहारमेभी कुछ कौछ-करार ऐसे होते हैं, कि जो न्यायालयमें वे-क्रायदा समझे 
जाते है, या जिनके अनुसार चलना अनुचित माना जाता है। अर्जनके विपयम 
ऐसीही कथा महाश्यरत (मा कर्ण ६९) में है । अर्जुनने प्रतिज्ञा की थी, कि जो 
कोई मुझसे कहेगा, कि “ तू अपना गाडीव धनुष्य किसी दूसरेकों दे दे, उसका सिं 


कमजिज्ञासा ३2९ 


मैं तुरतही काट डालूँगा।” इसके वाद युद्धमें जब युधिष्ठिर कर्णसे पराजित हुआ 
तब उसने निराश होकर अर्जुनसे कहा, “तेरा गाडीव हमारे किस कामका है ? 
तू इसे छोड दे | ” यह सुनकर अर्जुन हाथमें तलवार ले युधिष्ठिरकों मारने दौडा। 
उस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण वही थे। उन्होंने तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसे सत्य धर्मका 
मार्भिक विवेचन करके अर्जुनको यह्‌ उपदेश किया, कि “तू म्रूढ है। तुझे अवतक 
सूक्ष्म-धर्म मालूम नही हुआ है। तुझे वृद्धजनोसे इस विषयकी शिक्षा ग्रहण करनी 
चाहिये, “न वृद्धा सेवितास्त्वया '-तूने वृद्धजनोकी सेवा नही की है। यदि तू 
प्रतिज्ञाकी रक्षा करनाही चाहता है, तो तू युधिष्ठिरकी निर्भत्सेना कर, क्योकि 
सभ्यजनोको निर्भत्सेना मृत्युहीके समान है। इस प्रकार बोध करके उन्होने 
अर्जुनको ज्येष्ठ भ्रातृवधके पापसे बचाया | इस समय भगवान्‌ श्रीकृष्णने जो सत्या- 
नृत-विवेक अर्जुनको बताया है, उसीको आगे चलकर शातिपवंके सत्यानृत नामक 
अध्यायमें भीष्मने युधिष्ठिरसे कहा हे (शा १०९ ) । यह उपदेश व्यवहारमें छोगोको 
ध्यानमें रखना चाहिये। इसमें सदेह नही, कि इन सूक्ष्म प्रसगोको जानना बहुत 
कठिन काम है। देखिये, इस स्थानमें सत्यको अपेक्षा भ्रातृघर्मही श्रेष्ठ माना गया है, 
और गीताका प्रसग इसके उलटे है, जहाँ बधुप्रेमकी अपेक्षा क्षात्रधर्म प्रबल माना है । 


जब अहिसा और सत्यके विषयमें इतना वाद-विवाद है, तब आश्चर्यकी बात 
नही, कि यही हाल नीतिधमंके तीसरे तत्त्व अर्थात्‌ अस्तेयकाभी हो। यह बात 
निविवाद सिद्ध है, कि न्यायपूर्वक प्राप्त किसीकी सपत्तिको चुरा ले जाने या लूट 
लेनेकी स्वतत्नता यदि दूसरोको मिल जाय, तो द्रव्यका सचय करता बदहो जाएगा, 
समाजकी रचना बिगड जाएगी, चारो तरफ अनवस्था हो जाएगी और सभीकी हानि 
होगी । परतु इस नियमकेभी अपवाद है। जब दुर्भिक्षके समय मोल देने, मजदूरी 
करने या भिक्षा माँगनेसेभी अनाज नहीं मिलता, तब ऐसी आपत्तिमें यदि कोई 
मनुष्य चोरी करके आत्मरक्षा करे, तो क्या वह पापी समझा जाएगा ? महाभारत 
(शा १४१) में यह कथा है कि किसी समय बारह वर्षतक दुभिक्ष रहा और विश्वा- 
मित्नपर ऐसीही बडी आपत्ति आयी । तब उन्होंने किसी श्वपच ( चाडाल ) के प्ररसे 
कुत्तेता मास चुराया और वे इस अभक्ष्य भोजनसे अपनी रक्षा करनेके हछियें 
प्रवृत्त हुए। उस समय श्वपचने विश्वामित्नको पचनखा भक्ष्या ' ( सनु ५ १८ )* 
श्यादि शास्त्रार्थ वतलाकर अभक्ष्य-भक्षण और वहभी चोरी न करनेके विपयमें 
वहुत उपदेश किया । परुतु विश्वामित्नने उसको डॉटकर यह उत्तर दिया - 





# सनु और याज्ञवल्क्यने कहा है कि कुत्ता, बदर आदि जिन जानवरोंके 
पाँच पाँच नख होते है उन्हीमेंसे खरगोश, कछुआ, गोह आदि पाँच प्रकारके जानवरोका 
सास भक्ष्य है ( मनु ५ १८, याज्ञ १ १७७ )। इन पाँच जानवरोंके अतिरिक्त 
मनुजीने 'खड़्ग' अर्थात्‌ गेडेकोभी भक्ष्य माना है। परतु टीकाकारका कथन है, 


०० गीतारहस्य अथवा कमयोगश्गास्त्र 


पिबन्त्येवोदक गावो मड्केषु रुवत्स्वपि। 
न तेषधिकारो धर्मेईस्ति मा भूरात्मप्रशसक, ॥। 


“/ अरे | यद्यपि मेंढक टर्र टरं किया करते है, तोभी गौएऐं पानी पीना बद नही 
करती, चुप रह ! मुझे घर्मज्ञान बतानेका तेरा अधिकार नही है। व्यर्थ अपनी 
प्रशसा मत कर । “ उस समय विश्वामित्रने यह भी कहा है, कि “ जीवित मरणात्थेयों 
जीवन्धर्ममवाप्नुयात्‌  - अर्थात्‌ यदि जिंदा रहेगे तो धर्मका आचरण कर सकेगे। 
इसलिये धर्मकी दृष्टिसिभी मरनेकी अपेक्षा जीवित रहना अधिक श्रेयस्कर है। 
मनुजीने अजीगर्त, वामदेव आदि अन्यान्य ऋषियोके उदाहरण दिये है, जिन्होंने 
ऐसे सकट समय इसी प्रकार आचरण किया है ( मनु १० १०५-१०८ )॥। हाव्स 
नामक अग्रेज ग्रथकार लिखता है, “ किसी कठिन अकालके समय जब अनाज मोल 
न मिले, या दानभी न मिले, तव यदि पेट भरनेके लिये कोई चोरी या साहस कर्म 
करे, तो उसका यह अपराध माफ समझा जाता है। “* और मिलने तो यहाँ तक 
लिखा है, कि ऐसे समय चोरी करके अपने प्राण बचाने यही मनुष्यका कर्तव्य है। 
/ मरनेसे जिंदा रहना श्रेयस्कर है ” - क्या विश्वामित्नका यह तत्त्व सर्वथा 
अपवादरहित कहा जा सकता है ?। इस जगत्‌में सिर्फ जिंदा रहनाही पुरुपार्थ नही है। 
कौएभी काकवलि खाकर कई वर्षोतक जीते रहते हैं। इसलिये वीरपत्नी विदुला 
अपने पुत्तसे कहती है, कि विछोनेपर पडे पडें सड जाने या घरमें सो वर्षकी आयुको 
व्यर्थ व्यतीतकर देनेकी अपेक्षा, यदि तू एक क्षणभी अपने पराक्रमकी ज्योति प्रकट 
करके मर जाएगा तो अच्छा होगा -“ मुहूर्त ज्वलित श्रेयो न घूमायित चिरम्‌ “” 
(मरा उ १३२ १५) । यदि यह बात सच है, कि आज नही तो कल, अतमें सौ वर्षके 
बाद तो मरना जरूरी है ( मभा १० १, ३८, गीता २ २७ ), तो फिर उसके लिये 
रोने या डरनेसे क्या लाभ है ? अध्यमात्मशास्त्रकी दृष्टिसे तो आत्मा नित्य और 


कि इस विषयमें विकल्प है। इस विकल्पकों छोड देनेपर शेप पॉँचही जानवर 
रहते है, और उन्हीका मास भक्ष्य समझा गया है। “पंच पचनखा भक्ष्या “का 
यही अर्थ है। तथापि मीमासकोंके मतानुसार इस व्यवस्थाका भावार्थ यही है, कि 
जिन लोगोको मास खानेकी समति दी गई है, वे उक्त पचनखी पाँच जानवरोके 
सिवा और किसी पचनखी जानवरका मास न खाये । इसका भावार्थ यह नही है, 
कि इन जानवरोंका मास खानाही चाहिये। इस पारिभाषिक अर्थकों वे छोग 
'परिसख्या' कहते हैं ।, पच पचनखा भक्ष्या ” इसी परिसख्याका मुख्य उदाहरण 
है। जबकि मास खानाही निषिद्ध माना गया है तब इन पाँच जानवरोका मास 
खानाभी निषिद्धही समझा जाना ज्ञहिये । 


* पृ00565, सशशखादा रिए वा (99 जडपा ऊ 239 (0४070५!8 
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अमर है। इस लिये मृत्युका विचार करते समय प्रारब्ध कर्मानुसार प्राप्त सिर्फ इस 
शरीरकाही विचार बाकी रह जाता है। अच्छा यह तो सब जानते है, कि यह शरीर 
नाशवान्‌ है, परतू आत्माके कल्याणके लिये, इस जगतमें जो कुछ करना है, उसका 
एकमात्र साधन यही नाशवान्‌ मनुष्यदेह है। इसीलिये मनुने कहा है,  आत्मान 
सतत रक्षेत्‌ दारैरपि धनैरपि “-अर्थात्‌ स्त्री और सपत्तिकी अर्पेक्षा हमको पहले स्वय 
अपनीही रक्षा करनी चाहिये ( मनु ७ २१३ ) । यद्यपि मनुष्य-देह दुले . और नाश- 
वानभी है, तथापि जब उसका नाश करके उससेभी अधिक किसी शाश्वत वस्तुकी 
प्राप्ति कर लेनी होती है, (जैसे देश, धर्म और सत्यके लिये, अपनी प्रतिज्ञा, ब्रत और 
बिरदकी रक्षाके लिये, एवं इज्जत, कीति और सर्वभूतहितके लिये) तब ऐसे 
समयपर अनेक महात्माओंने इस तीज कतंव्याग्निमें अपने प्राणोकीभी आनदसे 
आहुति दे दी है। रघुवशमें कहा है कि जब राजा दिलीप अपने गुरु वृसिष्ठकी 
गायकी सिंहसे रक्षा करनेके लिये उसको अपने शरीरका बलिदान देनेको तैयार 
हो गया, तब वह सिहसे बोला, कि हमारे समान पुरुषोकी “ इस पचभौतिक 
शरीरके विषयमें अनास्था रहती है। अतएव तू मेरे इस जड शरीरके बदले भेरे 
यश स्वरूपी शरीरकी ओर ध्यान दे।” ( रघु २ ५७ ) | कथासरित्सागर और 
तागानद नाटकमें यह्‌ वर्णन है, कि सर्पोकी रक्षा करनेके लिये जीमूतवाहनने 
गरुडको स्वयं अपना शरीर अर्पण कर दिया । मुच्छकटिक नाटक ( १० २७ ) में 
चारुदत कहता है - 
न भीतो मरणादस्मि केवल दृषित यशः। 
विशुद्धस्थ हि मे मृत्युः पुत्रजन्मसमः किल 

“/ मै मृत्युसे नही डरता, मुझे यही दु ख है, कि मेरी कीति कलरूकित हो गई। यदि 
कीति शुद्ध रहे, और मृत्यु आ जाय, तो मे उसको पुत्षके जन्मके उत्सवके समान 
मानूंगा । ” इसी तत्त्वके आधारपर महाभारतके वनपर्वे और शातिपवे (मभा बन 

१०० तथा १३१, शा ३४२)में राजा शिवि और दघीचि ऋषिकी कथाओका 
वर्णन किया है। जब धर्मं-( यम )राज श्येन पक्षीका रूप धारण करके कपोतके पीछें 
उड़े और जब वह कपोत अपनी रक्षाके लिये राजा शिविकी शरणमें गया, तब राजाने 
स्वयं अपने शरीरका मास काटकर उस श्येन पक्षीकों दिया, और शरणागत 
कपोतकी रक्षा की। वृत्तासुर नामका देवताओका एक शत्रु था। उसको मारनेके 
लिये दधीचि ऋषिकी हष्डियोंके वजत्लकी आवश्यकता हुई । तब सब देवता मिलकर 
उक्त ऋषिके पास गये ओर बोले, “ शरीरत्याग लोकहितार्थ भवान्‌ कर्तुमहँति ” - हे 
महाराज | सब छोगोंके कल्याणके लिये आप देहत्याग कीजिये। यह बिनती सुनकर 
दधीचि ऋषियें वडे आनदसे अपना शरीर त्याग दिया और अपनी हह्ियाँ देवताओको 
दे दी। एक समयकी बात है, कि इद्र ब्राह्मणका रूप धारण करके, दानशूर कर्णके 
पास कवच ओर कुडल भाँगने आया। कणे इन कवच-कुडलोकों पहने हुएही 


ग 
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जन्मा था। जब सूर्यने जाना, कि इंद्र कवच-क्रुडल माँगने जा रहा है, तव उसने 
पहलेहीसे कर्णको सूचना दे दी थी, कि तुम अपने कवच-कुडल किसीकों दान मत 
दो | यह सूचना देते समय सूर्यने कर्णसे कहा, “ इसमें सदेह नही, कि तू बडा दानी 
है, परतु यदि तू अपने कवच-कुडल दानमें देगा, तो तेरे जीवनहीकी हानि हो 
जाएगी । इसलिये तू इन्हें किसीको न दो। क्योकि मर जानेपर कीतिका क्‍या 
उपयोग ? ” “ मृतस्य कीर्त्या कि कार्यम्‌ । यह सुनकर कर्णने स्पष्ट उत्तर दिया, 
कि “जीवितेनापि में रक्ष्या कीतिस्तद्विंद्धि में ब्रतम्‌  - अर्थात्‌ जान भलेही चली 
जाय तोभी कुछ परवाह नहीं, परतु अपनी कीतिकी रक्षा करनाही मेरा ब्रत हैँ 
( मभा वन २९९ ३८ ) साराश यह है, कि “ यदि मर जाएगा, तो स्वर्गकी 
प्राप्ति होगी, और जीत जाएगा तो पृथ्वीका राज्य मिलेगा /' इत्यादि क्षात्रधर्म 
( गीता २ ३७ ) और ' स्वधर्मे निधन श्रेय ' ( गीता ३ ३५ ) यह सिद्धान्त उक्त 
तत्त्वपरही अवलबित है। इसी तत्त्वके अनुसार श्रीसमर्थ रामदास स्वामी कहते है, 
“ कीतिकी ओर देखनेसे सुख नही हैं, और सुखकी ओर देखने से कीरति नही मिलती 
( दासबोध १२ १० १९, १९ १० २५ ), और वे उपदेशभी करते है, कि 
“ हे सज्जन मन ! ऐसा काम कर, जिससे मरनेपर कीति बची रहे । ” यहाँ प्रश्न 
हो सकता है, कि यद्यपि परोपकारसे कीर्ति प्राप्त होती है, तथापि मृत्युके बाद 
कीतिका क्या उपयोग है ? अथवा किसी सभ्य मनुष्यको अपकीर्ति की अपेक्षा मर 
जाना ( गीता २ ३४ ), या जिंदा रहनेसे परोपकार करना अधिक प्रिय क्यो मालूम 
होता है? इस प्रश्वका उचित उत्तर देनेके लिये आत्म-अनात्म विचारमें प्रवेश 
करना होगा। और हसीके साथ कमे-अकमंशास्त्रकाभी विचार करके यह जात 
लेना होगा, कि किस समयपर जान देनेके लिये तैयार होता उचित या अनुचित 
हैं। यदि इस वातका विचार नही किया जाएगा, तो जान देनेसे यशकी प्राप्ति तो 
दूरही रही, मूर्खतासे आत्महत्या करनेका पाप माथे चढ जाएगा। 

माता, पिता, गुरु आदि वदनीय और पूजनीय पुरुषोकी पूजा तथा शुश्षषा 
करनाभी सर्वमान्य धर्मोमेंसे एक प्रधान प्रर्म समझा जाता है। यदि ऐसा न हो 
तो कुटुब, गूरकुल और सारे समाजकी व्यवस्था ठीक ठीक कभी रह न सकेगी | 
यही कारण है, कि सिफ स्मृति-अ्रथोहीमें नहीं, कितु उपनिपदोमभी, “ सत्य 
चद, धर्म चर ” कहा गया है। और जब शिष्यका अध्ययन पूरा हो जात।, और वह 
अपने घर जाने लगता, तत्र प्रत्येक गृरका उसे यही उपदेश होता था, कि “ मातृदेवों 
भ्रव । पितृदेवों भव । आचायंदेवों भव | ” ( तै १ ११ १और ६ ) महाभारतके 
ब्राह्मण-व्याध आख्यानका तात्पर्यभी यही है (वन अ २१३ )। परतु इसमेंभी 
कभी कभी अकल्पित वाघाएँ खडी हो जाती हैं | देखिये, मनुजी कहते है (२ १४५) 

उपाध्यायान्‌ दशाचार्य आचार्याणा शत पिता। 
सहस्र तु पित॒न्माता गौरवेणातिरिच्यते ॥। 
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४ इस उपाध्यायोंसे आचार्य और सौ आचायंसि पिता, एव हजार पिताओंसे मात।का 
गौरव अधिक है। ” इतना होनेपरभी यह कथा प्रसिद्ध है, (मभा बन ११६ १४ ) 
कि परशुरामकी माताने कुछ अपराध किया था, इसलिये उसने अपने पिताकी 
आज्ञासे अपनी माताकों मार डाला शातियवव (मभा शा २६५) के चिरकारिकोप- 
आख्यानमें अनेक साधक-वाधक प्रमाणोसहित इस वातका एक स्वतत्न अध्याय में 
विस्तृत विवेचन किया गया है, कि पिताकी आज्ञासे माताका वध करना श्रेयस्कर है 
या पिताकी आज्ञाका भग्ग करना श्रेयस्कर है। इससे स्पष्ट जाना जाता है, कि महा- 
भारतके समय ऐसे सूक्ष्म प्रसगोकी नीतिशास्त्रकी दृष्टिसे चर्चा करनेकी पद्धति 
जारी थी। यह वात छोटोसे लेकर बडोतक सब लोगोको मालूम है, कि पिताकी 
प्रतिज्ञाको सत्य करनेके लिये उनकी आज्ञासे रामचद्रने चौदह वर्ष बनवास किया । 
परतु माताके सबंधमें जो न्याय ऊपर कहा गया है, वही पिताके सबंधमेंभी उपयुक्त 
होनेका समय कभी कभी आ सकता है। जैसे, मान लीजिये, कोई लडका अपने 
पराक्रमसे राजा हो गया, और उसका पिता एक अपराधीके नाते इन्साफके लिये 
उसके सामने लाया गया, इस अवस्थामें वह लडका क्‍या करे ? - राजाके नाते 
अपने अपराधी पिताको दड दे था उसको अपना पिता समझ कर छोड दे ? मनुजी 
कहते हैं - 


पिताचार्यः सुहन्माता भार्या पुत्रः पुरोहित. । 
नादण्डो नाम राज्ञोइस्ति यः स्वधर्मे न तिष्ठति ॥। 


४ पिता, आचार्य, मित्र, माता, स्त्री, पुत्र या पुरोहित - इनमेंसे कोईभी यदि अपने 
धर्मके अनुसार न चले, तो वह राजाके लिये दड्य नहीं हो सकता, अर्थात्‌ राजा 
उसको उचित दंड दे” ( मनु ८ ३३५, मभा शा १२१ ६० )। क्योकि इस 
जगह पुत्रधर्मकी योग्यतासे राजधर्मकी योग्यता अधिक है। इस न्‍्यायका उदाहरण 
( मभा बन १०७, रामा १ ३८ में ) भारत और रामायण - दोनोमें है, कि 
सुर्येवशके महापराक्रमी सगर राजाने अपने लूंडकेको देशसे निकाल दिया था, 
क्योकि वह “ नासमझ और दुराचारी ' था, और प्रजाको दुख दिया करता था। 
मनुस्मृतिमेंभी यह कथा है, कि आगिरस नामक एक ऋषिको छोटी भअवस्थाहीमें 
बहुत ज्ञान हो गया था । इसलिये उसके काका-मामा आटि बडे बूढे रिश्तेदार उसके 
पास अध्ययन करने लगे । एक दिन पाठ पढाते पढाते आगिरसने कहा, “ पुत्नका 
इति होवा च ज्ञानेन परियृह्य तान्‌ू । ' बस, यह सुनकर सब वृद्धजव क्रोधसे छाल- 
पीले हो गये, और कहने लगे, कि यह छडका मस्त हो गया हे । उसको उचित दड 
दिलानेके लिये उन लोगोंने देवताओंसे शिकायत की । देवनाओंने दोनो पशक्षोका 
कहना सुन लिया और यह निर्णय किया, कि  आगिरसने जो कुछ तुम्हे कहा वही 
न्याय्य है । इसका कारण यह है - 
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न तेन बुद्धो भवति येनास्य पलित शिर । 
यो थे युवाप्यधीयानस्त देवा' स्थविर विदुः ॥। 


४ सिरके वाल सफेद हो जानेसेही कोई मनुष्य वृद्ध नही कहा जा सकता, देवगण 
उसी को वृद्ध कहते है, जो तरुण होनेपरभी ज्ञानवान्‌ हो” ( मनु २ १५६ और 
मभा वन १३३ ११, शल्य ५१ ४७ )। यह तत्त्व मनृजी और व्यासजीहीको 
नही, किंतु वुद्धकोभी मान्य था। क्योकि, मनुस्मृतिके उक्त श्लोकका पहला चरण 
धम्मपद”* नामके पाली भाषाके प्रसिद्ध नीतिविषयक बौद्ध ग्रथमें अक्षरण आया 
है ( धम्मपद २६० ) | और उसके आगे यहभी कहा है, कि जो सिर्क अवस्थाहीसे 
बुद्ध हो गया है, उसका जीना व्यर्थ हैं, यथार्थमे धर्मिष्ठ और वृद्ध होनेके लिये सत्य, 
अहिंसा आदि सदुयुणोकी आवश्यकता है। 'चुल्लवग्ग' नामक दूसरे ग्रथ ( चुल्लवग्ग 
६ १३ १) में स्वय बुद्धकी यह आज्ञा है, कि यद्यपि घर्मका निरुपण करनेवाला 
भिक्ष्‌ नया हो, तथापि वह ऊँचे आसनपर बैठे और उन वयोवुद्ध भिक्षुओकोभी 
उपदेश करे, जिन्होने उसके पहले दीक्षा पाई हो। यह कथा सब लोग जानते है, कि 
प्रत्हादने अपने पिता हिरण्यकशिपुकी अवज्ञा करके भगवत्प्राप्ति कैसे कर ली थी । 
इससे यह जान पडता हूँ कि छोटेवडेकाही नही तो जब कभी पिता-पुत्नके सर्वमान्य 
नातेसेभी कोई दूसरा अधिक बडा सवध उपस्थित होता है, तब उतने समयके लिये 
निरुपाय होकर पिता-पुत्रका नाता भूल जाना पडता हैं। परतु ऐसे अवसरके न 
होते हुएभी, यदि कोई मुंहज़ोर रूडका उक्त नीतिका अवलूबव करके अपने पिताको 
गालियाँ देने लगे, तो वह केवल पशुके समान समझा जाएगा। पितामह भीष्मने 
युधिष्ठिरसे कहा है, ' गुरुगरीयानू पितृतों मातृतश्चेति मे मति' ' ( मभा शा« 
१०८ १७ ) - अर्थात्‌ गृरु, माता-पितासेभी श्रेष्ठ है, परतु महाभारतमे यहभी 
लिखा है, कि एक समय मरुत्त राजाके गुरुने लोभवश होकर स्वार्थके लिये उसका 
त्याम किया, तब मरुत्तने कहा :- 
गुरोरप्यवलिप्तस्य कार्याकार्यमजानत । 
उत्पथप्रतिपन्नस्य न्याय्य भवति शासनम्‌ । 

” यदि कोई गुरु इस वातका विचार न करे, कि क्या करना चाहिये और क्या नही 
करना चाहिये, और यदि वह अपनेही घमडमें रहकर टेढे रास्तेसे चले, तो उसको 


# 'धम्मपद ग्रथका अग्नेजी अनुवाद प्राच्यधमें-पुस्तकमाला' ( ,४4८/८६ 8005 
0०7० 2०5४, ५०। £) में किया गया है, और चुल्लवग्गका अनुवादभी उसी मालाके 
ए० ए7 और #; में प्रकाशित हुआ है। धम्मपदका पाली इलोक यह है - 

न तेन थेरो होति येनस्स पलित सिरो। 
परिपक्को वयो तस्स मोघजिण्णो ति युच्चति ॥॥ 
थेर' शब्द बुद्ध भिक्षुओके लिये प्रयुक्त हुआ है। यह सस्कृत 'स्थविर'का अप्र भ्रश है । 
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शासन करना उचित है। ” उक्त श्लोक महाभारतमें चार स्थानोमे पाया जाता 
है (मभा आ १४२ ५२, ५३, उ १७९, २४, शा ५७ ७, १४० ४८ )। 
इनमेंसे पहले स्थानमे वही पाठ है, जो ऊपर दिया गया हैं। अन्य स्थानोमें चौथे 
चरणके स्थानमें “ दण्डो भवति शाश्वत ” “ अथवा परित्यागो विधीयते ” यह 

पाठातरभी है। परतु वाल्मीकिरामायण ( रामा २ २१ १३,) में जहाँ यह श्लोक 
है, वहाँ ऐसाही पाठ है, जैसा ऊपर दिया गया है। इसलिये हमने इस ग्रथमे उसीको 
स्वीकार क्या है। इस श्लोकमें जिस तत्त्वका वर्णन किया गया हैं, उसीके 
आधारपर भीष्म पितामहने परशुरामसे और अर्जुनने द्रोचाणार्यसे युद्ध किया, 
और जब प्रल्हादने देखा, कि अपने गुरु, जिन्हे हिरण्यकशिपुने नियत किया है, 
भगवत्माप्तिक्रे विरुद्ध उपदेशकर रहे है, तव उसने इसी तत्त्वके अनुसार उनका 
निषेध किया है। शातिपवंमे भीष्म पितामह श्रीकृष्णससे कहते है, कि यद्यपि गुरू 
पूजनीय है, तथापि उसकोभी नीतिकी मर्यादाका पालन करना चाहिये, नहीं तो - 

समयत्यागिनो लुब्धान्‌ गुरूनपि च केशव । 
निहन्ति समरे पापान्‌ क्षत्रिय स हि धर्मवित्‌ ॥॥ 

“ है केशव | जो गुरु मर्यादा, नीति अथवा शिष्ठाचारका भग करते हैं और जो 
लोभी या पापी हैं, उन्हे लडाईमे मारनेवाला क्षत्रियही धर्म कहलाता है” ( मभा 
शा ५५ १६ ) । इसी तरह तैत्तिरीयोपनिषद्मेभी प्रथम “ आचार्य देवो भव कहकर 
उसीके आगे कहा है, कि हमारे जो कम अच्छे हो उन्‍्हीका अनुकरण करो, औरोका 
नही - ' यान्यस्माक सुचरितानि | तानि त्वयोपास्थानि, नो इतराणि” ( तै 
१ ११ २ ) | इससे उपनिषदोका वह सिद्धान्त प्रकट होता है, कि यद्यपि पिता 
और आचार्यको देवताके समान मानना चाहिये, तथापि यदि वे शराब पीते हो, 
तो पुनत्न और छात्रको अपने पिता या आचार्येका अनुकरण नहीं करना चाहिये 
क्योकि नीतिकी मर्यादा और धर्मका अधिकार माँ-बाप या गुरुसे अधिक बलवान्‌ 
होता है। मनुजीकी निम्न आज्ञाकाभी यही रहस्य है - “ धर्मका पालन करो, यदि 
कोई धर्मका नाश करेगा, अर्थात्‌ धर्मकी आज्ञाके अनृुग्गार आचरण नही करेगा, 
तो धर्म उस मनुष्यका नाश किये बिना नही रहेगा।” (मनु ८ १४-१६ ) 
राजा तो गुरुसेभी अधिक श्रेष्ठ एक देवता हैं (मनु ७ ८ और मभा शा 
६८ ४० ), परतु वहभी इस धर्मसे मुक्त नहीं हो सकता। यदि वह इस धर्मका 
त्याग कर देगा, तो उसका नाश हो जाएगा - यह वात मनुस्मृतिमे कही गई हैं, 
और महाभारतमें वही भाव, वेन तथा खनीनेत्न राजाओकी कथामें, व्यक्त किया 
गया है ( सन्‌ ७ ४१ और ८. १२८, सभा शा ५९ ९२ १०० तथा अश्व ४) । 
अहिसा, सत्य और अस्तेयके साथ इद्रिय-निग्रहकीभी गणना सामान्य धर्ममें 

की जाती है ( मनु १० ६३ ) | काम, क्रोध, लोभ आदि मनुष्यके शत्रु है । इस- 
लिये जबतक मनुष्य इनको जीत नही लेगा, तबतक उसका या समाजका कल्याण 
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नही होगा। यह उपदेश सब शास्त्रोमें किया गया हैं। विदुरतीति मर भगवद- 
गीतामेंभी कहा है *- 
व्विविध नरकस्पेद द्वार नाशनमात्मन । 
फाम प्रोघस्तया छोभस्तस्मादेतत्‌ त्रय स्यजेतू ॥ 
४ क्वाम, क्रोध और लोभ ये तीनो नरकके द्वार हैं। इनसे हमारा नाण होता है। इस 
लिये इनका त्याग करना चाहिये ”/ (गीता १६ २१ मभा उ २२ ७० ) | परतु 
गीताहीमें भगवान्‌ श्रीकृष्णने अपने स्वरुपका यह वर्णन किया है, / घर्माधविरुद्धो 
भूतेष्‌ कामो5स्मि भरतर्यभ ” - है अर्जुन ! प्राणिमातमे धर्मके अनुकूल जो 'काम' 
है, वहीम हैँ (गीता ७ ११ ) । इससे यह बात सिद्ध होती हैं, कि जो 'काम- 
धर्मके विरुद्ध है वही नरकका द्वार है । इसके अतिरिक्त जो दूसरे प्रकारका काम' 
है, भर्थात्‌ जो घम्ंके अनुकूल है, वह ईएवरको मान्य हैँ । मनुनेभी यही कहा 
है - “ परित्यजेदर्थकामी यो स्याता धर्मवरजितो ” - जो अर्थ और काम घ्मके 
विरुद्ध हो उतका त्याग कर देना चाहिये ( मन्‌ ४ १७६ ) । यदि सब प्राणी कलसे 
काम' का त्याग कर दें और मृत्युपर्यत ब्रह्मचर्यत्रतसे रहनेका निम्रचय कर छे, 
तो सौ-पचास वर्षहीमे सारी सजीव सृष्टिका छय हो जाएगा, और जिस सूप्टिकी 
रक्षाके लिये भगवान्‌ वार वार अवतार धारण करते हैं, उसका अल्पकालदीमें 
उच्छेद हो जाएगा । यह वात सच हैँ कि, काम और क्रोध मनुष्यके शत्रु हैँ, परतु 
कब ? जब वे अपने वशर्म न रहें तव । यह वात मनू्‌ आदि शास्त्रकारोको समत है, 
कि सुष्टिका क्रम जारी रखनेके लिये - उचित मर्यादाके भीतर > काम और क्रीधको 
अत्यत आवश्यकता हूँ (मनु ५ ५६ ) । इन प्रवल मनोवृ त्तियों का उचित रीतिसे 
निग्रह करना ही सब सुधारोका प्रधान उद्देश्य है, उनका नाण करना कोई सुधार 
नही कहा जा सकता, क्योंकि भागवत ( भाग ११९ ५ ११ ) में कहा हूँ - 
छोके व्यवायामिषमथसेवा नित्यास्ति जन्तो्नहिं तत्र चोदना । 
व्यवस्थितिस्तेषु विवाहयज्नसुराग्रहैरासु निवृत्तिरिष्टा ॥ 

/ इस दुनियामें किसीसे यह कहना नहीं पडता, कि तुम मैथुन, मास और मदिराका 
सेवन करो। ये तीनो मनृष्यको स्वभावहीसे पसद हैं। इन तीनोकी कुछ व्यवस्था 
कर देनेके लिये - अर्थात्‌ इनके उपयोगको कुछ मर्यादित करके व्यवस्थित कर 
देनेके लिये - ( शास्त्रकारोंने ) अनुक्रमसे विवाह, सोमयाग और सोत्ामणी यज्ञकी 
योजना की है, परतु तिस परभी निवृत्ति अर्थात्‌ निष्काम आचारण इष्ट हैं। ” 
यहाँ यह वात ध्यानमें रखने योग्य है, कि जब “निवृत्ति' शब्दका सवध पचम्यत्त 
पदके साथ होता है, तव उसका अर्थ “अमुक वस्तुसे निवृत्ति अर्थात्‌ अमुक कमंका 
सर्वथा त्याग ” हुआ करता है, तोभी कमेयोगमें 'निवृत्ति' विशेषण क्महीके लिये 
प्रयुक्त हुआ हैं। इसलिये “निवृत्तिकर्म का अर्थ “ निष्काम बुद्धिसि किया जानेवाला 
कर्म ” होता है। थही अर्थ मनुस्मुति और भागवतपुराणमें स्पष्ट रीतिसे पाया जाता 
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है (मनु १९ ८९, भाग ११ १० १और ७ १५ ४७ ) क्रीधके विषयमें किरात- 
काव्यमें (१ ३३) भारविका कथन है - 
अमर्षशन्पेन जनस्थ जन्तुना न जातहादेन न विद्विषादर. । 


/ जिस मनुष्यको अपमानित होनेपरभी क्रोध नहीं आता, उसकी मित्रता और द्वेष 
दोनो बरावर है। ” क्षात्॒कर्मके अनुसार देखा जाय तो विदुलाने यही कहा हैं - 

एतावानेव पुरुषो यदसर्षोी यदक्षसी | 

क्षमावान्निर्मषेंश्च नव स्त्नो न पुन. पुमान्‌ ।॥ 
/ जिस मनुष्यको (अन्यायपर) क्रोध आता है, जो (अपमान को) सह नहीं सकता, 
वही पुरुष कहलाता है । जिस मनृष्यमें क्रोध या चिढ नही है, वह नपुसकहीके समान 
है” (मभा उ १३२ ३३ )। इस बातका उल्लेख ऊपर किया जा चुका है, कि 
इस जगतके व्यवहारके लिये न तो सदा तेज या क्रोधही उपयोगी है, और न क्षमा । 
यही वात लोभके विषयमें कही जा सकती हैं, क्योकि सनन्‍्यासीकोभी मोक्षकी इच्छा 
होती है। 

व्यासजीने महाभारतमें अनेक स्थानोपर भिन्न भिन्न कथाओके द्वारा यह 
प्रतिपादन किया है, कि शूरता, धैर्य, दया, शील, मित्रता, समता आदि सब सद्गुण 
अपने अपने विरुद्ध गुणोंके अतिरिक्त देश-काल आदिसे मर्यादित हैं। यह नही 
समझना चाहिये, कि कोई एकही सद्गुण सभी समय शोभा देता है। भर्तृहरिका 
कथन है - 
विपवि घेर्यमथाभ्युदये क्षमा सदसि वाक्‍्पदुता युधि विक्रम. । 

' सक्टके समय घैर्ये, अभ्युदयके समय ( अर्थात्‌ जब शासन करनेकी सामथ्यें हो 
तव ) क्षमा, सभामें वक्‍तृता ओर युद्धमे शूरता शोभा देती है” (नीति ६३ ) । 
शातिके समय 'उत्तरके समान बकबक करनेवाले पुरुष कुछ कम नहीं हैं। घर 
बैठे बैठे अपनी स्त्रीकी नथनीमेंसे तीर चलानेवाले कर्मवीर बहुतेरे होगे, पर उनमेंसे 
रणभूम्पिर धनुर्धर कहलानेवाला एक-आधही दीख पडता है। धैर्य आदि सद्गुण 
ऊपर लिखे समयपरही शोमा देते है, इतताही नही, कितु ऐसे प्रसगके बिना उनकी 
सच्ची परीक्षाभी नही होती । सुखके साथी तो बहुतेरे हुआ करते है, परतु “ निकष- 
ग्रावा तु तेषा विपत्‌ “- विपत्तिही उनकी परीक्षाकी सच्ची कसौटी है। प्रसग' 
शब्दहीमें देश-कालके अतिरिक्त पात्ापात्न आदि बातोकाभी समावेश हो जाता है। 
समतासे बढकर कोईभी गुण श्रेष्ठ नही हैं। भगवद्गीतामे स्पष्ट रीतिसे लिखा हैं, 
“ सम सर्वेषु भूतेषु ” यही सिद्ध पुरुषोका लक्षण हैं। परतु समता कहते किसे है ? 
यदि कोई मनुष्य योग्यता-अयोग्यताका विचार न करके सव लोगोको समान 
रूपसे दान करने लगे, तो क्या हम उसे अच्छा कहेगे ? इस प्रश्नका निर्णय भगवद- 
गीताहीमें इस प्रकार किया है- “ देशे काले च पात्ने च तद्दान सात्त्विक विदु ” 
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देश, काल और पात्रता का विचार करके जो दान किया जाता है, वही सात्तिक 
कहलाता है (गीता १७ २०) । कालकी मर्यादा सिर्फ वर्तमान कालहीके लिये नहीं 
होती । ज्यो ज्यो समय बदलता जाता है, त्यो त्यो व्यावहारिक धर्ममेंमी परिवर्तन 
होता जाता हैं। इसलिये जब प्राचीन समयवी किसी बातकी योग्यता या 
अयोग्यताका निर्णय करना हो, तव उस समयके धर्म-अधमंसवधी विश्वासकाभी 
अवश्य विचार करना पडता हूँ (मनु १८५ ) | और व्यास (मा भा २५९ 
८) कहते हैं - 

अन्ये कृतयुगे धर्मास्त्रेतायां हापरेष्परे । 

अन्ये फछियुगे नृ्णां युगहासानुदुपत. ॥। 
/ युगमानके अनुसार कृत, त्रेता, हापर और कलिके घमर्ममी भिन्न भिन्न होते हैं। / 
महाभारत (मभा आ १२२, और ७६) में यह फथा है, कि प्राचीन कालमें स्त्रियोकि 
लिये विवाहकी मर्यादा नहीं थी, वे इस विषयमें स्वतत्न भर अनावृत थी, परतु 
जब इस आचारणका बुरा परिणाम दीख पडा तब श्वेतकेतुने विवाहकी मर्यादा 
स्थापित कर दी, और मदिरापानका निपषेधभी पहले पहल शुक्राचार्यटीने किया। 
तात्पर्य यह है, कि जिस समय ये नियम जारी नहीं थे, उस समयके धर्म-अधर्मका 
और उसके बादके घर्म-अधर्मका विवेचनभी भिन्न भिन्न रीतिसे क्रिया जाना 
चाहिये । इसी तरह यदि वर्तमान समयका प्रचलित धर्म भागे चलकर बदल जाय 
तो उसके साथ भविष्य कालके धर्म-अधमंका विवेचनभी भिन्न रीतिसे किया 
जाएगा। कालमातके अनुसार देशाचार कुलाचार गौर जातिधर्मकाभी विचार 
करना पडता है। क्योकि आचारही सब घर्मोकी जड हैं। तथापि आचारीमेंभो 
बहुत भिन्नता हुआ करती है। पितामह भीष्म कहते हैं - 

न हि सर्वहित फश्चिदाचार सप्रवर्तते । 

तेनैवान्य, प्रभवति सोध्पर बाधते पुन ॥॥ 
/ ऐस। आचार नही मिलता, जो हमेशा सव लोगोको समान हितकारक हो । यदि 
किसी एक आचारका स्वीकार किया जाय, तो दूसरा उससे च्रढकर मिलता है, 
यदि इस दूसरे आचारका स्वीकार किया जाय, तो वह किसी तीसरे आचारका 
विरोध करता हैं” (मत्ा शा २५९ १७ १८)। जब थाचारोमें ऐसी भिन्नता 
हो, तब भीष्म पितामहके कथनके अनुसार तारतम्य अथवा सार-असार-दृष्टिसे 
विचार करना चाहिये । 

कर्म-अकर्म या? धघमम-अधमंके विषयमें सब सदेहोका यदि निर्णय करने छगें 

तो दूसरा महाभारतही लिखना पडेगा। उक्त विवेचनसे पाठकोंके ध्यानमें यह 
वात आ जाएगी, कि गीताके आरभ्में क्षात्र धर्म और वधुप्रेमके वीच झगडा उत्पन्न 
हो जानेसे अर्जुनपर जो गुजरी वह कुछ लछोक-विलक्षण नही हैं, इस ससारमे ऐसी 
कठिनाइयाँ कार्यकर्ताओं और बडे आदमियोपर अनेक वार आयाही करती हैं, 


कमजिज्ञासा ४९ 


और जब ऐसी कठिनाइयाँ आती है, तव कभी अहिस। और आत्मरक्षाके बीच, कभी 
सत्य और सर्वभूतहितमें, कभी शरीररक्षा और कीतिमें, और कभी भिन्न भिन्न 
नातोंसे उपस्थित होनेवाले कतंव्योमें झगडा होने लगता है । तब शास्त्रोक्‍्त, सामान्य 
तथा सर्वेमान्य नीति-नियमोसे काम नही चलता, और उनके लिये अनेक अपवाद 
उत्पन्न हो जाते हैं। ऐसे विकट समयपर साधारण मनुष्योंसे लेकर बडें पडितोकोभी 
यह जाननेकी स्वाभाविक इच्छा होती है, कि कार्ये-अकार्यकी व्यवस्था - अर्थात्‌ 
कर्तव्य-अकर्त॑व्य घर्मका निर्णय -करनेके लिये कोई चिरस्थायी नीति अथवा युकक्‍ति है 
या नही । यह वात सच है, कि शास्त्रोमें दुर्भिक्ष जेसे सकटके समय आपड्धर्म कहकर 
कुछ सुविधाएँ दी गई हैं। उदाहरणार्थ, स्मृतिकारोंने कहा है, कि यदि आपत्कालमें 
ब्राह्मण कहीभी अन्न ग्रहणकर ले, तो वह दोषी नही होता, और उषस्ति चाक्रायणके 
इसी तरह वर्ताव करनेकी कथाभी छादोग्योपनिषद (याज्ञ ३ ४१, छा १ १०) में 
है, परतु उसमें और उक्त कठिनाइयोमें बहुत भेद हैं। दुर्भिक्ष जैसे आपत्कालमें 
शास्त्रधर्म और भूख, प्यास आदि इद्रियवृत्तियोंके बीचमेंही क्षणछा हुआ करता हूँ । 
उस समय हमको इद्धियाँ एक ओर खीचा करती हैं और शास्त्रधर्म दूसरी ओर 
खीचा करता है। परतु जिन कठिनाइयोका वर्णन ऊपर किया गया है, उनमेंसे 
बहुतेरी ऐसी है, कि उस समय इद्वियवृत्तियोका और शास्त्रका कुछभी विरोध नही 
होता, किंतु ऐसे दो धर्मोर्मे परस्पर-विरोध उत्पन्न हो जाता है, जो शास्त्रोहीसे 
'विहित हैं। और फिर उस समय सूक्ष्म विचार करना पडता है, कि किस बातका 
स्वीकार किया जाए । यद्यपि कोई मनुप्य अपनी बुद्धिके अनुसार इनमेंसे वुछ 
वातोका निर्णय प्राचीन सत्पुरुषोंके ऐसेही समयपर किये हुए बर्तावसे कर सकता हैं, 
तयापि अनेक प्रसंग ऐसे होते है, कि उनमें बडे बडे बुद्धिमानोकाभी मन चक्‍करमे पड 
जाता है। कारण यह है, कि जितना अधिक विचार किया जाता है, उतनीही अधिक 
उपपत्तियाँ और तर्क उत्पन्न होते हैं, और अतिम निर्णय असभव-सा हो जाता 
हैं। जब उचित निर्णय होने नहीं पाता तब अधर्म या अपराध हो जानेकीभी 
सभावना होती है । इस दृष्टिसि विचार करनेपर मालूम होता है, कि धर्म-अधरमका 
या कर्मे-अकमेंका विवेचन एक स्वतत्न, शास्त्रही है, जो न्याय तथा व्याकरणसेभी 
अधिक गहन हैं । प्राचीन सस्कृत ग्रथोमें 'नीतिशास्त्र”' शब्दका उपयोग प्राय राज- 
नीतिशास्त्र विषयके लियेही किया गया है, और कर्तव्य-अकतंव्यके विवेचनको 
'धर्मशास्त्र” कहते हैं। परतु आज-कल 'नीति' शब्दहीमे कर्तव्य अथवा सदा- 
चरणकाभी समावेश किया जाता है, इसलिये हमने वर्द्रमान पद्धतिक्े अनुसार, 
इस पग्रथमें धर्म-अधर्म या कर्म-अकर्मके विवेचनहीको 'नीतिशास्त्न” कहा है। नीहि, 
कर्मे-अकर्म या धर्म-अधमके विवेचनका यह शास्त्र वडा गहन है, यह भाव प्रकट 
करनेहीके लिये “ सूक्ष्मा गतिहि धर्मेस्य ”- अर्थात्‌ धर्म या व्यावहारिक नीतिधर्मका 
जे पक्ष है - यह वचन महाभारतमें कई जगह उपयुक्त हुआ है। पांच 
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पाडयोने मिलकर अगली द्रौपदी साथ बियाह कसी विया ? द्रीपरीये वस्वार्थके 
रमय भीष्म-्दोण आदि सल्युगप शृत्मदादम होतर चुपगाप गया चैडे री? इध्ट 
दुर्मोधनकी ओरमे युद्ध करते समय भीरम और ट्रीघासायने अपने पद्षरा समर्थन 
फरनेगे छिये जो यह मिसान्त बनाया, कि / अर्धग्य पृर्धों झम दामस्व्वभों न 
कस्यभित्‌ / - पुरप अर्थ (सपत्ति) मंत्र टास है, अर्ग तिसी मा डास नहीं ही मतला 
- मिभा भी ४३ २५) गह त्तव मार है गा झूठ ? गदि मयाधर्म दुर्शेगी यूसिके 
समान निदनीय माला है- जैसे / सेवा स्वगुत्तिराम्याता (मनु ४ ६ ), तो 
अर्थफे दास को जातेये बंदी भीष्म आदिओोने देसधिनगी गेबाहीयरा सास झंयों नही 
फर दिया ? इस अलेयों प्रस्ताशा निर्भेय मरना बहुटो मठित 2, क्योकि प्रसंगेकि 
अनुसार शिक्न भिस्र मनृष्योगे भिन्न भिप्र अनुमान मा निर्णय हुआ करत २ । यही 
नही समझना साहिये, हि धर्मतें सत्य सिप्र रश्मशी | - / गृह्मा गतिती परमेस्य 
(मा अनु १० ७०), हितु महाभारत ( छसे २०८ २ ) में मशमी महा #, कि 
/ बहशासा एामतिया /- अर्थात्‌ उसनी शाध्ाएंभी समेफ है, और उससे नि नेयार 
अनुमानभी भिक्न भिन्न री तुझआघार जोर जाजलिये सयादमें धर्मगा बेसन करने 
समय तुलाधारभी यही बहा है, णि / सूध्मत्याझ से विशतु शोया बटनिदय 

अर्थात्‌ धर्म बहुत सूध्म और पेघीदा होता है। धसलिये यह ममझमे नहीं आता ( मभा 

शा २६१ ३७)। महाभारतवार व्यामजी इस सू+स प्रमगोगो अच्णी तरह जानने थे , 

इसलिये उन्होंने यह समझा देनेगे' उट्दे ग्पहीसे अपने ग्रंम्मे ओग भिन्न भिन्न गमाओंगा 
सग्रह पिया हूं, कि प्रानीन समयमें सत्पुस्धोने ऐसे किये प्रसंगोगर मसा चर्ताद 
किया था। परतु शास्व-पद्धतिसमि सब विपयोगा वियेषन करके उमसगा सामान्य 
रहस्य महाभारत मरीणसे घममग्रममें पही बता देना आयश्यक था | इस रहस्य गा 
मर्मका प्रतिपादन - अर्जुनवी वत्तव्य-मृदसाकों दूर गरसेफे लिये भगवान्‌ श्रीक्षणाने 
पह़े जो उपदेश दिया था, उसीके आधारपर - ब्यासजीने भगवदगीतामें क्रिया 
है। उससे 'गीता' महाभारतका रहस्योपनियधद और शिरोभूषण हो गयी है। 
और महाभारत गीतामे प्रतिपादित मूलभूत गर्मत-त्वोफा उदाहुरणमहित विस्तृत 
व्याम्यान हो गया है। इस बातवी मोर उन लोगोकों अवश्य ध्यान देना चाहिये, 

जो यह बहा करते है, कि महार्भारत ग्रथमें गीता! बादमे पुमेट दी गई है। हम 
तो यही समझते है, कि यदि गीताकी कोर अपूर्यता या विशेषता है, तो यह बहों एं, 
कि जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है। कारण यह है, कि मद्यपि वेवल मोश्षशास्त्र 
अर्थात्‌ वेदान्तका प्रतिपादन करनेवाऊे उपनिषद्‌ आदि, तथा अहिंसा आदि 
सदाचारके सिर्फ नियम बनानेवाले स्मृति आदि अनेक ग्रथ हूँ, त्तवापि वेदान्तके गहन 
तत्त्वज्ञानके आधारपर कार्यावाय॑व्यवस्थिति' करनेवाला, गीताके समान कोई दूसरा 
प्राचीन ग्रथ सस्कृत साहित्यमे दीख नहीं पडता। गीताभकक्‍तोको यह वतलानेगी 
आवश्यकता नहीं, कि ार्याकार्यव्यवस्थिति' शब्द गीताही (गीता १६ २४) में 
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प्रयुक्त हुआ हैं। यह्‌ शब्द हमारा मनगढ़त नही है। भगवद्गीताहीके समान योग- 
वासिष्ठमेंभी वसिष्ठ मुनिने श्रीरामचद्रजीको ज्ञान-मूलक प्रवृत्तिमार्गहीका उपदेश 
किया है। परतु यह ग्रथ गीताके वादका है, और उसमें गीताहीका अनुकरण किया 
है। अतएवं ऐसे ग्रथोंसे गीताकी उस अपूर्वता या विशेषतामें -जो ऊपर कही गई 
है- कोई बाधा नही आती। 


तीसरा क्‍प्रकरण 


कर्मयोगशासत्र 


तस्माद्योगाय युज्यस्व योग: कर्मछ की शलूम । * 
' >गीता २ ५० 


दि किसी मनुष्यको किसी शास्त्रके जाननेकी इच्छा पहलेहीसे न हो, तो वह 
उस शास्त्रके ज्ञानको पानेका अधिकारी नहीं हो सकता। ऐसे अधिकार- 
रहित मनुण्यको उस शास्त्रकी शिक्षा देना मानो चलनीमें दूध दृहनाही है । शिप्यको 
तो इस शिक्षासे कुछ लाभ होता नही, परतु गुरुकोभी निरथ्थंक श्रम करके समय 
नष्ट करना पडता है। जैमिनी और वादरायणके सत्ोके आरभमें इसी कारणसे 
“४ अथातो धर्मजिज्ञासा ” और ” अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ” कहा हुआ है। जैसे ब्रह्मो- 
पदेश मुमुक्षुओको और धर्मोपदेश धर्मेच्छुओको देना चाहिये, वैसेही कर्मशास्त्रोपदेश 
उसी मनुष्यको देना चाहिये, जिसे यह जाननेकी इच्छा या जिज्ञासा हो, कि ससारमें 
कर्म कैसे करना चाहिये | इसीलिये हमने पहले प्रकरणमें, 'अथातो कहकर, 
दूसरे प्रकरणमें “कमंजिज्ञासाका स्वरूप और कर्मयोगशास्त्रका महत्त्व बतलाया 
है। जबतक पहलेहीसे इस बातका अनुभव न कर लिया जाय, कि अमुक 
काममे अमुक रुकावट है, तबतक उस रुकावटसे छुटकारा पानेकी शिक्षा 
देनेवाले शास्त्रका महत्त्व ध्याममे नहीं आता, और महत्त्वको न जाननेसे 
केवल रटा हुआ शास्त्र समयपर ध्यानमें रहताभी नहीं हैं। यही कारण है, 
कि जो सदुगुर है, वे पहले यह देखते है, कि शिष्यके मनमें जिज्ञासा हैं या 
नही। और यदि जिज्ञासा न हो, तो वे पहले उसीको जागृत करनेका प्रयत्त 
किया करते हैं। गीतामे कर्मयोगशास्त्रका विवेचन इसी पद्धतिसे किया गया 
है। जब अर्जुनके मनमें यह शका आई, कि जिस लडाईमें मेरे हाथसे पितृवध 
और गुस्वध होगा, तथा जिसमें सभी राजाओं और अपने सब बघुओका नाश 
हो जाएगा, उसमें शामिल होना उचित हैँ या अनुचित, और जब वह युद्धसे 
पराडमुख होकर सनन्‍्यास लेनेको तैयार हुआ, और जब भगवानके इस सामान्य 
युक्तिवादसेभी उसके मनका समाधान नहीं हुआ, कि “ समयपर किये जानेवाले 





# “ इसलिये तू योगका आश्रय ले । कर्म करनेकी जो रीति चतुराई या कुशलता 
है उसे गोग कहते है ” यह 'योग शब्दकी व्याख्या अर्थात लक्षण है। इसके सवधमे 
अधिक विचार इसी प्रकरणमें आगे चलकर किया है। 


कर्मयोगशा र्त्र पर 


कमका त्याग करना मूर्खता और दुर्वलताका सूचक है, इससे तुझे स्वर्ग तो 
मिलेगाही नहीं, उलटे दुष्कीति अवश्य होगी।” तब श्रीभगवानने पहले 
४ अशोच्यानन्वशोचस्त्व प्रज्ञावादाश्व भावसे ” अर्थात्‌ जिस वबातका शोक नहीं 
करना चाहिये, उसीका तो तू शोक कर रहा है, और साथ साथ ब्रह्माज्ञानकीभी 
बडी बडी बाते छाँट रहा है - कहकर अर्जुनका कुछ थोडा-सा उपहास किया, 
और फिर उसको कर्मके ज्ञानका उपदेश दिया। अर्जूुनकी शका निराधार नहीं 
थी। गत प्रकरणमें हमने यह दिखलाया है, कि अच्छे अच्छे पडितोकीभी कभी कभी 
४ क्या करना चाहिये और क्‍या नही करना चाहिये ? ” यह प्रश्व चक्‍्करमें डाल 
देता है। परतु कर्म-अकर्मकी चितामें अनेक अडचमनें आती है इसलिये कर्म छोड 
देना उचित नही है। विचारवान्‌ पुरषोकों ऐसी युविति अर्थात्‌ योग'का स्वीकार 
करना चाहिये, जिससे सासारिक कर्मोका लोप तो होने तन पावे, और कर्माचरण 
करनेवाला किसी पाप ग्रा बधनमेंभी न फेंसे, - यह कहकर श्रीक्षष्णने अर्जुतको 
पहले यही उपदेश दिया है, “ तस्माद्योगाय युज्यस्व “ - अर्थात्‌ तूभी इसी युक्तिका 
स्वीकार कर] यही योग' कर्मयोगशास्त्र है। और जब कि यह बात प्रगठ है, कि 
अर्जुनपर आया हुआ संकट कुछ लोक-विलक्षण या अनोखा नही था - ऐसे अनेक 
छोटे-बडे सकट ससारमें सभी लोगोपर आया करते हैं - तब तो यह बात आव- 
श्यक है, कि इस कर्मयोगशास्त्रका जो विवेचन भगवद्गीतामें किया है, उसे हर- 
एक मनृष्य सीखे। किसीभी शास्त्रके प्रतिपादनमें कुछ मुख्य और गृढ अर्थको प्रकट 
करनेवाले शब्दोका प्रयोग किया जाता हैं। अतएवं उनके सरल अथ्थेको पहले जान 
लेना चाहिये, और यहभी देख लेना चाहिये, कि उस शास्त्रके प्रतिपादनकी मल 
शैली कसी है। नहीं तो फिर उसके समझनेमें कई प्रकारकी आपत्तियाँ और बाधाएँ 

उत्पन्न होती हैं। इसलिये कर्मयोगशास्त्रके कुछ मुख्य मुख्य शब्दोंके अर्थकी परीक्षा 

यहाँपर की जाती हैं । 

सबसे पहला शब्द कर्म है। 'कर्म' शब्द क्र” धातुसे बना है। उसका अर्थ 

* करना, व्यापार, हलचल ' होता है, और इसी सामान्य अर्थमें गीतामें उसका उप- 

योग हुआ है - अर्थात्‌ यही अर्थ गीतामें विवक्षित है। ऐसा कहनेका कारण यही 

है, कि मीमासाशास्त्रमें और अन्य स्थानोपरभी इस शब्दके जो सकुचित अर्थ दिये 

गये हैं, उनके कारण पाठकोंके मनमें कुछ भ्रम उत्पन्न न होने पावे । किसीभी 

धर्मको लीजिये, उसमें ईश्वर प्राप्तिके लिये कुछ-त-कुछ कर्म करनेके लिये कहा हे । 

प्राचीन वैदिक धर्मके' अनुसार देखा जाय, तो यज्ञयागही वह कर्म है, जिससे 

ईश्वरकी प्राप्ति होती है। वैदिक ग्रथोमें यज्ञ-यागकी विधि बताई गयी है, परतु 

इसके विषयमें कही कही परस्पर-विरोधी वचनभी पाये जाते हैं। अतएवं उनकी 
एकता ओर मेल दिखलानेकेही लिये जैमिनीके पूर्वमीमासाशास्त्रका प्रचार हुआ 

है । जैमिनीके मतानुसार वैद्विक या श्रौत यज्ञ-याग करनाही प्रधान और प्राचीन धर्मे 


ण्छ गीतारहस्य अथवा कमयोंग शास्त्र 


है। मनृष्य जो कुछ करता हैं, वह सब यज्ञके लिये करता हैं । यदि उसे धन कमाना 
है, तो यज्ञके लिग्रे और धान्य-सम्रह करना है, तो यज्ञहीके लिये ( मना शा २६ 

२५ ) । जबकि यज्ञ करनेकी आभाज्ञा वेदोहीने दी हूँ, तब यज्ञके लिये मनृष्य वुछभी 
कर्म करें, वह उसको वधक नहीं होगा । वह कर्म यज्ञका एक साधन है - वह स्वतंत्र 
रीतिसे साध्य वस्तु नहीं हैं। इसलछिगे यज्ञस जो फल मिलनेवाला है, उसोमे उस 
कर्मके फ्लक्राभी समावेश हो जाता टे - उस कर्मका कोई अलग फल नहीं होता ! 
परतु यज्ञके लिये किये गये ये कर्म यद्यपि स्वतत्न फल देनेवाले नहीं है, तथापि स्वय 
यज्ञसे स्वर्गप्राप्ति ( अर्थात्‌ मीमासकोंके मतानूसार एक प्रकारवी सुझप्राप्ति ) 
होती हैं, और इस स्वर्गंप्राप्तिके लियेही यज्ञकर्ता मनुष्य बडे चावसे यज्ञ करता है | 
इसीसे स्वय यज्ञकर्म 'पुरुपार्थ कहल्गता हैं, क्योकि जिस वस्तुसे किसी मनुपष्यकी 
प्रीति होती हैं और जिसे पानेकी उसके मनमें इच्छा होती हैं, उसे 'पुरुपार्थ' 
कहते हैं (जे सू ८ ११ और २ ) | यज्ञका पर्यायवाची 'ऋतु' शब्द हैँ । इसन्िय 
थज्ञार्थ के बदले त्रत्वर्थ भी कहा करते हूँ। इस प्रकार सव कक्‍मंकि दो वर्ग हो 
गये एक 'यज्ञाथ' (अत्वर्थ ) कर्म, अर्थात्‌ जो स्वतत्न रीतिसे फल नही देते, अतझव 
अवेधक हूँ, और दूसरे पुरुपार्थ' कर्म, अर्थात्‌ जो पुरषको छाभकारी होनेके कारण 
वधक है। सहिता और ब्राह्मण ग्रथोमें सारा वर्णन यज्ञ-यागादिकोकाही हैं । ऋग्वेद 
सहितामे इद्र आदि देवताओकी स्तुति-सवधी सूक्‍त हैँ, तथापि मीमासकेगण कहते 
है, कि सब श्लृतिग्रथ यज्ञ आदि कर्मोहीके प्रतिपादक हैं, क्योक्ति उनका विनियोंग 
यज्ञके समयमेही किया जाता हैँ। इन कर्मठ, याज्ञिक या केवल कर्मवादियोका 
कहना है, कि वेदोकत यज्ञ-ययाग आदि कर्म करनेसेही स्वर्गप्राप्ति होती हैं, अन्यथा 
नही होती । चाहे ये यज्ञ-ाग अज्ञानसे किये जायें या ब्रह्मज्ञान से । यद्यपि उपनिपदो्म 
ये यज्ञ ग्राह्म माने गये है, तथापि इनकी योग्यता ब्रह्मज्षानमे कम ठहराई गयी हूँ । 

इसल््यि निश्चय किया गया हूँ, कि यज्ञब्यागसे स्वगंप्राप्ति भलेही हो जाय, परतु 
इनके द्वारा सच्चा मोक्ष नहीं मिल सकता। मोक्षप्राप्तिके लिये अह्मज्ञानहीवी 
नितान्त आवश्यकता हैँ । भगवद्गीताके दूसरे अध्यायमें जिन यज्ञ-याग आदि काम्य 
कर्मोंक्ा वर्णन किया हैं - " वेदबादरता पार्थ नानन्‍्यदस्तीति वादिन ” (गीता २ ४२) 

- वे भब्रह्मशानके बिना किये जानेवाले उपर्युक्त यज्ञग्याग आदि कर्मही हैं। इसी 
तरह यहभी मीमासकोटीके मतका अनुवाद है, कि “ यज्ञार्थात्कर्मणोअन्यज्न छोकोड्य 
कमंवधन ” (गीता ३ ९) अर्थात्‌ यज्ञार्थ किये गये कर्म वधक नही हैं, शेप सब कर्म 
वधक है । इन यर्जु-याग आदि वैदिक कर्मोके अतिरिक्‍त, अर्थात्‌ श्रौत कर्मोंके अति- 

रित औरभी चातुव॑ण्यंके भेदानुसार दूसरे आवश्यक धामिक कर्म मनुस्मृति आदि 

धर्ग्रथोमें वणित हैं, जैसे क्षत्रियके लिये युद्ध और वैश्यके लिये वाणिज्य । पहले 

पहल इन वर्णाश्रम-कर्मोका प्रतियादन स्मृति-ग्रथोमें किया गया था। इसलिये इन्हे 

/ स्मार्त कर्म ' या 'स्मार्त यज्ञ 'भी कहते है। इन श्रौत-स्मार्त क्मोके सिवा औरभी 


कमयोगश्ञासत्र ण्प्‌ 


धामिक कर्म है, जँसे श्रत, उपवास आदि। इनका विस्तृत प्रतिपादन पहलेपहलू 
सिर्फ पुराणोमें किया गया है, इसलिये इन्हे ' पौराणिक कर्म ” कह सकेंगे। इन सब 
कमोके औरमभी तीन - नित्य, नैमित्तिक और काम्य - भेद किये गये है। स्नान, 
सध्या आदि जो हमेशा किये जानेवाले कर्म हैं, उन्हें नित्यकर्म कहते हे । इतके करनेसे 
कुछ विशेष फल अथवा अर्थकी सिद्धि नही होती, परतु न करनेसे दोष अवश्य 
लगता है । नैमित्तिक कर्म उन्हें कहते है, जिन्हें किसी कारणके उपस्थित हो जानेसे 
करना पडता है, जैसे अनिष्ट ग्रहोकी शाति, प्रायश्चित्त आदि, जिसकेलिये हम 
शातति या प्रायश्चित्त करते है, वह निमित्त यदि पहले न हो गया हो, तो हमें नैमित्तिक 
कर्म करनेकी कोई आवश्यकता नहीं। जब हम कुछ विशेष इच्छा रखकर उसकी 
सफलताके लिये शास्त्रानुसार कोई कर्म करते हैं, तब उसे काम्य कर्म कहते हैं, 
जैसे वर्षा होनेके लिये या पुत्रप्राप्तिके लिये यज्ञ करना। नित्य, नैमित्तिक और 
काम्य कर्मेके सिवा कुछ और कर्म हैं, जैसे मदिरापान इत्यादि, जिन्हे शास्त्रोने 
त्याज्य कहा है। इसलिये ये कर्म निषिद्ध कहलाते है । नित्य कर्म कौन कौन है, नैमित्तिक 
कौन कौन हैं और काम्य तथा निषिद्ध कर्म कौन कौन है -ये सब बातें धर्मशास्त्रोमें 
निश्चित कर दी गयी हैं। यदि कोई किसी ध्मंशास्त्रीसे पूछे कि अमृक पुरुषका 
फर्म पुण्पप्रद है या पापकारक, तो वह सबसे पहले इस बातका विचार करेगा, कि 
शास्त्रोकी आज्ञाके अनुसार वह कर्म यज्ञार्थ है या पुस्पाथें, नित्य है या नैमित्तिक, 
अथवा काम्य है या निपिद्ध, और इन बातोका विचार करके फिर वह अपना 
निर्णय करेगा। परतु भगवद्गीताकी दृष्टि उससेभी व्यापक और विस्ती्ण है। 
मान लीजिये, कि अमुक एक कर्म शास्त्रोमें निषिद्ध नही माना गया है, अथवा उसे 
विहित कमही कहा गया है - जैसे युद्धके समय क्षात्रधर्मही अर्जुनके लिये विहित 
कम था । पर इतनेहीसे यह सिद्ध नही होता, कि हमें वह कर्म हमेशा करतेही रहना 
चाहिये, अथवा उस कर्मका करना हमेशा श्रेयस्करही होगा। यह बात पिछले 
प्रकरणमें कही गयी है, कि कही कही तो शास्त्रकी आज्ञाएँभी परस्पर-विरुद्ध होती 
हैं। ऐसे समयमें मनृष्यकी किस मार्ग स्वीकार करना चाहिये, इस बातका निर्णय 
करनेके लियें कोई युक्ति है या नही ? यदि है तो वह कौन-सी ? बस, यही गीताका 
प्रतिपाद्य विषय है। इस विपयमें कर्मके उपर्युक्त अनेक भेदोपर ध्यान देनेकी कोई 
आवश्यकता नहीं । यञ्न्याय आदि वैदिक कर्मों तथा चातुव॑र्ण्यके क्मोके विपयमें 
मीमांसकोने जो सिद्धान्त किये है, वे गीतामे प्रतिपादित कर्मय्रोगसे कहाँतक मिलते 
है, यह दिखानेके लिये प्रसगानुसार गीतामें मीमासकोंके कथनकाधी कुछ विचार 
किया गया है, और अतिम अध्याय (गीता १८ ६) में ब्सपरभी विचार किया है, 
कि ज्ञानी पुरपवों यज्ञयाग आदि कर्म करना चाहिये या नही। परतु गौताके मख्य 
प्रतिपाथ विपयका क्षेत्र इससे व्यापक है। इसलिये गीताके प्रतियादनमें “कर्म 
शब्दमग " फेवठ क्षौत अथवा स्माते कर्म ” इतनाही सकुर्चित अर्थ नहीं छिया जाना 
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चाहिये, कितु उससे अधिक व्यापक रूप लेना चाहिये। साराण, मनृपष्य जो बुछ 
करता है - जैसे खाना, पीना, खेलना, रहना, उठना, बैठना, एरवोसोच्छूवास करना, 
हँसना, रोना, सूंघना, देखता, बोलना, सुनना, चलना, देना, लेना, सोना, जागना, 
मारना, लडना, मनन और ध्यान करना, आज्ञा या निषेध करना, दान देना, यज्ञन्याग 
करना, खेती या व्यापारधधा करना, इच्छा करता, निश्चय करना, चुप रहना इत्यादि 
इयादि - ये सब भगवद्गीताके अनुसार 'कर्मही है, चाहे वे कर्म कायिक हो, 
वाचिक हो अथवा मानसिक हो ( गीता ५ ८, ९ )। और तो क्या, जीना-मरनाभी 
कर्मही है। प्रसग आनेपर यहभी विचार करना पडता ह कि “जीना या मरना 
इन दो कर्मोमेंसे किसका स्वीकार किया जाये ? इस विचारके उपस्थित होनेपर कर्म 
शब्दका अर्थ कतंव्य कर्म ' अथवा “ विहित कर्म ' हो जाता है। (गीता ४ १६)। 
मनुप्यके कर्मके विपयमें यहाँतक विचार हो गया। अब दससे आगे बढ़कर सव 
चर-अचर सृप्टिके - अचेतन वस्तुकेभी - व्यापारम कर्म' शब्दहीका उपयोग होता 
है । इस विपयका विचार आगे कर्मविपाक-प्रक्रियार्में किया जाएगा। 
कर्म शब्दसेभी अधिक भ्रमकारक शब्द योग” है। आजकल इस शब्दका 
ख्ढार्थ “ प्राणायामादिक साधनोंसे चित्तवृत्तियों या इट्रियोका निरोध करना ” 
अथवा “ पातजल सूत्रोक्त समाधि या ध्यानयोग ” हूँ । उपनिपदोमेभी इसी अर्थमें 
इस शब्दका प्रयोग हुआ है (कठ ६ ११ )। परतु ध्यानमें रखना चाहिये, कि ये 
सकुचित अर्थ भगवद्गीतामें विवक्षित नही है। 'योग' शब्द 'युज्‌' घातुसे वना है, 
जिसका अर्थ ” जोड, मेल, मिलाप, एकता, एकत्न अवस्थिति ” इत्यादि होता है। 
और ऐसी स्थितिकी प्राप्तिके “ उपाय, साधन, युक्ति या कर्म ” कोभी योग कहते 
है । यही सब अर्थ अमरकोश (अ ३ ३ २२) में इस तरहसे दिये हुए हैँ - ' योग 
सहननोपायध्यानसगतियुक्तिपु । ” फलित ज्योतिपमें कोई ग्रह यदि इप्ट अथवा 
अनिष्ट हो, तो उन ग्रहोका 'योग' इप्ट या अनिष्ट कहलाता है, और “ोगक्षेम' 
पदमें योग शब्दका अर्थ ” अप्राप्त वस्तुको प्राप्त करना ” लिया गया है ( गीता 
९ २२ )। भारतीय युद्धके समय द्रोणाचार्यको अजेय देखकर श्रीकृष्णने कहा है, 
कि “ एको हि योगो>5स्य भवेद्वधाय ” ( मभा द्रो १८१ ३१ ) अर्थात्‌ द्रोणाचार्य को 
जीतनेका एकही योग” ( साधना या युक्ति ) है, और आगे चलकर उन्होने यहभी 
कहाना है कि हमने पूर्वकालमे धर्मकी रक्षाके लिये जरासध आदि राजाओोको 
योग हीसे मारा था। उद्योगपर्व (अ १७२ ) में कहा गया है, कि जब भीष्मने 
अबा, अविका और अबालिकाको हरण किया, तव अन्य राजा छोग “योग, योग 
कहकर उनका पीछा करने लगे थे। महाभारतमें 'योग' शब्दका प्रयोग इसी अर्थमें 
अनेक स्थानोपर हुआ है। गीतामें योग', योगी” अथवा योग शब्दसे बने हुए 
सामासिक शब्द लगभग अस्सी वार आये है, परतु चार-पाँच स्थानोंको छोड 
(गीता ६ १२ और २३) योग शब्दसे ' पातजल योग * अर्थ कहीभी अभिप्रेत नहीं 
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है। सिर्फ ' यूक्ति, साधन, कुशलता, उपाय, जोड, मेल ” ये ही अर्थ कुछ हेरफेरसे 
सारी गीतामें पाये जाते हैं। अतएव कह सकते है, कि गीताशास्त्रके व्यापक 
शब्दोमेंसे 'योग'भी एक शब्द है, परतु योग शब्दके उक्त सामान्य अर्थेसिही - 
जैसे साधन, कुशछता, युक्ति आदिसेही - काम नहीं चछ्ल सकता, क्योकि वक्‍ता 
इच्छाके अनुसार यह साधन सन्यासकाभी हो सकता है, कर्म और चित्तनिरोधका 
हो सकता है, मोक्षका अथवा औरभी किसीका हो सकता है। उदाहरणार्थ, 
गीतामे कही कही अतेक प्रकारकी व्यक्त सृष्टि निर्माण करनेकी भगवानकी ईश्वरी 
कुशछता और अद्भुत सामथ्येको योग” कहा गया है ( गीता ७ २५, ९ ५; १० 
७, ११ ८ ) और इसी अर्थमे भगवानकों योगेश्वर कहा हैं (गीता १८ ७५ ) | 
परतु यह गीताके योग” शब्दका मुख्य अर्थ नही है । इसलिये, वह बात स्पष्ट रीतिसे 
प्रकटकर देनेके लिय्र योग” शब्दसे किस विशेष प्रकारकी कुशलता, साधन, युकति 
अथवा उपायको गीतामें विवक्षित समझना चाहिये, उस ग्रथमें योग शब्दकी व्याख्या- 
यो की गयी है-“योग कर्मसु कौशलूम्‌ ” (गीता २ ५०) अर्थात्‌ कर्म करनेकी 
किसी विशेष प्रकारकी कुशलता, युकति, चतुराई अथवा शैलीको योग कहते हूँ। 
शाकरभाप्यमेभी “कर्मसु कौशलूम्‌ का यही अर्थ लिया गया है- कर्ममें स्वभावसिद्ध 
रहनेवाले वधकन्वको तोड्नेकी युक्ति ” | यदि सामान्यत देखा जाय, तो एकही कर्मको 
करनेके लिथ अनेक योग' या 'उपाय' होते है। परतु उनमेंसे जो उपाय या साधन 
उत्तम हो उसीको 'योग' कहते हैं। जैसे टृव्य उपाजजन करना एक कर्म है। इसके 
अनेक उपाय या साधन है - जैसे चोरी करता, जालसाजी करना, भीख माँगना, 
सेवा करना, ऋण लेना, मेहनत करना आदि। यद्यपि घातुके अर्थानुसार इनमेंसे 
हरएकको योग” कह सकते है, तथापि यथार्थ “द्रव्यप्राप्ति-योग ” उसी उपाय 
कहते है, जिससे हम अपनी “ स्वृतत्नता कायम रखकर मेहनत करते हुए धन प्राप्त 
कर सके । 
जब स्वय भगवानने गीतामें योग' शब्दकी निश्चित और स्वतत्न व्याख्या कर 
दी है ( योग कर्मसु कोशलम्‌ - अर्थात्‌ कर्म करनेकी एक प्रकारकी विशेष युक्तिको 
योग कहते हैं ), तव सब पूछो, तो इस शब्दके मुख्य अर्थके विषयरम्में कुछभी 
शका नही रहनी चाहिये, यरतु स्वयं भगवानवी वतलाई हुईं इस व्याख्यापर ध्यान 
न दे कर टीकाकारोने गीताका मथितार्थभी मनमाना निकाला है। अतएवं इस 
भ्रमको दूर करनेके लिये योग” शब्दका कुछ अधिक स्पष्टीकरण होना चाहिये । 
यह शब्द पहलेपहल गीताके दूसरे अध्यायमें आया है, और वही इसका स्पष्ट 
अरथंभी बतला दिया है। भगवानने अर्जुनको पहले साख्यशास्त्रके अनुसार यह 
समझा दिया, कि युद्ध क्यो करना चाहिये, इसके बाद उन्होने कहा, कि “ अब हम 
तुझे योगके अनुसार उपपत्ति बतलाते हैं” (गीता २ ३९)। और फिर इसका वर्णन 
किया है, कि जो लोग हमेशा यज्ञ-यागादि काम्य कर्मोमें निमग्त रहते है और उनकी 
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बुद्धि फलाशासे कसे व्यग्न हो जाती है (गीता २.४१-४६) । इसके पश्चात्‌ उन्होंने 
यह उपदेश दिया है, कि वुद्धिको अव्यग्र, स्थिर या शात रखकर, “ आसक्तिकों 
छोड दे, परतु कर्मोको छोड देनेके आग्रहमें न पड ” और “योगस्थ होकर कर्मोका 
आचरण कर ” (गीता २ ४८) | यहीपर पहले पहल योग शब्दका अर्थभी स्पष्ट 
कर दिया है, कि “ सिद्धि और असिद्धि दोनोमें समत्ववुद्धि रखनेको योग कहते हैं । 
इसके बाद यह कहकर, कि “ फलकी आशासे काम करनेकी अपेक्षा समत्ववुद्धिका 
यह योगही श्रेष्ठ है” (गीता २ ४९) ओर वुद्धिकी समता हो जानेपर कर्म 
करनेवालेकी कर्मसबधी पाप-पुण्यकी वाधा नहीं होंती। इसलिये तू इस 'योगको 
प्राप्त कर । ' तुरतही योगका यह लक्षण फिरभी बतलाया है कि “योग कर्मसु 
कोशलम्‌ ” (गीता २ ५० ) | इससे सिद्ध होता है, कि पाप-पुण्यसे अलिप्त रहकर 
कर्म करनेकी जो समत्ववुद्धिरूप विशेष युक्ति पहले बतलाई गई है, वही 'कौशल' 
है, और इसी कुशलता अर्थात्‌ युक्तिसे कर्म करनेको गीतामें योग” कहा है। इसी 
अर्थको अर्जुनने आगे चलकर “ योध्य योगस्त्वया प्रोक्त साम्येन मधुसूदन ” ( गीता 
६ ३३ ) - समताका अर्थात्‌ समत्व-बुद्धिका यह योग जो आपने वतलाया - इस 
श्लोकमें स्पष्ट कर दिया है। इसके सवधमें, कि ज्ञानी मनुप्यकों इस ससारमें कैसे 
बर्ताव करना चाहिये, श्रीशकराचार्यके पूर्वही प्रचलित हुए वैदिक धर्मके अनुसार 
दो मार्ग है. एक मार्ग यह है, कि ज्ञानकी प्राप्ति हो जानेपर सव कर्मोका सनन्‍्यास 
अर्थात्‌ त्यागकर दें, और दूसरा यह, कि ज्ञानकी प्राप्ति हो जाने परभी कर्मोको 
न छोडें - उनको जन्मभर ऐसी युक्तिके साथ करते रहे, कि उनके पराप-पुण्यकी 
बाधा न होने पावे । इन्ही दो मार्गोको गीतामें सन्‍्यास और कर्म-योग कहा है ( गीता 
५ २) | सन्‍्यास कहते हैं त्यागको, और योग कहते है मेल को। अर्थात्‌ कर्मके 
त्याग और कर्मके मेलहीके उक्त दो भिन्न मार्ग है। इन्ही दी भिन्न मार्गोकों रूध्य 
करके आगे (गीता ५ ४ ) (साख्य और योग ) साख्ययोगी' ये सक्षिप्त नामभी 
दिये गये है। बुद्धिको स्थिर करनेके लिये पातजलूयोग-शास्त्रके आसनोका वर्णन 
छठे अध्यायमें है सही, परतु वह किसके लिये है? तपस्वीके लिये नहीं, कितु 
वह कर्मयोगी - अर्थात्‌ युक्तिपूर्वंक कर्म करनेवाले मनृष्यको समता की युक्ति सिद्ध 
करनेके लिये बतलाया गया है। नहीं तो फिर “ तपस्विभ्योजधिको यींगी / इस 
वाक्यका कुछ अर्थ ही नही हो सकता । इसी तरह इस अध्यायके अत (६ ४६) में 
अर्जुनको जो उपदेश दिया गया है, कि तस्माद्योगी भवार्जुन ” उसका अर्थ ऐसा 
नही हो सकता, कि “ हे अर्जून ! तू पातजल-योगका अभ्यास करनेवाला वन जा |” 
इसलिये उक्त उपदेशका अर्थ “ योगस्थ कु कर्माणि ” ( २ ४८ ), “ तस्माद्योगाय 
युज्यस्व योग कर्मसु कौशलम्‌ ” (गीता २ ५० ), “योगमात्तिप्ठोत्तिष्ठ भारत * 
(४ ४२ ) इत्यादि वचनोंके अर्थके समानही होना चाहिये। अर्थात्‌ उसका यही 
अर्थ लेना उचित है कि, “ हे अर्जुन ! तू युक्तिसे कर्म करनेवारा योगी अर्यात्‌ 
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कर्मयोगी बन जा । ” क्योकि यह कहनाही सभव नहीं कि, “ तू पातजलरू योगका 
आश्रय लेकर युद्धके लिये तैयार रह |” इसके पहलेही साफ साफ कहा गया है, कि 
४ कर्मयोगेण योगिनाम्‌ ” (गीता ३ ३) अर्थात्‌ योगी पुरुष कर्म करनेवाले होते है। 
महाभारतके (मभा शा ३४८ ५६) नारायणीय अथवा भागवत धर्मके विवेचनमेंभी 
कहा गया है, कि इस धममके छोग अपने कर्मोका त्याग किये बिनाही युक्तिपूर्वक 
कम करके ( सुप्रयुक्तेन कर्मणा ) परमेश्वरकी प्राप्ति कर लेते हैं। इससे यह स्पष्ट 
हो जाता है, कि योगी” और “कर्मयोगी' दोनो शब्द गीतामें समानार्थक हैं, और 
इनका अ्थे “ युक्तिसे कर्म करनेवाला ” होता है, तथा 'कमंयोग' शब्दका प्रयोग 
करनेके बदले, गीता और महाभारतमें छोटेसे योग” शब्दकाही अधिक उपयोग 
किया गया है। “मैंने तुझे जो यह योग बतलाया है, इसीको पूर्वकालमें विवस्वानसे 
कहा था ( गीता ४ १), और विवस्वानने मनुको बतलाया था, परतु उस योगके 
बादमें नप्टसा हो जानेपर फिर वही योग तुझसे कहना पडा ” - इस अंवतरणमें 
भगवानने जो योग” शब्दुका तीन वार उच्चारण किया है, उसमें पातजल-योगका 
विवक्षित होना नहीं पाया जाता, किंतु “ कर्म करनेकी किसी प्रकारकी विशेष 
युक्ति, साधन या मार्ग ” अर्थ ही लिया जा सकता है। इसी तरह जब सजय गीताके 
कृष्ण-अर्जुन सवादको योग' कहता है। ( गीता १८.७५ ) तबभी यही अथे पाया 
जाता है। श्रीशकराचार्य स्वय सन्यासमार्गेवाले थे। तोभी उन्होंने अपने गीता- 
भाष्यके आरभमेंही वैदिकधर्मके दो भेद -प्रवृत्ति और निवृत्ति - बतलाये हैं, 

और योग" शब्दका अर्थ श्रीभगवानकी की हुई व्याख्याके अनुसार कभी ' सम्यक्‌- 
दर्शनोपायकर्मानुष्ठानम्‌ (गीता ४४ २) और कभी “ योग युक्‍क्ति “(गीता १० ७) 
किया है। इसी तरह महाभारतमेंभी योग” और 'ज्ञान' दोनो शब्दोंके विषयमें 
स्पष्ट लिखा है, कि “ प्रवृत्तिकक्षणो योग ज्ञान सन्यासलक्षणम्‌ ” ( मभा अश्व 

४३.२५) । अर्थात्‌ योगका अर्थ प्रवृत्तिमार्ग और ज्ञोनका अर्थ सन्यास या निवृत्ति- 
मार्ग है। शातिपवेके अतमें, नारायणीयोपाख्यानमें- साख्य/ और योग' शब्द तो 
इसी अर्थमें अनेक बार आये हैं, और इसकाभी वर्णन किया गया है, कि ये दोनो 
मार्ग सृष्टिके आरभर्में भगवानने क्यो और कैसे निर्माण किये। ( मभा शा २४० 
और ३४८ )। पहले प्रकरणमें महाभारतसे जो वचन उदुघृत किये गये हैं, उनसे यह 
स्पष्टतया मालूम हो गया है, कि यही नारायणीय अथवा भागवतधम भगवद्गीताका 
प्रतियाद्य तथा प्रधान विषय हैं। इसलिये कहना पडता है, कि 'साख्य' और 'योग' 
शब्दोका जो प्राचीन और पारिभाषिक अर्थ (साख्य - निवृत्ति, योग - प्रवृत्ति) 

नारायणीय धमंमें दिया गया है, वही अर्थ गीतामेंभी विवक्षित है। यदि इसमें किसीको 
शका हो, तो गीतामें दी हुई इस व्याख्यासे - “ समत्व योग उच्यते ” या “ योग 

कर्मसु कौशलम्‌ ” - तथा उपर्युक्त “ कर्मयोगेण योगिनाम्‌ ” इत्यादि गीताके वचनोसे 
उसे शकाका समाधान हो सकता है। इसलिये अब यह निविवाद सिद्ध है, कि 
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गीतामें योग! शब्द प्रवृत्तिमार्ग अर्थात्‌ 'कर्मंगोगके अर्थहीमें प्रयुक्त हुआ है। 
बैदिक धर्मे-प्रथोकी कौन कहे, यह योग शब्द, पाली और सस्क्ृत भाषाओंके वौद्ध- 
धम-प्रथोमेंभी, इसी अर्थमें प्रयुकत्त है। उदाहरणार्थ, सवत्‌ ३३५ के लगभग लिखे 
'मिलिंदप्रश्न! नामक पालीम्थर्में 'पुब्बयोगो' (पूर्वयोग) शब्द आया है, और वहाँ 
उसका अर्थ पुब्बकम्म' ( पूर्वकर्म ) किया गया है (मि प्र १४) । इसी तरह 
अश्वघोष कविकृत- जो शालिवाहन शकके आरभर्में हो गया है- बुद्धचरित' 
नामक सस्क्ृत काव्यके पहले सर्गके पचासवे एलोकमें यह वर्णन है - 
आचार्यफ योगविधौ द्विजानामप्राप्तमन्यर्जजको जगाम । 

अर्थात्‌ “ ब्राह्मणोको योगविधिकी शिक्षा देने राजा जनक आचार्य ( उपदेप्टा ) 
हो गये । इनके पहले यह आचार्यत्व किसीकोभी प्राप्त नहीं हुआ था ” । यहाँपर 
योग-विधि का आर्थ निष्काम-कर्ममोगकी विधिही समक्नना चाहिये। क्योकि गीता 
आदि अनेक ग्रथ मुक्त कठसे कह रहे है कि जनकजीके बर्तावका यही रहस्य है, 
ओर अश्वघोषने अपने 'बुद्धचरित' (मु च ९ १९ और २० ) में यह दिखलानेके 
लिये, कि “ गृहस्थाश्रममें रहकरभी मोक्षकी प्राप्ति कैसे की जा सकती है ” जनक- 
हीका उदाहरण दिया है। जनकके दिखलाये हुए मार्गका नाम योग था, और 
यह बात बौद्ध-धर्म-प्रथोंसेभी सिद्ध होती है। इसलिये गरीताके योग” शब्दकाभी 
यही अर्थ लगाना पडता है। क्योकि गीताहीके कथनानुसार (ग्रीता ३ २० ) 
जनककाही मार्ग उसमें प्रतिपादित किया गया है। साख्य और योग घन दो मार्गोके 
विषयमें अधिक विचार आगे किया जाएगा । प्रस्तुत प्रश्न यही है, कि गीतामें योग 
शब्दका उपयोग किस अर्थमें किया गया है। 

जब एक बार यह सिद्ध हो गया कि गीतामें 'योग'का प्रधान अर्थ कर्मयोग 
और थोगी"'का प्रधान अर्थ कर्मयोगी है, तो फिर यह कहनेकी आवश्यकता नही, 
कि भगवद्गीताका प्रतिपाद्य विषय क्या है। स्वयं भगवान्‌ अपने उपदेशकों योग 
कहते है ( गीता ४ १-३ ), बल्कि छठे (गीता ६ ६३ ) भध्यायमें अर्जनने और 
गीताके अतिम उपसहार (गीता १८ ७५) में सजयनेभी ग्रीताके उपदेशको 
योग'ही कहा है। इसी तरह गीताके प्रत्येक अध्यायके अत, जो अध्याय-समाप्ति- 
दर्शक सकल्प है, उसमेंभी साफ साफ कह दिया है, कि गीताका मुख्य प्रतिपादय 
विषय योगशास्त्र ही है। परतु जान पडता है,_कि उक्त सकल्पके शब्दीके अर्थपर 
टीकाकारोंने ध्यान, नही दिया। आरभके दो पदों - “ श्रीमद्भगवद्गीतासु उप- 
निपत्सु के वाद इस सकलपमें दो शब्द “ ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे ” औरभा जोडे गये 
है। पहले दो शब्दोका अथ है - “" भगवानसे गाये गये उपनिषदम ”, और पिछले 
दो शब्दोका अर्थ “ ब्रह्मविद्याका योगशास्त्र अर्थात्‌ कर्मयोग-शास्त्र “ है, जो कि इस 
गीताका विषय है। ब्रह्मविद्या और ब्रह्मश्ान एकही बात है, और इसके प्राप्त हो 
जानेपर ज्ञानी पुरुषके लिये दो निष्ठाएँ या मार्ग खुले होते है ( गीता ३ ३ )। एक 
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माख्य अथवा सन्यास मार्ग - अर्थात्‌ वह मार्ग जिसका ज्ञान होनेपर कर्म करना 
छोड कर विरक्‍्त होकर रहना पडता हैं, और दूसरा योग अथवा कर्ममार्ग - अर्थात्‌ 
वह मार्ग, जिसमें कर्मोका त्याग न करके ऐसी युत्रितसे नित्य कम करते रहना चाहिये 
जिससे मोक्ष-प्राप्तिमें कुछभी बाघा न हो । पहले मार्गका दूसरा नाम ज्ञानविष्ठाभी 
है, जिसका विवेचन उपनिषदोमें अनेक ऋषियोंने और ग्रेथकारोंनेभी किया 
है। परतु ब्रह्मविद्याके अतर्गत कर्मयोगका या योगशास्त्रका तात्त्विक विवेचन 
भगवद्गीताके सिवा अन्य ग्रथोर्में नही है। इस बातका उल्लेख पहले किया जा 
चुका है, कि अध्याय-समाप्ति-दर्शक सकल्प गीताकी सब प्रतियोमें पाया जाता है, 
और इससे प्रकट होता है, कि गीताकी सभी टीकाओंके रचे जानेके पहलेही उसकी 
रचना हुई होगी । इस सकल्‍्पके रचयिताने इस सकल्पमें “ ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे “ 
इन दो पदोको व्यथेंही नहीं जोड दिया है, कितु उसने गीताशास्त्रके प्रतियाद्य 
विपयकी अपूर्वता दिखानेहीके लिये उक्त पदोको उस सकलपमें साधार और 
हेतुसहित स्थान दिया है।अत इस बातकाभी सहज निर्णय हो सकता है, कि 
गीतापर अनेक साप्रदायिक टीकाओंके होनेके पहले गीताका तात्पर्य कैसे और क्या 
समझा जाता था। यह हमारे सौभाग्यकी बात है, कि इस कर्मयोगका प्रतियादन 
स्वय भगवान्‌ श्रीकृष्णहीने किया है, जो इस योगमार्गके प्रवतेक और सब योगोंके 
साक्षात्‌ ईश्वर (योगेश्वर - योग >८ ईश्वर ) है, और लोकहितके लिये उन्होंने अर्जुनको 
उसका रहस्य वत्तलाया है। गीताके योग' और “योगशास्त्र' शब्दोंसे हमारे 
'क्रमेंयोग' और “कर्मयोगशास्त्र' शब्द कुछ बडे है सही, परतु अब हमने कर्मयोगशास्त्र 
सरीया बडा नामही इस ग्रथ और प्रकरणको देना इसलिये पसंद किया है, कि 
जिससे गीताके प्रतिपाद्य विषयके सवधमें कुछभी सदेह न रह जावे। 

एकही कर्म करनेके जो अनेक योग, साधन या मार्ग हैं, उनमेंसे सर्वोत्तम 
और शुद्ध मार्ग कौन है, उसके अनुसार नित्य आचरण किया जा सकता है या नही , 
नही किया जा सकता, तो कौन कौन अपवाद उत्पन्न होते हैं, और थे क्यों उत्पन्न होते 
हैं; जिस मार्गको हमने उत्तम मान लिया हैँ, वह उत्तम क्यों हैं, जिस मार्गको 
हम बुरा समझते है, वह वुरा क्यों है, यह अच्छापन या बुरापन किसके 
हारा या किस आधारपर निश्चित किया जा सकता है, अथवा इस अच्छेपन या 
युरेपनवा रहस्य क्या है - इत्यादि बातें जिस शास्त्रके आधारसे निश्चित की जाती 
है, उसकों ' कर्मयोगशास्त्र ' या गीताके सक्षिप्त रूपानुसार 'योगशास्त्र' कहते है । 
'अच्छा' और वबुरा' दोनो साधारण शब्द हूँ। इन्हीके समान अथंमें कभी कभी 
शुभ-मशुभ, हितकर-अहितकर, श्रेयस्कर-अश्रेयस्कर, पाप-पुण्य, धम्ये-अधर्म्य 
इत्यादि शब्दोका उपयोग हुआ करता है। कार्य-अकार्य, कर्तंव्य-अक्तव्य, न्याय्य- 
अन्याय्य इत्यादि शब्दोकाभी अर्थ वैसेही होता है। तथापि इन शब्दोका उपयोग 
मररीबारोंके सृष्टिरवनायिपयक मत भिन्न भिन्न होनेके क्रारण 'कर्मयोग शास्त्रके 
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निल्पणके पथभी भिन्न भिन्न हो गये हैं। किसीगी शारत्कों छीजिये, उसने 
विषयोकी चर्चा साधारणत तीन प्रकारमे की जाती है। (१) शस जड़ सूृप्टिति 
पदार्थ ठीक बैसेही है, जैसे कि थे हमारी शद्रियोद्ो गोचर होते है | इसने परे उनमें 
और कुछ नही है- इस दृष्टिसे उनके विषयमे विचार बरनेती एड पद्धति है, 
जिसे आधिभौतिक विवेचन फहते है । उदाहरणार्थ, सूर्यको देवता ने मानावर फेवर 
पांचभौतिक जड़ पदार्थोका एक गोला माने, और उत््णनसा, प्रकाश, वजन दूरी, 
और आकर्षण दृत्यादि उसके केवल गृणधर्मोहीकी परीक्षा करें, तो उसे सूर्यया 
आधिभौतिक विवेचन फहेंगे। दूसरा उदाहरण पेडका छीजिये। उसका विचार ने 
फरके, कि पेडफे पत्ते निकलना, फूलना, फलना बाद्दि प्रिया किस अतर्गत शक्तिके 
द्वारा होती है, जब केवल बाहूरी दृष्टिस विचार पिया जाता /४, मि जमीनमें बीज 
वोनेसे अकुर फूटते है, फिर वे बढते हैं, और उसीसे पत्ते, शाप्मा, फूठ इत्यादि दृश्य 
विकार प्रकट होते हैं, तव उसे पेडका आधिभौतिक विवेचन यट्टते है । रसायनशास्त्र, 
पदार्यविज्ञानशास्त्र, विद्युच्छास्त इत्यादि आधुनिक शास्त्रोका विवेचन इसी गया 
होता है । और तो बया, आधिभौतिक पश्चितमीकों यह मानते है, वि उक्त रीनिसे 
किसी वस्तुके दृश्य गुणोका विचार कर छेनेपर उनका काम पूरा हो जाता है- 
सृप्टिके पदा्यविग इससे अधिक विचार करना निष्फल हैं । (२) जब उक्त दृष्टिको 
छोडकर इस बातका विचार किया जाता है, कि जझ सृध्टिके पदायोंके मूलमें 
क्या है, क्‍या, इन पदार्थोका व्यवहार केवठ उनके गुण-धर्मोहीसे होता है, या 
उसके लिये किसी तत्त्वका आधारभी है, तो केवल आधिभौतिक विवेचनसेटी 
काम नहीं चलता, हमको कुछ आगे बड़ना पडता है । उदाहरणार्थ, जब हम यह 
मानते है, कि पाँचभोतिक सूर्यके जड़ या अचेतन ग्रोलेमें सूर्य नाम एक देवताका 
अधिप्ठान है, और इसीके द्वारा इस अचेतन गोले ( सूय )के सब व्यापार या 
व्यवहार होते रहते है, तब उसको उस विपयका आधिदेधविक विवेचन बहने है । इस 
मतके अनुसार यह माना जाता हैं, कि पेडमे, पानीमें, हवामें अर्थात्‌ सब पदार्थोमें, 
अनेक देवता है, जो उन जड तथा अचेतन पदाथरसे भिन्न तो है, कितु उनवे 
व्यवहारोको वे ही चलाते हैं । (३) परतु जब यह माना जाता हैँ, कि सृप्टिके हज़ारों 
जड पदार्थो्में हज्ञारो स्वतत्न देवता नहीं है , कितु बाहरी सृप्टिके सब व्यवहारोको 
चलानेवाली, मनुप्यके शरीरमें आत्मस्वसत्पसे रहनेवाली, और मनृप्यको सारी 
सृष्टिका ज्ञान प्राप्त करा देनेवाली एकही चित्‌-णक्ति है, जो कि इद्रियातीत है ओर 
जिसके द्वाराही इस जगतका सारा व्यवहार चर रहा है, तव उस विचार-पद्धतिको 
भाध्यात्मिक विवेचन्र कहते हैं। उदाहरणार्थ, अध्यात्मवादियोका मत है, कि सूर्य- 
चेद्र आदिका व्यवहार, यहाँतक कि वक्षोके पत्तोका हिठनाभी, धसी अचित्य 
शक्तिकी प्रेरणासे हुआ करता है। सूर्य-चद्र आदिमे या अन्य स्थानोमें भिन्न भिन्न 
तथा स्वतत्न देवता नही हैं। प्राचीन कारूसे क्सीभी विपयका विवेचन करनेके 
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ब्यि ये तीन मार्ग प्रचलित है, और इनका उपयोग उपनिषद-ग्रथोमभी किया गया 
है। उदाहरणार्थे, ज्ञानेंद्रियाँ श्रेष्ठ है या प्राण श्रष्ठ है, इस वातका विचार करते 
समय बुह॒दारण्यक आदि उपनिपदोमें एक वार उक्त इंद्रियोके अग्नि आदि देवता- 
ओको और दूसरी वार उनके सूक्ष्म रूपो (अध्यात्म) को ले कर उनके बलाबल का 
विचार किया गया है (वृ १५ २१ और २२, छा १२ औरः३, कौषी २ ८), 
और, गीताके सातवे अध्यायके अतमें तथा आठवेके आरभमे ईश्वरके स्वस्पका 
जो विचार वतलाया गया है, वहभी इसी दृष्टिसि किया गया हैँ। “ अध्यात्मविद्या 
विद्यनाम्‌ ” ( गीता १० ३२ ) इस वाक्यके अनुसार हमारे शास्त्रकारोंने उक्त तीत 
मागमिंसे, आध्यात्मिक विवरणकोही अधिक महत्त्व दिया है। परतु आजकल उप- 
युक्त तीन शब्दों ( आविभौतिक, आधिदेविक और आध्यात्मिक )के अर्थको थोडा-सा 
बदलकर. प्रसिद्ध आधिभौतिक फ्रेच पडित कोटने* आधिभौतिक विवेचनकोही 
अप्रिक महत्त्व दिया है। उसका कहना है, कि सृष्टिके मूल-तत्त्वकों खोजते 
रहनेसे कुछ राभ नही, यह तत्त्व अगस्य हैं। अर्थात्‌ इसको समझ लेता कभीभी 
सभव नहीं। इसलिये इसकी कल्पित नीवपर किसी शास्त्रकी इमारतकों खडा 
कर देना न तो सभव है और न उचित । असभ्य और जगली मनुप्योने पहले पहल 
जब पेड, वादरू और ज्वाल्ममुणी पर्वत आदि हिलते-चलरूते पदार्थोको देखा, तब 
उन लोगो ने अपने भोलेपनसे इन सब पदार्थोकों देवताही मान लिया | यह कोटके 
मतानुसार, आधरिदेविक' विचार हुआ, परतु मनुप्योंने उक्त कल्पताकों शीक्षही 
त्याग दिया और वे समझने-लगें कि इन सब पदार्थोमे कुछ-न-कुछ आत्मतत्त्व 
अवश्य भरा हुआ है। कोटके मतानुसार मानवी ज्ञानकी उन्नतिकी यह दूसरी सीढी 
है। इसे वह आध्यात्मिक' कहता है, परतु जब इस रीतिसे सृप्टिका विचार करने 
परभी प्रत्यक्ष उपयोगी शास्त्रीय ज्ञानकी कुछ वृद्धि नही हो सकी, तव अतममें मनुष्य 
सृप्टिके पदार्थकि दृश्य गुण-धर्मोहीका और अधिक विचार करने रूगा, जिससे 





* फ्रात्स देशसे ऑगस्ट कोट ( ४४४४७ (०96 ) नामक एक बडा पडित 
गतशताब्दीम हो चुका है । इसने समाजशास्त्रेपर एक बहुत बडा ग्रथ लिखकर वबतलाया 
है, कि समाजरचनाका शास्त्रीय रीतिसे किस प्रकार विवेचन करना चाहिये । अनेक 
शास्त्रोकी आलोचना करके इससे यह निश्चित किया है, कि किसीभी शास्त्रकों 
छो, उसका विवेचत पहले पहल १०008०8 पद्धतिसे किया जाता है, फिर ॥(८४- 
५५०॥] पद्धतिसे होता है, और अतम उसको ?ए0४0४० स्वरूप मिलता है। उन्हीं 
तीन पद्धतियोको हमने इस ग्रथमें आधिदेविक, आध्यात्मिक और आधिभौतिक ये 
तीन भ्राचीन नाम दिये हैँ। ये पद्धतियाँ कुछ कोटकी निकाली हुई नही है, ये सब 
पुरानीही हैं तथापि उसने उनका ऐतिहासिक क्रम नई रीतिसे वाघा है, और उनमे 
आधिभौतिक ( 7०५४८) पद्धतिकोही श्रेप्ठ बतलाया है, बंस इत्तनाही कोटका 
नया शोध है । कोटके अनेक ग्रधोका अगेजीमे अनुवाद हो गया है। 
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अब वह रेल और तार सरीखे उपयोगी आविष्फारोको ढूंढ कर सृप्टिपर अपना 
अधिक प्रभाव जमाने छूग गया है। इस मार्गकी कोटने आधिभौतिक' नाम दिया 
है। उसने निश्चित किया है, कि किसीभी घशास्त्या विषयका विवेचन करनेके 
लिये अन्य मार्गोकी अपेक्षा यही आधिभौतिक मार्ग अधिक श्रेष्ठ और लाभकारी 
है। कोटके मतानुसार समाजशास्त्र या कर्मयोगशास्त्रका तात्त्विक विचार बरनेके 
लिये इसी आधिभौतिक मार्गका अवरूव करना चाहिये । इस मार्गयाा अवलब करे 
इस पडितने इतिहासकी आलोचना झी, और सत्र व्यवहारणास्त्रोफा यही मथितार्थ 
निकाला है, कि इस ससारमें प्रत्येक मनुष्यका परम धर्म यही है, कि वह समस्त 
मानव-जातिसे प्रेम करें और सब लोगोंके कल्याणके छिये सर्देव प्रयत्न करता 
रहे । मिल और स्पेन्सर आदि अग्रेज पडित एसी मतके पुरस्कर्ता कहे जा सकते 
हैं। इसके उलटे काट, हेगेल, शोपेनहीएर आदि जर्मन तत्त्वज्ञानी पुरुषोंने, नीति- 
शास्त्रके विवेचनके लिये इस आधिभोतिक पद्धतिको अपूर्ण माना है और हमारे 
वेदान्तियोकी भाई अध्यात्मिवुद्धेसिेही नीतिके समर्थन करने के मार्गकों आजकल 
उन्होंने यूरोपमें फिर स्थापित किया है। इसके विपयमें और अधिक आगे चलकर 
लिखा जाएगा । 

एकही अर्थके विवक्षित होनेपरभी “अच्छा औौर बुरा के पर्यायवाची भिन्न 
भिन्न शब्दों का - जैसे कार्य-अकार्य' और र्म्य-अधम्यं का - उपयोग क्‍यों होने 
लगा ? इसका कारण यही है, कि विपय-प्रतिपादनका मार्ग या दृष्टि प्रत्येक 
भिन्न भिन्न होती है। अर्जुनके सामने यह प्रश्न था, कि जिस युद्धमें भीष्म, द्रोग 
आदिका वध करना पडेगा, उसमें शामिल होना उचित है या नही (गीता २ ७ ) 
और यदि इसी प्रश्नका उत्तर देनेका प्रसग किसी आधिभौतिक पडितपर आता, 
तो वह पहले इस वातका विचार करता, कि भारतीय युद्धसे स्वय अर्जुनकों दृश्य 
हानि या लाभ कितना होगा, और कुल समाजपर उसका क्‍या परिणाम होगा। 
यह विचार करके तव उसने निश्चय किया होता, कि युद्ध करना ्याय्य हैं या 
अन्याय्य'। इसका कारणय ह है कि किसी कर्मके अच्छेपन या वुरेपनका निगय 
करते समय ये आधिभौतिक पडित यही सोचा करते हैं, कि इस ससारमें उस कर्मका 
गधिभौतिक परिणाम अर्थात्‌ प्रत्यक्ष बाह्य परिणाय क्‍या होगा - ये लोग इस आधि- 
भौतिक कसौटीके सिवा और किसी साधन या कसौटीको नहीं मानते । परतु ऐसे 
उत्तरसे अर्जुनका समाधान होना सभव नहीं था। उसकी दृष्टि उससेभी अधिक 
व्यापक थी। उसे केवल अपने सासारिक हितका विचार नही करना था, कितु 
उसे पारलोकिक “दृष्टिसेभी यह निर्णय कर लेना था, कि इस युद्धका परिणाम 
मेरी आत्मा के लिये श्रेयस्कर होगा या नही | उसे इस बातकी कुछभी शका नहीं 
थी, कि युद्धमें भीष्म-दोण आदियोका वध होनेपर तथा राज्य प्राप्ति होनेपर मुझे 
ऐहिक सुख मिलेगा या नही, और मेरा शाप्नन लोगोको दुर्योधनसे अधिक सुख- 
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दायक होगा या नहीं। उसे यही देखना था, कि मेँ जो कर रहा हूँ वह र्म्ये है 
या आअधर्म्य', अथवा पुण्य” है या पाप, और गीताका विवेचनभी इसी दृष्टिसे 
किया गया है । केवल गीतामेंही नहीं, कितु महाभारतमे कई स्थानोपरभी कर्म- 
अकर्मका जो विवेचन है, वह पारछौकिक और, अध्यात्मदृष्टिसेही किया गया है। 
और वहाँ किसीभी कर्मका अच्छापन या वुरापन दिखलानेके लिये प्राय सर्वत्न 
धर्म! और 'अधमं' इन दो शब्दोका उपयोग किया गया है। परतु धर्म! और उसका 
प्रतियोगी 'अधर्म' ये दोनो शब्द अपने व्यापक अर्थके कारण कभी कभी भ्रम उत्पन्न 
कर दिया करते है। इसलिये यहाँपर इस वातकी कुछ अधिक मीमासा करना 
आवश्यक है कि कर्मयोगशास्त्रमें इन शब्दोका उपयोग मुस्यत किस अर्थमे किया 
जाता है। 

नित्य व्यवहारमें 'धमं” शब्दका उपयोग केवल “ पारछौकिक सुखका मार्ग 
इसी अर्थमें किया जाता है। जब हम किसीसे प्रश्न करते हैँ, कि “ तेरा कौनसा 
धर्म है ? ” तब उससे हमारे पूछनेका यही हेतु होता हैकि तू अपने पारलीकिक 
कल्याणके लिये किस मार्ग - वैदिक, वौद्ध, जैन, ईसाई, मुहम्मदी या पारसी - पर 
चलता है, और वह हमारे प्रश्नके अनुमारही उत्तर देता है। इसी तरह स्वर्ग- 
प्राप्तिफे लिये साधनभूत यज्ञ-याग आदि वैदिक विपयोकी मीमासा करते समय 
४ अथातो धर्मजिज्ञासा ” आदि धर्मंसृत्नोमेंभी धर्म शब्दका यही अर्थ लिया गया 
है, परतु धरम” शब्दका इतनाही सकुचित अर्थ नही है। इसके सिवा राजधर्म, 
प्रजाधर्म, देशधर्म, कुलूधर्म, मित्रधर्म इत्यादि सासारिक नीति-बधनोकोभी धर्म 
कहते हूँ | धर्म शब्दके इन दो अर्थोंको यदि पृथक्‌ करके दिखलाना हो, तो पार- 
लौकिक धघर्मको 'मोक्षधर्म' अथवा सिर्फ मोक्ष! और व्यावहारिक धर्म अथवा केवल 
नीतिको केवल 'धर्म' कहा करते हैं। उदाहरणार्थ, चतुविध पुरुपार्थकी गणना करते 
समय हम छोग “ धर्म अर्थ, काम, मोक्ष ' कहा करते है । इसके पहले शब्द “धर्म मेही 
यदि मोक्षका समावेश हो जाता, तो अतमें मोक्षको पृथक्‌ पुरुषार्थ बतलानेकी 
आवश्यकता न रहती । अर्थात्‌ यह कहना पडता है, कि धर्म पदसे इस स्थानपर 
ससारके सैकडो नोतिधमंही शास्त्रकारोको अभिप्रेत हैं। उन्‍्हीको हम लोग आज- 
कल कर्तव्यकर्म, नीति, नीतिधमं अथवा सदाचरण कहते है, परतु प्राचीन सस्क्ृत 
ग्रधोमें 'नीति' अथवा “नीतिशास्व्र' शब्दोका उपयोग विशेष करके राजनीतिहीके 
लिये किया जाता है। इसलिये पुराने जमानेमे कर्तव्यकर्म अथवा सदाचारके 
सामान्य विवेचनको नीतिप्रवचन' न कहकर “धमंप्रवचन' कहा करते थे। परतु 
नीति! और 'धर्म' इन दो शब्दाका यह पारिभाषिक भेद सभी सस्कृत-ग्रथोमें नहों 
माना गया है। इसलिये हमनेभी इस ग्रथमे 'नीति', कर्तंब्य' और 'धर्म' शब्दोका 
उपयोग एकही अर्थ्में किया है, और भोक्षका विचार जिन स्थानोपर करना है, 


उन मा अध्यात्म' और “भवितमार्ग' ये स्वतत्न नाम रखे है। महाभारतमें 
ग कु रु प्‌ 
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धर्म शब्द अनेक स्थानोपर आया है, और जिस स्थानमें कहा गया है, कि “ किसी- 
को कोई काम करना धर्म-सगत है ”, उस स्थानमें धर्म शब्दसे कतंव्यशास्त्र अथवा 
तत्कालीन समाज-व्यवस्थाशास्त्रहीका अर्थ पाया जाता है, तथा जिस स्थानमें 
पारछौकिक कल्याणके मार्ग बतलानेका प्रसण आया है, उस स्थानपर अर्थात्‌ 
शातिपवंके उत्तराध॑में मोक्षघर्म! इस विशिष्ट शब्दकी योजना की गई है। इसी 
तरह मन्वादि स्मृति-शअथोमें ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैध्य और शूद्रके विशिष्ट कर्मों अर्थात्‌ 
चारो वर्णोके कर्मोंका वर्णन करते समय केवल धर्म शब्दकाही अनेक स्थानोपर 
कई बार उपयोग किया गया हैं। और भगवद्गीतामेंभी जब भगवान्‌ अर्जुनसे यह 
कहकर लडनेके लिये कहते है, कि “ स्वधर्ममपि चावेक्ष्य ” (गीता २ ३१ ) तब 
- और उसके बाद “ स्वघर्मे निधन श्रेय परधर्मो भयावह “ (गीता ३ ३५ ) इस 
स्थानपरभी - धर्म' शब्द “इस छोकके चातुर्वण्यंके धर्म  अर्थमेंही प्रयुक्त हुआ 
है। पुराने ज़मानेके ऋषियोंने श्रम-विभागरूप चातुर्व्ण्य-सस्था इसलिये चलाई 
थी, कि समाजके सब व्यवहार सरलतासे होते जावे, किसी एक विशिष्ट व्यक्ति 
या वर्गपरही सारा बोझ न पडने पावे, और समाजका सभी दिशाओसे सरक्षण 
और पोषण भलीभाँति होता रहे । यह वात भिन्न है, कि कुछ समयके वाद चारो 
वर्णोके छोग केवल जातिमात्नोपजीवी हो गये, अर्थात्‌ सच्चे स्वकर्मको भूलकर 
वे केवल नामघारी ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य अथवा शूद्र हो गये । इसमें सदेह नही, कि 
आरभमें यह व्यवस्था समाजघारणार्थदी की गई थी। और यदि चारो वर्णो्मेसे 
कोईभी एक वर्ण अपना धर्म अर्थात्‌ कतंव्य छोड दे, यदि कोई वर्ण समूल नष्ठ हो 
जाय और उसकी स्थानपूर्ति दूसरे लोगोसे न की जाय, तो कुल समाज उतनाही 
पग्रू होकर धीरे धीरे नष्टभी होने लग जाता है, अथवा वह निकृषष्ट अवस्थाको 
तो अवश्यही पहुँच जाता है। यद्यपि यह बात सच है, कि यूरोपमें ऐसे समाज है, 
जिनका अभ्युदय चातुव्वेण्यें-व्यवस्थाके बिनाही हुआ है, तथापि स्मरण रहे, कि 
उन देशोमें चातुर्वष्य॑-व्यवस्था चाहे न हो, परतु चारो वर्णोके सब धर्मजातिरूपसे 
नही तो गृण-विभागरूपहीसे जागृत अवश्य रहते है। साराश, जब हम घ॒र्म शब्दका 
उपयोग व्यावहारिक दृष्टिसे करते है, तब हम यही देखा करते हैं कि, सव समाजाका 
धारण और पोषण कैसे होता है। मनुने कहा है- “ असुखीदर्क अर्थात्‌ जिसका 
परिणाम दु खकारक होंता है, उस धर्मको छोड दें ” ( मनु ४ १७६ ) और शाति- 
पके सत्यानृताध्याय ( मभा शा १०९ १२ ) में धर्म-अधर्मका विवेचन करते 
हुए भीष्म और उसकेपूर्व कर्णपर्वरमें श्रीकृष्ण कहते है - 
धघारणाद्धमंमित्याहु धर्मों धारयते प्रजा. । 
यत्स्पाद्धारणसयुकत स धर्म इति निश्चय ॥॥ 

“ धर्म शब्द ध्‌ (< धारण करना ) घातुसे बना है। धर्मसेही सब प्रजा बॉँधी हुई 
है। यह निश्चय किया गया है, कि जिससे (सव प्रजाका) घारण होता है वही धर्म 
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है” (मभा कर्ण ६९ ५९ )। यदि यह धर्म छूट जाय, तो समझ लेना चाहिये, 
कि समाजके सारे वधनभी टूट गये, और यदि समाजके वधन टूटे, तो आकर्षेण- 
शक्तिके बिना आकाशके सूर्यादि ग्रहमालाओकी जो दशा हो जाती है, अथवा 
समद्रमें मलल्‍लाहके बिना नावकी जो दशा होती है, ठीक वही दशा समाजकीभी 
हो जाती है। इसलिये उक्त शोचतीय अवस्थासे समाजको नाशसे बचानेके लिये 
व्यासजीने कई स्थानोपर कहा है, कि यदि अर्थ या द्रव्य पानेकी इच्छा हो, तो 
धर्मके द्वारा ' अर्थात्‌ समाजकी 'रचताकों न विगाडते हुए प्राप्त करो, और'यदि 
काम आदि वासनाओबको तृप्त करना हो, तो वह भी “ धर्मसेही ' करो । महाभारतके 
अतमें यही कहा है कि - 
ऊध्वेबाहुविरोम्पेष न च कश्चिच्छुणोति माम्‌ । 
धर्मादर्थश्व कामश्च स धस्त कि न सेव्यते १॥ 
४ अरे | भुजा उठा कर मै चिल्ला रहा हूँ, ( परतु ) कोईभी मेरी नही सुनता 
धर्मसेही अथे और कामकी प्राप्ति होती है, (इसलिये) इस प्रकारके घर्मका आचरण 
तुम वयो नहीं करते हो ” ” अब इससे पाठकोके ध्यानमे यह बात अच्छी तरह 
जम जायगी, कि महाभारतको जिस धर्म-दृष्टिसि पाँचवा वेद अथवा धघर्मसहिता' 
मानते है, उस घर्मसहिता' शब्दके 'धर्म' शब्दका मुख्य अर्थ क्या है | यही कारण है, 
कि पूर्वमीमासा और उत्तरमीमासा इन दोनो पारलौकिक अथेके प्रतिप्ादक ग्रथोके 
साथही - घमेग्रथके नातेसे - नारायण नमस्क्ृत्य ” इन प्रतीक शब्दोके द्वारा - 
महाभारतकाभी समावेश ब्रह्मययज्ञके नित्यपाठमे कर दिया है । 
धर्म-अधमंके उपर्युवत निरूपणको सुनकर कोई यह्‌ प्रश्न करे कि, यदि 
तुम्हे समाज-धारण' और दूसरे प्रकरणके सत्यानृतविवेकम कथित 'सर्वभूतहित' 
ये दोनो तत्त्व मान्य है, तो तुम्हारी दृष्टिमे और आधिभौतिक दृष्टिमे भेदही क्‍या 
है ? क्योंकि ये दोनो तत्त्व वाह्मत प्रत्यक्ष दिखनेवाले या आधिभौतिकही हैं। इस 
प्रशनक विस्तृत विचार अगले प्रकरणोमें किया गया है। यहाँ इतनाही कहना 
वस है, कि यद्यपि हमको यह तत्त्व मान्य है, कि समाज-धारणही धर्मका मुरय बाह्य 
उपयोग है, तथापि हमारे मतकी विशेषता यह है, कि वैदिक अथवा अन्य सब धर्मो- 
का जो परम उद्देश्य आत्म-कल्याण या मोक्ष है, उसपरभी हमारी दृष्टि बनी है। 
समाज-धारणको लीजिये, चाहे सर्वभूतहितहीको, यदि ये वाह्मयोपयोगी तत्त्व हमारे 
आत्म-कल्याणके मार्गमे वाधा डाले, तो हमें इनकी जरूरत नही , हमारे आयदवेंदग्रथ 
यदि यह प्रतिपादन करते हैं, कि वैद्यकशास्त्रभी शरीररक्षाके द्वारा मोक्षप्राप्तिका 
साधन होनेके कारण सग्रहणीय है, तो यह कदापि सभव नही, कि जिस शास्त्रमें 
इस महत्त्वके विपयका विचार किया गया है, कि सासारिक व्यवहार किस प्रकार 
करना चाहिये, उस कर्मयोगशास्त्रको हमारे शास्त्रकार आध्यात्मिक मोक्षज्ञानसे 
अलग बतलावे। इसीलिये हम समझते हैं, कि जो कर्म हमारे मोक्ष अथवा हमारी 
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आध्यात्मिक उन्नतिके अनुकूल हो, वही पुण्प है, वही धर्म और वही शुभकर्म है, 
और जो कर्म उसके प्रतिकूल वही पाप, अधर्म अथवा अशुभ हैं। यही कारण है, कि 
हम 'कर्त॑व्य-अकर्तव्य', कार्य-अकाये” शब्दोके बदले परम! और अधर्म' शब्दोकाही 
( यद्यपि वे दो अर्थके अतएवं कुछ सदिस्ध हो, तोभी ) अधिक उपयोग करते है । 
यद्यपि बाह्य-सृष्टिके व्यावहारिक कर्मो अथवा व्यापारोका विचार करनाही प्रधान 
विपय हो, तोभी उक्त कमकि बाह्य परिणामके विचारके साथही साथ यह विचारभी 
हम लोग हमेशा करते है, कि ये व्यापार हमारी आत्माके कल्याणके अनुकूल 
है या प्रतिकूल । यदि आधिभोतिकवादीसे कोई यह प्रश्त करे, कि “ मैं अपना हित 
छोडकर लोगोका हित क्यो करें ? ” तो वह इसके सिवा और क्या समाधानकारक 
उत्तर दे सकता है, कि “ यह तो सामान्यत मनुष्यस्वभावही है।” हमारे शास्त्र- 
कारोकी दृष्टि इससे परे पहुँची हुई है, और उस व्यापक आध्यात्मिक दृष्टिहीसे 
महाभारतमें कर्मयोगशास्त्रका विचार किया गया है, एवं श्रीमद्भगवद्गीतामें 
वेदान्तका निरूपणभी इतनेहीके लिये किया गया है। प्राचीन यूनानी पडितोकीभी 
यही राय है, कि ' अत्यंत हित अथवा  सद॒गुणकी पराकाप्ठा के समान कुछ-न-कुछ 
परम उद्देश्य कल्पित करके फिर उसी दृष्टिसे कमं-अकमंका विवेचन करना चाहिये । 
और ऑरिस्टॉटलने अपने नीतिशास्त्रके ग्रथ ( १ ७, ८ ) में कहा है, कि आत्माके 
हितमेंही इन सब बातोका समावेश हो जाता है। तथापि इस विषयमें आत्माके 
हिंतको जितनी प्रधानता देनी चाहिये थी, उतनी ऑरिस्टॉटलने नही दी है। हमारे 
शास्त्रकारोकी बात इस प्रकार नही है। उन्होने निश्चित किया है कि, आत्माका 
कल्याण अथवा आध्यात्मिक पूर्णावस्थाही प्रत्येक मनुष्यका पहला और परम उद्देश्य 
है। अन्य प्रकारके हितोकी अपेक्षा उसीको प्रधान जानना चाहिये और तदनुसार 
कर्म-अकर्मका विचार करना चाहिये। अध्यात्म-विद्याको छोडकर कर्म-अकर्मका 
विचार करना ठीक नही है। जान पडता है कि वर्तमान समयमें पश्चिमी देशोंके 
कुछ पडितोनेभी कर्म-अकर्मके विवेचनकी इसी पद्धतिको स्वीकार किया है। उदा- 
हरणार्थ जर्मन तत्त्वज्ञानी काटने पहले “शुद्ध (व्यवसायात्मक) बुद्धिकी पीमासा ” 
नामक आध्यात्मिक ग्रथ' लिखकर फिर उसकी पूतिके लिए “ व्यावहारिक 
(वासनात्मक) बुद्धिकी मामासा ” नामका नीतिशास्त्रविषयक ग्रथ लिखा है* और 
इग्लैडमेंके ग्रीनने अपने “नोधिशास्त्रके उपोदधात ”का सृष्टिके मूलभूत आत्म- 
तत्त्वसेही आरभ किया है। परतु इन ग्रथोंके बदछे केवल आधिभौतिक पडितोंकेही 





* काट एक जमंन तत्त्वज्ञानी था। इसे अर्वाचीन तत्त्वज्ञानशास्त्रका जनक 
समझते हैं। इसके ८/7४/97९ ०7 2१५४८ >१2८5०४ ( शुद्ध वुद्धकी मीमासा ) और 
टगरावुपट त 2बटाट्बों ॥2६5०४ ( वासनात्मक' बुद्धिकी मीमासा ) ये दी ग्रथ 
प्रसिद्ध है | ग्रीनके ग्रथका नाम 7+ठट2काशाव 70 मगाटड है । 
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नीतिग्रथ आजकल हमारे यहाँकी अग्रेजी पाठशालाओमें पढाये लात « जिसका परि- 
णाम यह दीख पडता है, कि गीतामें बतलाये गये कर्मयोगशास्त्रके मूलतत्त्वोका - 
हमारे अग्रेजी सीखे हुये कुछ विद्वानोकोभी - स्पष्ट बोध नहीं होता । 
उक्त विवेचनसे ज्ञात हो जायगा, कि व्यावहारिक नीतिवधनोंके लिये 
अथवा समाज-धारणकी व्यवस्थाके लिये हम मम” शब्दका उपयोग क्यो करते 
हैं ।-महाभारत, भगवद्गीता आदि सस्क्ृत ग्रथोमें, तथा प्राकृत भाषा ग्रथोमेभी, 
व्यावहारिक कर्तव्य अथवा नियमके अर्थमें धर्म शब्दका हमेशा उपयोग किया 
जाता है। कुलूधर्म और कुलाचार, दोनो शब्द समानार्थक समझे जाते हैं। भारतीय 
युद्धमें एक समय कर्णके रथका पहिया पृथ्वीने निगल लिया था, उसको उठा कर 
ऊपर लानेके लिये जब कर्ण अपने रथसे नीचे उतरा तब अर्जुन उसका वध करनेके 
लिये उद्युक्त हुआ | यह देखकर कर्णने कहा, “ नि शस्त्र शत्रुको मारना धघमेयुद्ध 
नही है। ” इसे सुनकर श्रीकृष्णने कर्णनो पिछली कई बातोका स्मरण दिलाया, 
जैसे कि द्रौपदीका वस्त्रहरण और सब लोगोंने मिलकर अकेले अभिमन्युका किया 
वध इत्यादि । और प्रत्येक प्रसगपर यह प्रश्न किया कि “ हे कर्ण ! उस समय 
तेरा धर्म कहाँ गया था ? ” इन सब बातोका वर्णन महाराष्ट्रकवि मोरोपतने 
किया है। और महाभारतमेंभी इस प्रसगपर “क्व ते धर्मस्तदा गत “में 'घर्म' 
शब्दकाही प्रयोग किया गया है। तथा अतमें कहा गया है, कि जो इस प्रकार 
अधर्म करे उसके साथ शठ प्रति शाठयका बर्ताव करनाही उसको उचित दड देता है । 
साराश, क्‍या सस्क्ृत और क्या प्राकृत सभी ग्रथोमे 'धर्म' शब्दका प्रयोग उन सव 
नीति-नियमोके लिये किया गया है, जो समाज-धारणके लिये शिष्टजनोके द्वारा 
अध्यात्म-दृष्टिसे बनाये गये हैं। इसलिये उसी शब्दका उपयोग हमनेभी इस ग्रथमे 
किया है। उक्त दृष्टिसे विचार करनेपर नीतिके उन नियमो अथवा 'शिष्टाचारो'को 
धर्मकी बुनियाद कह सकते हैं, जो समाज-धारणके लिये शिष्टजनोके द्वारा 
प्रचलित किये गये हो, और जो सर्वमान्य हो चुके हो। 5 'र, इपलिये महाभारत 
(अनु १०४ १५७) में एवं स्मृति-ग्रथोमें ' आचारप्रभवों धर्म ” अथवा “ आचार. 
परमों धर्म ' (मनू १ १०८ ), अथवा धमंका मूल बतलाते समय “बंद स्मृति 
सदाचार स्वस्थ च ग्रियमात्मन ” (मन्‌ २ १२) इत्यादि वक्ा 7 है है, परतु 
कर्मयोगशास्त्रम इतनेहीसे काम नहीं चल सकता, इस बातव भी पूरा और 
मामिक विचार करना पडता है, ( जैसे कि दूसरे प्रकरणमें कि.। है । ) कि उक्त 
आचा रकी प्रवृत्तिही क्यों हुई - इस आचारकी प्रवृत्तिका कारण क्या है। 
धर्म! शब्द्रकी दूसरी जो व्याख्या प्राचीन ग्रथोमे दा गई है, उसकाभी यहां 
थोडा विचार करना चाहिये। यह व्याख्या मीमासकोकी है “चोदनालक्षणो्यों 
धर्म ' (जै सू ११ २) | अर्थात्‌ चोदना' याने प्रेरणा किसी अधिकारी पुरुषका 
यह कहना तू 'अमुक कर ' अथवा “मत कर ” जबतक इस प्रकार कोई प्रवध 
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नही कर दिया जाता, तबतक कोईमगी काम किसीवोशी करनेकी स्वतत्नना होती 
है। इसका आणय यही है, कि पहलेपहल निर्वध या प्रयधके कारण धर्म निर्माण 
हुआ। धर्मकी यह व्यास्या कुछ अशमें, प्रसिद्ध अग्रेंज प्रधकार हॉल्सके मससे 
मिलती है। असभ्य तथा जगछी अबस्थामें प्रत्येक मनुप्या आवरण, समय-समयपर 
उत्पन्न होनेवाली उराकी मनोवृत्तियोवी प्रबछलनाके अनुसार हुआ करता टे। परतु पुछ 
समयके बाद यह मालूम होने लगता है, कि इस प्रकारका सामाना बतवि श्षेपस्कर 
नहीं है, और यह विश्वास होने उगना है, हि ४द्वियोंकि स्वाभात्रि। ख्यॉपारोकी 
कुछ मर्यादा निश्चित नरके उसके अनुसार बर्ताव बरनेहीमें सब छोगोकाो वल्याण 
है। तथ प्रत्येक मनुष्य ऐसी म्शिओवा पराठन फायदेके तीग्पर परने लगता हैं, 
जो शिप्टाचारसे, या अन्य रीतिमे सुदृढ हो जाया करती हूँ । और जब इस प्रतारफी 
मयदाओकी सरया बहुत बट जाती है, तब उन्हीया एन शास्त्र बन जाता है। पिछले 
प्रकरणमें बताया गया है कि पृवसमयमे पिवात्व्यवरथावा प्रचार नहीं था। 
पहलेपहल उसमे प्वेत॒केनुने चटाया, और शुत्राचार्यन मदिरापानक्ों निपिद्ध ठहराया । 
यह न देखकर, कि इस मबदिओकों निश्नित परनेमें श्येतोतु अथवा घुत्राचार्यवा 
क्या हेतु था, केवल इसी एक वातपर ध्यान देगर, कि उन मयदिाओके निश्चित 
करनेकझा काम था कतव्य इन लोगोको करना पडा, धर्म शब्दकी “ ज्ञोदनालक्षणोंश्यों 
धर्म / व्यास्या बनाई गई है। धमभी हआ तो पहले उसवा महत्त्व प्रिसी व्यक्तिके 
ध्यानमे आता है, और तभी उसकी प्रवृत्ति होती है । “ याओ-पीओ, मौज करो / 
ये बातें किसीको सिखलानी नहीं पड़ती, क्योंकि ये इृद्धियोंके स्वाभाविक धर्मही हैं । 
मनुजीने जो कहा है, कि “ न मासभक्षणे दोषों न मदये न न मैथुन ” ( मनु ५ ५६ ) 
- अर्थात्‌ मास अक्षण करना अथवा मद्यपान और मंथुन करना कोई ( सूप्दि- 
वरम-विर्द्ध) दोप नहीं है - उसका तात्पयभी यही है। ये सब वाते मनुप्पहीके 
लिये नहीं, वितु प्राणिमात्रके खिये स्वाभाविक हैं - “ प्रयृत्तिरेपा भूताताम्‌। 
समाज-धारणके लिये अर्थात्‌ सब्र छोगोंके सुखके लिये इस स्वाभाविक आचरणका 
उचित प्रतिबध करनाही ४र्म है। महाभारतके घातिपर्व ( मभा शा २९४२९ ) 
मेंभी कहा है - 
आहारनिद्राभयमंथुन च सामान्यमेतत्पशुभिर्नराणाम्‌ । 
घ॒र्मों हिं तेषामधिको विशेषों धर्मेंण हीना पशुभि समाना ॥। 

अर्थात्‌ आहार, निद्रा, भय और मैथुन मनुप्यो और पशुओंके छिये एकही समान 
स्वाभाविक है। मनुप्यो और पशुओमे कुछ भेद है तो केवल धर्मका (अर्थात्‌ इन 
स्वाभाविक वृत्तियोकों मर्यादित करनेका) । जिस मनृष्यमें यह धर्म नही है, वह 
पशुके समानही है। ” आहारादि स्वाभाविक वृत्तियोक्रों मर्यादित करनेके विवयमे 
भागवतका श्लोक पिछले प्रकरणमें दिया गया है। इसो प्रफार भगवदूगीत।मेंभी 
जब अर्जुनसे भगवान्‌ कहते हैं (गीता ३ ३४ ) - 
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इद्रियस्येंद्रियस्थार्थ रामहेषो व्यवस्थितों । 
तयोने वशमागच्छेत्‌ तौ ह्यस्यथ परिपथिनों ॥॥ 

४ इद्रियो तया इन इद्रियोमे अपने उपभोग्य अथवा त्याज्य पदार्थके विषयमे, जो 
प्रीति अथवा द्वेष होता है, वह स्वभावत सिद्ध है। इनके वशमें हमे नही होना चाहिये । 
क्योकि राग और हेष दोनो हमारे शत्रु है - तब भगवानको घर्मका वही लक्षण 
अभिप्रेत है, जो स्वाभाविक तथा स्वैर मनोवृत्तियोको मर्यादित करनेके विषयमें 
ऊपर दिया गया है। मनुष्यकी इद्वियाँ उसे पशुके समान आचरण करनेके लिये 
कहा करती है , और उसकी बुद्धि उसको विरुद्ध दिशामें खीचा करती है। इस 
कलहाग्निर्में जो लोग अपने शरीरमे सचार करनेवाले पशुत्वका यज्ञ करके कतक्त्य 
(सफल) होते है, उन्हेही सच्चा याज्ञिक कहना चाहिये, ओर वेही धन्य हैं । 

धर्मको आचार-प्रभव' कहिये, धारणात्‌' धर्म मानिये अथवा चोदनालक्ष्णा 
धर्म समझिये, धर्मकी यानी व्यावहारिक नीतिबधनोकी कोईभी व्याख्या अपनाइये, 
परतु जब घधम-अधर्मका सशय उत्पन्न होता है, तब उसका निर्णय करनेके लिये 
उपर्युक्त तीनो लक्षणोका कुछ उपयोग नही होता । पहली व्याख्यासे सिर्फ यह मालूम 
होता है, कि धर्मका मूलस्वरूप क्या है, उसका बाह्य उपयोग दूसरी व्यास्यासे 
मालूम होता है, और तं,त्तरी व्याख्यासे यही वोध होता है, कि पहले पहल किसीने 
धमकी मर्यादा निश्चित कर दी है। परतु अनेक आचारोमें भेद पाया जाता है, 
इतनाही नही तो एकही करके अनेक परिणाम होते है, और अनेक ऋषियोंकी 
आज्ञाएँ अर्थात्‌ चोदना भी भिन्न भिन्न हैं । इन कारणोंसे सशयके समय धर्मनिर्णयके 
लिये किसी दूसरे मार्गको ढूंढडनेकी आवश्यकता होती है। यह मार्ग कौन-सा है? 
यही प्रश्न यक्षने युधिप्ठिरसे किया था । उसपर युधिष्ठिरने उत्तर दिया है कि - 

तकेशथ्प्रतिष्ठ श्षुयत्तो विभिज्ञा नेको ऋषियेस्थ बच प्रमाणम्‌ । 
घर्मस्य तत्त्व निहित गुहाया महाजनो येन गत. स पथा* ॥॥ 

/ बदि तकंको देखें तो वह्‌ चचल है, अर्थात्‌ जिसकी व॒ुद्धि जैसी तीत्र होती है वैसेही 
अनेक प्रकारके अनेक अनुमान तकंसे निष्पन्न हो जाते है। श्रुति अर्थात्‌ वेदाज्ञाएँ 
देखी जाये तो वेभी भिन्न भिन्न है, और यदि स्मृतिशास्त्रकी देखें तो ऐसा एकभी 
ऋषि नही है, जिसका वचन अन्य ऋषियोकी अपेक्षा अधिक प्रमाणभूत समझा जाय । 
अच्छा, ( इस व्यावहारिक ) धर्मका मूलभूतत्त्व देखा जाय, तो वहभी अधकारमें 
छिपा हुआ है अर्थात्‌ वह साधारण मनुपष्योकी समझमें नही आ सकता | इसलिये 
महाजन जिस मार्गसे गये हो, वही ( धर्मका ) मार्ग है” ( सभा बन ३१२ ११५) 
ठीक है ! परतु महाजन किसको कहना चाहिये ? उसका अर्थ “ बडा अथवा वहुतसा 
जनमसमू ह नहीं हो सकता । क्योकि इन साधारण लोगोंके मनमें घर्म-अधर्मकी शका 
कभी उत्पन्न नहीं होती, उनके वतलाये मार्गंसे जाना मानो कठोंपनिषदमं वणित 
* अधेनैव नीयमाना यथाधा '“-वाली नीतिहीको चरितार्थ करना है। अब यदि 
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महाजनका अर्थ “ बढे बढ्े सदानारी पुझष ” लिया जाय - और यहीं अर्य उतने 
इलोकमें अभिप्रेत है - तो उन महाजनंसि आचरणमेंगी एकता वहाँ है? निष्माप 
श्रीरामचद्रने अग्निद्वारा शुद्ध हो जानेपरभी अपनी पत्नीका त्याग बेबल लोका- 
पवादके डिये किया, और सुग्रीयको अपने पक्षमें मिलानेके लिये उससे तुल्याशिमिन्न' 
- अर्थात्‌ जो तेरा शबरु बही मेरा शत्तू, भर जो तेरा मित्र यही मेरा मित्र, एस प्रवार 
समझौता करोर वेचारे वालीया वध किया, ययपि उसने श्रीरामचद्रका झुछ अपराध 
नहीं किया था। परणुरामने तो पिताकी आज्ञामे प्रत्यक्ष अपनी मालाका शिरच्छेंद 
कर डाला। यदि पाडवोझा आचरण देखा जाय तो पाँचोकी एफ्ट्टी स्थ्वी थी। 
स्वर्गके देवताओको देसे तो कोर्ड अहर॒याका सतीत्व धअ्रप्ट बरनेवाला है, और कोई 
( ब्रह्मा ) मृगरूपसे अपनीही फल्याड़ा अभिलाप करनेफ वारण रद्मेः बाणसे विद्ध 
होकर आकामशमे पढा हुआ हैं। (ऐ द्रा ३ ३३ ) इन्हीं बातोफो मनगे छाकर 
'उत्तररामनरित' नाठफमें भवभूतिने लवके मुय्से माहलाया है, कि / वृद्धास्ते न 
विचारणीयचस्ति ” - इन वढ़ोके झत्योवा बढ्ुत विचार नहीं करना चाहिये। 
अग्रेजीम शैतानका इतिहास छिखनेवाले एक ग्रयवारने लिया है, कि शतातके 
साथियों और देवदूतोंके झ्गठोफा हाल देखनेसे मालूम होता है, कि कई वार 
देवताओंने ही दैत्योको फपटजालमें फेंसा लिया हैं। इसी प्रकार कोपीतकी ब्राह्मणों- 
पनियद्‌ ( कौपी ३ १ ओऔर ऐ ग्रा ७ २८ ) में एद्र प्रतरंनसे कहना है कि “ मैंने 
वृत्रकों ( यद्यपि वह ब्राह्मण था ) मार ढाला, अस्न्‍्मुय सन्यासियोंये' टुकड़े टुकड़े 
करके भेडियोको ( पानेके लिये ) दिये, और अपनी कई प्रतिज्ञाओफा भग करके 
प्रत्हादके नातेदारों और गोत्रजोका तथा पौछोम और फालएयज नामक दैत्योका 
वध किया । ( इससे ) मेरा एक बाऊभी बाँका नही हुआ - / तस्यमें तत्न न लोग 
च मा मीयते! ” यदि कोई कहे, कि “ तुम्हे इन महात्माओंके बुरे कर्मोकी ओर ध्यान 
देनेका कुछभी कारण नही है, जैसा कि तैत्तिरीयोपनिपद (तैति १११ २) में 
बतलाया है, उनके जो कर्म अच्छे हो, उनन्‍्हीका अनुकरण करो, बाकी सब छोड 
दो । उदाहरणार्थ, परशुरामके समान पिताकी आज्ञाका पालन करो, परतु माताकी 
हत्या मत्त करो '“, तो वही पहला प्रश्न फिरभी उठता है, कि बुरा कर्म और 
भला कर्म समझनेके लिये साधन बया है ? इसलिये अपनी करनीका उक्त प्रकारसे 
वर्णनकर इद्र प्रतर्दनसे फिर कहता है, “जो पूर्ण आत्मज्ञानी है, उसे मातृवध, 
पितृवध भृणह॒त्या अथवा स्तेय (चोरी) इत्यादि किसीभी कर्मका दोप नही लगता। 

इस बातकों भलीभांति समझ्न ले, कि आत्मा किसे कहते हैँ - ऐसा करनेसे तेरे 
सारे सशयोकी निवृत्ति हो जायगी । ” इसके बाद इद्नने प्रतर्दतको आत्मविद्याका 
उपदेश दिया । साराश यह है, कि “ महाजनो येन गत स पथा ” यह युविति यद्यपि 
सामान्य छोगोके लिये सरल है, तोभी सब वातोमें इससे निर्वाह नहीं हो सकता, 

और अतमें महाजनोंके आचरणका सच्चा तत्त्व कितनाभी गूढ हो, तोभी आत्मज्ञानमें 
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घुसकर विचारवान्‌ पुरुषोको उसे ढंढ निकालनाही पडता हैं। “न देवचरित 
चरेत ” - देवताओके केवल बाहरी चरित्रके अनुसार आचरण नहीं करना चाहिये 
- इस उपदेशका रहस्यभी यही है। इसके सिवा, कर्म-अकमका निर्णय करनेके लिये 
कुछ लोगोने एक और सरल यूक्ति बतछाई है । उनका कहना है, कि कोईभी सदगूण 
“हो, उसकी अधिकता न होने देनेके लिये हमें हमेशा यत्व करते रहना चाहिये, क्योकि 
इस अधिकतासेही अतमे सद्गृण दुर्गूण बन वैठता है। जैसे, दान सचमुच सद्गूण 
है, परतु “अतिदानादूबलिवंद्ध '- दानकी अधिकता होनेसेही राजा बलिने धोखा 
खाया | प्रसिद्ध यूनानी पडित ऑरिस्टॉटलने अपने नीतिशास्त्रके ग्रथमें कर्म-अकर्मके 
निर्णयकी यही यूक्ति वतलाई है, और स्पष्टतया दिखलाया है, कि प्रत्येक सदुगुणकी 
अधिकता होनेपर दुर्देशा कैसे हो जाती है। कालिदासनेभी रघुवशमें वर्णन किया 
है, कि केवल शूरता व्याध्य सरीखे श्वापदका क्र काम है, और केवल नीतिभी डर- 
पोकपन है, इसलिये अतिथि राजा तलवार और राजनीतिके योग्य मिश्रणसे अपने 
राज्यका प्रवध करता था ( रघु १७ ४७ ) | भतृहरि आदियोनेभी कुछ गृण-दोषोका 
वर्णन कर कहा है, कि यदि ज्यादा बोऊूना वाचालताका लक्षण है, और कम 
बोलना गुम्मापन है, ज्यादा खर्च करे तो उडाऊ और कम करे तो कजूस, आगे 
बढ़े तो दु साहसी और पीछे हटे तो ढीछा, अतिशय आग्रह करे तो जिही और न करे 
तो चचल, ज्यादा खुशामत करे तो नीच और ऐंठ दिखलावे तो घमडी है, परतु इस 
प्रकारकी स्थूल कसौटीसे अततक निर्वाह नहीं हो सकता। क्योकि, अति” किसे 
कहते है और 'नियमित' किसे कहते है - इसकाभी तो कुछ निर्णय होना चाहिये 
न, तथा, यह निर्णय कौन और किस प्रकार करे ? किसी एकको अथवा किसी एक 
समयपर' जो बात अति' होगी वही दूसरेको, अथवा दूसरे समयपर कम हो जायगी । 
हनुमानजीको, पैदा होतेही सूर्यको पकडनेके लिये उडान भरना कोई कठिन काम 
नही मालूम पडा ( वा रामा ७ ३५ ) , परतु यही बात औरोके लिये कठिन क्या 
असभव जान पडती । इसलिये जब धर्म-अधर्मके विषयमें सदेह उत्पन्न हो, तब प्रत्येक 
मनुप्यको ठीक वैसाही निर्णय करना पडता है, जैसा श्येनने राजा शिबीसे कहा है - 

अवधिरोधात्तु यो धर्म. स धर्म. सत्यविक्रम । 

विरोधिषु महीपाल निश्चित्य गृरलाघवम्‌ । 

न बाधा विद्यते यत्र त धर्म समृपाचरेत्‌ ।॥। 
अर्थात्‌ परस्पर-विरुद्ध धर्मोका तारतम्य अथवा रूघुता और ग्रुता देखकरही, 
प्रत्येक प्रसगपर, अपनी वुद्धिके द्वारा सच्चे धमें अथवा कर्मका निर्णय करना 
चाहिये ( मभा वन १३१ ११, १२ और मनु ६ २९९ ) । परतु इतनेहीसे यहभी 
नही कहा जा सकता, कि धर्मे-अधर्मके सार-असारका विचार करनाही शकाके 
समय, धमे-निर्णयकी एक सच्छी कसौटी है। क्योकि व्यवहारमें अनेक बार देखा 
जाता है, कि अनेक पडित लोग अपनी वुद्धिके अनुसार सार-असारका विचारभी 
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भिन्न भिन्न प्रकारसे किया करते है, और एकही वातकी नीतिमत्ताका निर्णयभी 
भिन्न भिन्नसे किया करते हैं। यही अर्थ उपयुक्त 'तर्कोह्प्रतिष्ठ ” वचन प्रकारमें 
दिया गया है। इसलिये अब हमे यह जानना चाहिये, कि धर्म-अधर्म-सशयके 
इन प्रश्नोका अचूक निर्णय करनेके लिये अन्य कोई साधन या उपाय है या नही, 
यदि हैं तो कौनसे है, और यदि अनेक उपाय हो तो उनमें श्रेष्ठ कौन है । बस, इस, 
बातका निर्णय कर देनाही शास्त्र॒का काम है। शास्त्॒का यही लक्षण है, कि ” अनेक 
सशयोच्छेदि परोक्षार्थस्य दर्शकम्‌ ” - अर्थात्‌ अनेक शकाओंके उत्पन्न होनेपर, सबसे 
पहले उन विवयोंके गृत्थमगृत्येको सुलझा दे, जो समझमें नहीं आ सकते है, फिर 
उनके अर्थकों सुगम और स्पष्ट कर दे और जो बातें आँखोंसे दीख न पढती 
हो उनका, अथवा आगे होनेवाली वातोकाभी यथार्थ ज्ञान करा दे। जब हम 
इस बातको सोचते है, कि ज्योतिषशास्त्रके सीखनेसे आगे होनेवाले ग्रहणोकाभी 
सब हाल मालम हो जाता है, तब उनत लक्षणके “ परोक्षार्थस्य दर्शकम्‌ ” इस दूसरे 
भागकी सार्मकता अच्छी तरह दीख पडती है। परतु अनेक सशयोका समाधान 
करनेके लिये पहले यह जानना चाहिये, कि वे कोन-सी शकाएँ है। इसीलिये प्राचीन 
और अर्वाचीन ग्रथकारोकी यह रीत है, कि किसीभी शास्त्रका सिद्धान्तपक्ष वत्त- 
लानेके पहले उस विषयमें जितने पक्ष हो गये हो, उनका विचार करके उनके दोष 
और उनकी न्यूनताएं दिखलाई जाती हैं। इसी रीतिका स्वीकार करके गीतामें 
कर्मे-अकर्म निर्णयके लिये प्रतियादन किया हुआ सिद्धान्त-पक्षीय योग अर्थात्‌ युक्ति 
बतलानेके पहले, इसी कामके लिये जो अन्य युक्तियाँ पडित लोग बतलाया करते 
है, उनकाभी अब हम विचार करेंगे। यह वात सच है, कि ये युक्‍्तियाँ हमारे यहाँ 
पहले विशेष प्रचारमें न थी, और विशेष करके पश्चिमी पडितोंनेही वर्तमान समयमें 
उनका प्रचार किया है, परतु इतनेहीसे यह नहीं कहा जा सकता, कि उनकी 
चर्चा इस ग्रथमें न की जावे। क्योकि न केवल तुलनाहीके लिये, परतु गीताके 
आध्यात्मिक कर्मयोगका महत्त्व ध्यानमें छानेके लियेभी इन युक्तियोको - सक्षेपमेंभी 
क्यो न हो - जान लेना अत्यत आवश्यक है। 


चोथा प्रकरण 


आधिभोतिक सुखवाद 


इुःखाइह्विजते सर्वे: सर्वस्य सुखमीप्सितम्‌ | # | * 
- महाभारत, शाति १३९ ६१ 


सृत॒ आदि शास्त्रकारोने, “ अहिंसा सत्यमस्तेय ” इत्यादि जो नियम बनाये हैं 

उनका कारण क्‍या है, वे नित्य हैं कि- अनित्य, उनकी व्याप्ति कितनी है, 
उनका मूलभूतत्त्व क्या है, यदि इनमेंसे कोई दो परस्परविरोधी धर्म एकही समयमें 
प्राप्त हो तो किस मार्गका स्वीकार करना चाहिये, इत्यादि प्रश्नोका निर्णय ऐसी 
सामान्य युक्तियोसे नही हो सकता, जो “ महाजनों येन गत स पथा “या “ अति 
सर्वत्न वरजयेत्‌ ” आदि वचनोसे सूचित होती है। इसलिये अब यह देखना चाहिये, 
कि इन प्रश्नोका उचित निर्णय कैसे हो, और श्रेयस्कर मार्ग निश्चित करनेके लिये 
निर्श्नात युवित क्या है, अर्थात्‌ यह जानना चाहिये, कि परस्परविरुद्ध धर्मोकी 
रूघुता और गुरुता - न्यूनाधिक महत्ता - किस दृष्टिसे निश्चित की जावे। अन्य 
शास्त्रीय प्रतियादनोके अनुसार कर्म-अकर्म विवेचनसबधी प्रश्नोकीभी चर्चा करनेके 
तीन मार्ग है, जैसे आधिभौतिक और आध्यात्मिक । इनके भेदोका वर्णन पिछले 
प्रकरणमे करचुके है। हमारे शास्त्रकारोके मतानुसार आध्यात्मिक मार्गही इन 
सब मार्गोमि श्रेष्ठ है, परतु अध्यात्ममार्गका महत्त्व पूर्ण रीतिसे ध्यानमें लानेके 
लिये दूसरे दो मार्मोकाभी विचार करना आवश्यक है, इसीलिये इस प्रकरणमे 
पहले कर्म-अकर्म-परीक्षाके आधिभौतिक मूलतत्त्वोकी चर्चा की गई है। जिन 
आधिभौतिक शास्त्रोकी आजकल बहुत उन्नति हुई है, उनमें व्यक्त पदार्थोकि वाह्म 
और दृश्य गृुणोहीका विचार विशेषतासे किया जाता है। इसलिये जिन लोगोने 
आधिभौतिक शास्त्रोंके अध्ययनहीम अपनी उम्र बिता दी. है और जिनको इस 
शास्त्रकी विचारपद्धतिका अभिमान है, उन्हे वाह्मय परिणामोकाही विचार करनेकी 
आदत-सी पड जाती है। इसका परिणाम यह होता है, कि उनकी तत्त्वज्ञानदृष्टि 
थोडी-सी सकुचित हो जाती है, और किसीभी वातका विवेचन करते समय वे 
लोग आध्यात्मिक, पारलौकिक, अव्यक्त या अदृश्य कारणोको विशेष महत्त्व नही 
देते । परतु यद्यपि वे लोग उक्त कारणसे आध्यात्मिक और पारलौकिक दष्टिको 
छोड द तथापि उन्हे यह मानना पद्देगा कि मनुप्याके सासारिक व्यवहारोकों सरलता- 
पूर्वक्त चछाने और लोकसग्रह करनेके लिये नीति4नियमोकी अत्यत आवश्यकता 





# “ दू खसे सभी ऊब जाते है और सुखकी इच्छा सभी करते है । ” 
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है। इसीलिये हम देखते हैँ, कि उन पडितोकोमी कर्मयोगशास्त्र बहुत महत्त्वका 
मालम होता है, कि जो लोग पारलौकिक विपयोमें अनास्था रखते हैं, या जिन 
लोगोका अव्यक्त अध्यात्मज्ञानमें ( अर्थात्‌ परमेश्वरमेंमी ) विश्वास नहीं है। ऐसे 
पडितोंने पश्चिमी देशोमें इस वातकी बहुत चर्चा की है - और वह चर्चा अवतक 
जारी है - कि केवल आधिभौतिक शास्त्रकी रीतिसे ( अर्थात्‌ केवल सासारिक 
दृश्य युक्तिवादसेही ) कर्म-अकर्म-शास्त्रकी उपपत्ति दिखाई जा सकती है या 
नहीं। इस चर्चासे उन लोगोंने यह निश्चय किया है, कि नीतिशास्त्रका विवेचन 
करनेमें अध्यात्मशास्त्की कुछभी आवश्यकता नहीं है। किसी कर्मके भले या बुरे 
होनेका निर्णय उस कमंके वाह्मय परिणामोंसे -जो प्रत्यक्ष दीख पढते हूँ - किया 
जाना चाहिये, और ऐसाही कियाभी जा सकता है। क्योकि, मनुप्य जो जो कर्म 
करता है, वह सब सुखके लिये या दु ख-निवारणार्थही किया करता है। और तो 
क्या “सब मनुष्योका सुख ' ही ऐहिक परमोद्ेश है, और यदि सव कर्मोका अतिम 
दृश्य फल इस प्रकार निश्चित है, तो नीति-निर्णयका सच्चा मार्ग यही होना चाहिये, 
कि सब कर्मोकी नीतिमत्ता, सुखप्राप्ति या दु खनिवारणका तारतम्य अर्थात्‌ लघुता 
- गुरुता देखकर, निश्चित की जावे। जब कि व्यवहारमें किसी वस्तुका भल्ा- 
बुरापन केवल बाहरी उपयोगहीसे निश्चित किया जाता है, - जैसे, जो गाय छोटे 
सीगोवाली और सीधी होकरभी अधिक दूध देती है, वही अच्छी समझी जाती है 
- तब इसी प्रकार जिस कर्मसे सुख-प्राप्ति या दु ख-निवारणात्मक वाह्मय फल अधिक 
हो, उसीको नीतिकी दृष्टिसेभी श्रेयस्‍्कर समझना चाहिये। जब हम लोगोको 
केवल वाह्य और दृश्य परिणामोकी लघुता-गुरुता देखकर नीतिमत्ताके निर्णय 
करनेकी यह सरल और शास्त्रीय कसीटी प्राप्त हो गई है, तब उसके लिये आत्म- 
अनात्मके गहरे विचार-सागरमें चक्कर खाते रहनेकी कोई आवश्यकता नही है। 
“४ अर्क चेन्मधु विदेत किमर्थ पर्वत ब्रजेत “* - पासहीमें मधु मिल जाय तो मधु- 
मक्‍्खीके छत्तेकी खोजमें जगलमें क्यो जाएँ ? किसीभी कर्मके केवल बाह्य फलको 
देखकर नीति और अनीतिका निर्णय करनेवाले उक्त पक्षको हमने “ आधि- 
भौतिक सुखवाद ” कहा है। क्यो कि नीतिमत्ताका निर्णय करनेके लिये इस मतके 
अनुसार जिन सुख-दु खोका विचार किया जाता है, वे सब प्रत्यक्ष दिखनेवाले, 
और केवल वाद्य अर्थात्‌ बाह्य पदार्थोका इद्रियोके साथ सयोग होनेपर उत्पन्न होने- 
वाले, यानी आधिभौतिक है, और यह पथभी सव ससारका केवल आधिभौतिक 





# कुछ लोग इस श्लोकमें 'अर्क! शब्दसे ' आक या मदार के पेडकाभी भर्थ 
लेते हँँ। परतु ब्रह्मसूत्र ३ ४ ३ के शाकरभाष्यकी टीकार्में आनदगिरीने अक 
शब्दका अर्थ समीप किया है। इस शलोकका दूसरा चरण यह है - “ सिद्धस्याथस्य . 
सप्राप्ती को विद्वान्यत्नमाचरेत । 
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दृष्टिसि विचार करनेवाले पडितोसेही चलाया गया है। इसका विस्तृत वर्णन इस 
ग्रथमें करना असभव है- भिन्न भिन्न ग्रथकारोके मतोका सिर्फ साराश देनेके 
लियेही स्वतत्न ग्रथ लिखना पडेंगा, इसलिये श्रीमद्भगवद्गीताके कर्मयोगशास्त्नका 
स्वरूप और महत्त्व पूरी तौरसे ध्यानमे आ जानेके लिये नीतिशास्त्रकें इस आधि- 
भौतिक पथका जितना स्पष्टीकरण अत्यावश्यक है, उतनाही सक्षिप्त रीतिसे इस 
प्रकरणमें एकत्रित किया गया है। इससे अधिक बातें जाननेके छिये पाठकोकों 
पश्चिमी विद्वानोके मूल ग्रथही पढने चाहिये। ऊपर कहा गया है, कि परलोक या 
आत्मविद्याके विषयमें आधिभौतिकवादी उदासीन रहा करते है, परतु इसका 
यह मतलब नही है, कि इस पथके सब विद्वान्‌ लोग स्वार्थसाधक, अपस्वार्यी अथवा 
अनीतिमान्‌ हुआ करते है। यदि इन लोगोमे पारछौकिक दृष्टि नही है तो न सही । 
ये मनृष्यके कतंव्यके विषयमे यही कहते है, कि प्रत्येक मनुष्यको अपनी ऐंहिक 
दृष्टिहीको - जितनी वन सके उतनी - व्यापक बना कर समूचे जगत्‌के कल्याणके 
लिये प्रयत्न करना चाहिये। इस तरह अत करणसे और उत्साहके साथ उपदेश 
करनेवाले काट, मिल, स्पेन्सर आदि सात्त्विक वृत्तिके अनेक पडित इस पथमे है, 
और उनके ग्रथ अनेक प्रकारके उदात्त और प्रगल्भ विचारोसे भरे रहनेके कारण 
सब छोगोके पढने योग्य है। यद्यपि कमंेयोगशास्त्रके पथ भिन्न है, तथापि जबतक 
/ ससारका कल्याण ” यह बाहरी उद्देश्य छूट नही गया है तवतक भिन्न रीतिसे 
नीतिशास्त्॒का प्रतिपादन करनेवाले किसी मार्ग या पथका उपहास करना अच्छी 
बात नही है। अस्तु, आधिभौतिकवादियोमें इस विपयपर मतभेद है, कि नैतिक 
कर्म-अकर्मका निर्णय करनेके लिये जिस आधिभौतिक बाह्य सुखका विचार करना 
है वह किसका है ? स्वय अपना है या दूसरेका, एकही व्यक्तिका है, या अनेक 
व्यक्तियोका ? अब सक्षेपमें इस बातका क्रमश विचार किया जायगा, कि नये और 
पुराने सभी आधिभौतिक-वादियोंके मुख्यत कितने वर्ग हो सकते है, और उनके 
3 पथ कहतिक उचित अथवा निर्दोष है। 

इनमेंसे पहला वर्ग केवल स्वार्थ-सुखवादियोका है। इस पथका कहना है, 
कि परलोक और परोपकार सब झूठ है। आध्यात्मिक धर्मशास्त्रोकों चालाक लोगोने 
अपना पेट भरनेके लिये लिखा है। इस दुनियामे स्वार्थही सत्य है, और जिस 
उपायसे स्वार्थ सिद्ध हो सके, अथवा जिसके द्वारा स्वयं अपने थाधिभौतिक सुखकी 
वृद्धि हो उसीको न्याग्य, प्रशस्त या श्रेयस्कर समझना चाहिये। हमारे हिंदुस्थानमें 
वहुत पुराने समयमे चार्वाकने बड़े उत्साहसे इस मतका प्रतियादन किया था 
और रामायणमे जावालिने अयोध्याकाडके अतमें श्रीरामचद्रजीको जो कुटिल 
उपदेश दिया है वह, तया महाभारतमें वणित कणिकनीति ( मभा आ १४२ )भी 
इसी प्रकारकी है। चार्वाकका मत है, कि जब पचमहाभूत एकत्त हो जाते है, तब 
डुनके मिलापसे आत्मा नामका एक गुण उत्पन्न हो जाता है, और देहके जलनेपर 
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उसके साथ साथ वहभी चल जाता हैं। इसलिये विद्वानोका कर्तव्य है, कि आत्म- 
विचारके झझटमें न पडकर जवतक यह शरीर जीवित अवस्थाम है, तवतक 
/ ऋण ले कर भी त्योहार मनावे /-? “ ऋण कृत्वा घृत पिवेत्‌ ” - क्योकि मरने 
पर कुछ नही है। चार्वाक हिंदुस्थानमे पैदा हुआ था, इसलिये उसने घृतहीसे अपनी 
तृष्णा वुझा ली | नही तो उक्त सूत्रका रूपातर “ ऋण कृत्वा सुरा पिवेत्‌ ” हो गया 
होता । कहांका धर्म और कहाँका परोपकार ! इस ससारमें जितने पदार्थ परमेश्वरने, 
-शिव, शिव | भूल हो गई। परमेश्वर आया कहांसे ” - इस समारमें जितने 
पदार्थ है, वे सव मेरेही उपभोगके लिये हैं। उनका दूसरा कोईभी उपयोग नहीं 
दिखाई पडता - अर्थात्‌ है ही नहीं ! में मरा कि दुनिया डूबी | इसलिये जबतक 
मैं जीता हूँ, तब आज यह तो करू वह, इस प्रकार सब बुछ अपने अधीन करके 
अपनी सारी काम-वासनाओको तृप्त कर लूगा। यदि में तप करूगा, अथवा कुछ 
ज्ञान दंगा तो वह सब मै अपने महत्त्वको बढानेहीके लिये करूँगा, और यदि मैं 
राजसूय या अश्वमेध यज्ञ करूँगा, तो उसे में यही प्रकट करनेके छिये करूंगा, कि 
मेरी सत्ता या अधिकार सर्वत्र अवाधित है। साराश, इस जगत्तवा मैंही केंद्र हूँ, 

और केवल यही सब नीतिशास्त्रोका रहस्य है। वाकी सब घूठ है। ऐसेही आसुरी 
मताभिमानियोका वर्णन गीताके सोलहवे अध्यायमें किया गया है -/ ईश्वरो5हमह 'भोगी 
सिद्धो:ह वलवान्‌ सुखी ” (गीता १६ १४) - “ मही ईश्वर, मैही भोगनेवाला, और 
मही सिद्ध वलवान्‌ और सुखी हूं । ” यदि श्रीकृष्णके बदले जावालिके समान इस 
पथवाला कोई आदमी अर्जुनको उपदेश करनेके लिये होता, तो वह पहले अर्जुनके 
कान मलकर यह बतलाता, कि “ अरे तू मूर्ख तो नही है ” छडाईमें सबकी जीत 
कर अनेक प्रकारके राजभोग और विलासोंके भोगनेका यह वढिया मौका पाकरभी 
तू “ यह करें कि वह करूँ ? ” इत्यादि व्यर्थ भ्रममे कुछका कुछ वक रहा है। यह 
मौका फिरसे मिलनेका नहीं। कहाँका आत्मा और कहाँके कुटुवियोको लिये बैठा 
है । उठ, तैयार हो, सब लोगोको ठोक-पीटकर सीधा कर दे, और हस्तिनापुरके 
साम्राज्यका सुखसे नप्कटक उपभोग कर ! इसीमें तेरा परम कल्याण है। स्वय 
अपने दृश्य तथा ऐहिक सुखके सिवा इस ससारमें और रखाही क्‍या है ? ” परतु 
अर्जुनने इस घृणित, स्वार्थ-लाधक और आसुरी उपदेशकी प्रतीक्षा नही की - उसने 
पहलेही श्रीकृष्णसे कह दिया कि - 

एतान्न हंतुर्मिच्छामि घ्नतोष्पि सधुसुदन। 
अपि ब्लैलोक्यराज्यस्य हेतो कि नु सहीकृते ॥। 

“ पृथ्वीहीका क्यो, परतु यदि तीनो लोकोका राज्य ( इतना बडा विपय-सुख ) 

भी ( इस युद्धके द्वारा ) मुझे मिल जाय, तोभी मैं कौरवोको मारना नही चाहता। 

भलेही वे मेरी गर्दंत उडा दे !” (गीता १ ३५ )। अर्जुनने पहलेहीसे जिस स्वार्थ- 

परायण और आधिभौतिक सुश्षवाद-पथका इस तरह निषंघ किया है, उसके आसुरी 
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मतका केवल उल्लेख करनाही उसका खडन करना कहा जा सकता है। दूसरोके 
हित-अनहितकी कुछभी परवाह न करके सिर्फ अपने खुदके विषयोपभोग-सुखकों 
परम-पुरुपार्थ मान कर नीतिमत्ता और घर्मको दुकरा देनेवाले आधिभौतिक 
वादियोकी यह अत्यत कनिष्ठ श्रेणी कर्मबोगशास्त्रके सब ग्रथकारोंके द्वारा और 
सामान्य लोगोके द्वाराभी वहुतही अनीति की, त्याज्य और गह्म॑ मावी गई है। 
अधिक क्या कहा जाय, यह पथ नीतिशास्त्र अथवा नीतिविवेचनके नामकोभी 
पात्र नही हैं। इसलिये इसके वारेमें अधिक विचार न करके आधिभौतिक 
सुखवादियोंके दूसरे वर्गकी ओर घ्यान देना चाहिये। 

खुटलमखुल्ला या प्रकट स्वार्थ ससारमें चल नहीं सकता । क्योकि यह प्रत्यक्ष 
अनुभवकी बात है, कि यद्यपि आधिभौतिक विपयसुख प्रत्येकको इप्ट होता हैं, 
तथापि जय हमारा सुख अन्य छोगोके सुखोपभोगमें वाघा डालता है, तव वे छोग 
बिना विध्न उपस्थित किये नहीं रहते। इसलिये दूसरे कई जाधिभौतिक पडित 
प्रतिपादन किया करते हैं, कि यद्यपि स्वयं अपना सुख या स्वार्थ-साधनही हमेशा 
उरश्य है, तथापि सब लोगोको अपनेही समान रियायत दिये बिना सुखका मिलना 
सभव नही ह#ै। इसलिये अपने सुखके लियेही दूरदाशिताके साथ अन्य लोगोके सुखकी 
ओरभी घ्यान देना चाहिये। इन आधिभौतिकवादियोकी गणना हम दूसरे वर्ममें 
करते हैँ । वल्यि यह कहना चाहिय्रे, कि नीतिकी आधिभौतिक' उपपत्तिका यथार्थ 
आरंभ यहीसे होता हैं। क्योकि इस वर्गके छोग चार्वाकके मतानुसार यह नहीं 
फहने, कि समाज-सुधारके लिये नीतिए व्घनोकी कुछ आवश्यकताही नही है। 
किसु इस लछोगोंने अपनी विचारदुप्टिसे इस बातका कारण बतलराया है, कि सभी 
लोगोकों उनका पाणन क्यो करना चाहिये। इनका कहना यह है, कि यदि इस 
बातवा सक्षम विचार किया जाय, कि ससारसे अधहिसा-धर्म कैसे चछा और लोग 
उसका पालन बयों करते है, तो यही मालूम होगा, कि ऐसे स्वार्थभूलक भयके 
सिशा उसझा दूसरा कोई कारण नही है, जो इस वावयमसे प्रवाट होता हैं - “ यदि 
में छोगोक्ो मास्गा दा ये सुरे्षी मार छेगे, और फिर मुझे अपने सुखोंसे हाथ 
धोना पर्गा। / अहिसा-धर्मतर जनुसारही अन्ण सब धर्मंभी इसी या एऐसेही स्वार्थ- 
मूलक फारणोमे प्रचरित्त हुए हूँ । हमें दु ख हुआ, तो हम रोते हैं, और दूसरोको 
हुजा, तो हमे दया आती है । बयो ? इसी छिये न, कि हमारे मनसें यह डर पैदा होता 
है, कि यहाँ भविष्यमे हमारीभी गऐेसीही दु खमब अवस्था ने हो जाय । परोपकार, 
उदारता, दया, ममता, उत्तशता, नम्नता, मित्रता इत्यादि जो गुण छोगोके सुखके 
लिये आपत्यव मालुम देते हूँ, वे सब - णदि उनका मूचस्वरुप देखा जाय तो - 
अपनेही चुपके रिये या अपनेटी दु सनिवास्णार्थ हैं। कोई किसीकी सहायता वरता 
9, का फोर पिशीदो दान देता ६। वयों ” इसीलिये न कि जब हमपरभी भा 
भीतेगी, तब थे हमाये सहायता करेगे। हम अन्य लोगोगों इसलिये प्यार करते 
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है, कि वेभी हमको प्यार करें | और कुछ नही तो हमारे मनमें यह स्वार्थमूलक हेतु 
अवश्य रहता है कि लोग हमें अच्छा कहे । परोपकार भौर पराथ दोनो शब्द केवल 
भ्रातिमूलक है । यदि कुछ सच्चा है तो स्वार्थ, ओर स्वार्थ कहते है अपने लिये 
सुख-प्राप्ति या अपने दु खनिवारणकों | माता बच्चेको दूध पिछाती है, इसका 
कारण यह नही है, कि वह बच्चेसे प्रेम करती हो, सच्चा कारण तो यही है, कि 
उसके स्तनोमे दूध भर जानेसे उसे जो दु ख होता है, उसे कम करनेके लिये -- अयवा 
भविष्यमें यही लड़का मुझे प्यार करके सुख देगा, घ्स स्वार्थ-सिद्धिके लिग्रेही वह 
उपाय करती है - इस प्रकार उक्त कथनका अर्थ होता है। इस वातको दूसरे वर्गके 
आधिभौतिकवादी मानते है, कि स्वय अपनेही सुख्के लियेभी क्‍यों न हो, परतु 
भविष्यपर दृष्टि रखकर एऐसे नीतिधर्मका पालन करना चाहिये, कि जिससे दूसरोको 
भी सुख हो | वस, यही इस मतमें और चार्वाकके मतमें भद है। तयापि चार्वाक 
मतके अनुसार इस मतमेभी यह माना जाता है, कि मनुष्य केवल विषय-सुसमें, 
स्प स्वार्थ्में ढला हुआ एक पुतला है। इग्लैडमें हॉन्स और फ्रान्ममें हेल्वेशिअसने 
इस वातका प्रतिपादन किया है। परतु इस मतके अनुयायी अब न तो इस्लैंडमेंही 
और न कही बाहरभी अधिक मिलेगे। हॉब्सके नीतिधर्मकी इस उपपत्तिके 
प्रसिद्ध होनेपर बटलूरसरीखे* विद्वानोंने उसका खडन करके सिद्ध किया, कि 
मनुष्य-स्वभाव केवल स्वार्थी नही है, स्वार्थके समानही उसमे जेन्मसेही भूतदवा, 
प्रेम, कृत्षता आदि सदगुणभी कुछ अशम्में रहते हैं। इसलिये किसी व्यवहार या 
कर्मका नैतिक दृष्टिसे विचार करते समय केवल स्वार्थ या दूरदर्शी स्वार्थवी ओर 
ही ध्यान न दे कर मनुष्य-स्वभावकी दो स्वाभाविक प्रवृत्तियो ( अर्थात्‌ स्वार्य और 
परार्थ ) की ओर नित्य ध्यान देना चाहिये । जब हम देखते है कि व्याध् सरीखे 
ऋर जानवरभी अपने बच्चोकी रक्षाके लिये प्राण देनेको तैयार हो जाते हैं, तब 
हम यह कभी नहीं कह सकते कि मनुष्यके हृदयमें प्रेम और परोपकारवबुद्धि जैसे 
सद्गुण केवल स्वार्थहीसे उत्पन्न हुए हैं। इससे सिद्ध होता है, कि धर्म-अधर्मकी 
परीक्षा केवल दूरदर्शी स्वार्थसे करना शास्त्रकी दृष्टिसिभी उचित नही है। यह 
वात हमारे प्राचीन पडितोकोभी अच्छी तरहसे मालूम थी, कि केवल ससारमें 
लिप्त रहनेके कारण जिस मनृष्पकी बुद्धि शुद्ध न॒री रहती है, वह मनृष्य जो दुछ 
परोपकारके नामसे करता है, बहुधा अपनेही हितके लिये' करता है। महाराप्ट्रमे 
तुकाराम महाराज एक वडे भारी भगवद्भकत हो गये है। वे कहते है, कि “ वहू 








# हॉन्सका मत उसके /-2४4/॥८४ नामक ग्रथमें सम्रहीत है, तथा बठलरका 
मत उसके शहाणा था ऑफ ०४४7० नामक निबधमें है। हेल्वेशिअसकी 
पुस्तकका साराश मोलेने अपने 2/#र४०/ विषयक ग्रथ (7८० म, 2४६9 ५) 
में दिया है। 
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दिखलानेके लिये तो रोती है सामके हितके लिये, परतु हृदयका भाव कुछ औरही 
रहता है। (ठु गा ३५८३ २) ” बहुतसे पडित तो हेल्वेशिअससेभी आगे वढ 
गये है । उदाहरणार्थ, “ मनुष्यकी स्वार्थप्रवृत्ति तथा परार्थप्रवृत्तिमी दोषमय होती 
है ” -- “/ प्रवर्ततालक्षणा दोषा ” इस गौतम-न्यायसूत्र (१ १ १८ ) के आधघारपर 
ब्रह्मसूत्रभाष्यमें श्रीशकराचारयने जो कुछ कहा है (वे सू शा भा २२ ३ ), 
उसपर टीका करते हुए आनदगिरि लिखते है, कि “ जब हमारे हृदयमें कारुण्यवृत्ति 
जागृत होती है, और हमको उससे जो दु ख होता है, उस दु खको हटानेके लिये हम 
अन्य लोगोपर दया या परोपकार किया करते हैं । ” आनदगिरिका यही युक्तिवाद 
प्रायः हमारे सब सनन्‍्यासमार्गीय भ्रथोमें पाया जाता है, जिससे यह सिद्ध करनेका 
प्रयल्व दीख पडता है, कि सब कर्म स्वार्थभूलक होनेके कारण त्याज्य हैं। परतु बृह- 
“दारण्यकोपनिषद्‌ (बृ २ ४ ४ ५) में याज्ञवल्क्य और उनकी पत्नी मैत्नेयीका 
जो सवाद दो स्थानोपर है, उसमे इसी युक्तिवादका उपयोग एक दूसरीही अद्भुत 
रीतिसे किया गया है। मैत्ेेयीने पूछा “ हम अमर कैसे बनेंगे ?” इस प्रशतका उत्तर 
देते समय याशवल्क्य उससे कहते है, “ हे मैत्नेयी ! स्त्री अपने पतिको चाहती हैं, 
वह पतिद्दीके लिये नही किंतु वह अपनी आत्माके लिये उसे चाहती है। इसी तरह 
हम अपने पुत्नसे उसके हितार्थ प्रेम नही करते, कितु हम स्वय अपनेही लिये उससे 
प्रेम करते हैं ।* द्रव्य, पशु और अन्य वस्तुओके लियेभी यही न्याय उपयुक्त है। 
/ आत्मनस्तु कामाय सर्व प्रिय भवति ” - अपने आत्माके प्रीत्यर्थथी सब पदार्थ 
हमें प्रिय लगते हैं। और यदि इस तरह सब प्रेम आत्ममूलक है, तो क्या हमको 
सबसे पहले यह जाननेका प्रयत्न नही करना चाहिये, कि आत्मा ( हम ) क्‍या है ?” 
यह कहकर अतर्मे याज्षवल्क्यने यही उपदेश दिया है, “ आत्मा वा भरे द्रष्टव्य 
श्रोतव्यों मतव्यों निधिध्यासित॒व्य “ - अर्थात्‌ “ सबसे पहले यह देखो, कि आत्मा 
कौन है, फिर उसके विषयमें सुनो और उसका मनन तथा ध्यान करो। ” इस 
उपदेशके अनुसार एक वार आत्माके सच्चे स्वरूपकी पहचान होनेपर सब जगत्‌ 
आत्मसय दिख पडने लगता है, और स्वार्थ तथा परार्थका भेदही मनमें रहने नही 
पाता। याज्ञवल्क्यका यह युक्तिवाद दिखनेमें तो हॉन्सके मतानुसारही है, परतु 
यह बातभी किसीसे छिपी नही है, कि इन दोनोंके निकाले गये अनुमान एक दूसरेके 
विरुद्ध हैं। हॉन्स स्वार्थहीको प्रधान मानता है, और सब परार्थोको दूरदर्शी स्वार्थ काही 
+* ७/]ाप्तां 583५9 ४00७ ० गरशपा। गींल्णाणा ? [8 पा ब50 4 39००७६ 
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री0दप655 ० माक्षाबा उरध॥7० नामक निवधमे किया है। स्वय हयूमका मत 
इससे भिन्न है । 


गीर ६ 
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कि छोक-सुखके लिये अपने कितने सुखका त्याग करना चाहिये | उदाहरणार्थ, यदि 
स्वार्य और परार्थको एक समान प्रवल मान ले, तो सत्यके लिये प्राण देने और राज्य 
खो देनेकी बात तो दूरही रही, परतु इस पथके मतमे यहभी निर्णय नहीं हो सकता, 
कि बहुतसी द्रव्यकी वहतसी हानिभी सहनी चाहिये या नहीं। यदि कोई उदार 
मनुष्य परायंके लिये प्राण दे दें, तो इस पथवाले कदाचित्‌ उसकी स्तुति कर देगे, 
परतु जब उनपर आवीतेगी तब स्वार्थ-परार्थ दोनोहीका आश्रय करनेवाले ये लोग 
स्वार्यवी ओरही अधिक झुकेगे। ये छोग, हॉब्सके समान परार्थको एक प्रकारका 
दूरदर्णी स्वार्थ नहो मानते, कितु ये समझते है, कि हम स्वार्थ और परार्थकों तराजूमे 
तोल कर उनके तारतम्य अर्थात्‌ उनकी न्यूनाधिकताका विचार करके बच्ी चतुराईसे 
अपने स्वार्थका निर्णय किया करते हैं। अतएवं ये लोग अपने मार्गको 'उदात्त या 
वृद्धिमान स्वार्थ ( परतु है तो स्वार्थही ) कहकर उसकी वडाई मारते है, * परतु 
देखिये, भर्तृहरिने क्या कहा है - 

एके सत्पुरुषा: परार्थघटका. स्वार्थान्‌ परित्यज्य ये । 

सामान्यास्तु परायमुझमप्षृत्' स्वार्या५विरोधेन ये ॥ 

तेष्मी मानवराक्षसा परहित स्वार्थाय निष्तन्ति ये । 

ये तु घ्नन्ति निरर्यक परहित ते के न जानोमहे ॥! 

/ जो अपने छाभको त्याग कर दूसरोका हित करते हैँ, वेही सच्चे सत्पुरुष 
है । स्वार्थकी न छोड कर जो लोग लोकहितके लिये प्रयत्न करते है, वे पुरुष सामान्य 
है जौर अपने छाभके लिये जो दूतरोका नुकसान करते हैं वे केवल नीच मनुप्यही 
नहीं हैं, उनको मनुष्याकृति राक्षस समझना चाहिये। परतु एक प्रकारके मनुप्य 
औरभो हैं, जो छोकहितका निरर्घक नाश किया करते है - मालम नही पडता कि 
ऐसे मनुप्योको क्या नाम दिया जाय ” ( भर्तू नी श ७४ ) इसी तरह राजघमंकी 
उत्तम स्थितिका वर्णव करते समय कालिदासनेभी कहा है - 

स्वसुघनिरभिलाष: खिद्यसे छोकहेतो. । 

प्रतिदितमयवा ते यृत्तिरेवविधेव ॥। 
अर्थात्‌ “ तृ अपने सुखकी परवाह न करके लोकहितके किये प्रतिदिन कप्ट उठाया 
फरता |! अथवा तेरी दृत्ति ( पेशा ) ही यही है” ( शावू ५७ ७ ) भर्तुहरि या 
पगजलिदास यह जानना नहीं चाहते थे, कि कर्मयोगशास्त्रमें स्वार्थ और परार्थवों 
स्योकार करके उन दोनों तत्त्वोके तारतम्य-भावसे घमम-अधर्म या कर्म-अकर्मका 
निर्षेय फैंस करना घाहिये, तथापि परास्के लिये स्वार्थ छोड देनेवाले पुरपोको 
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उन्होंने जो प्रथम स्थान दिया है, यही नीतिकी दृष्टिसेभी न्याय्य है। इसपर 
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# अग्रेजीमे इसे एगाह्ागलाएत उलनितञालल्ा कहते हैं । द्याशालाध्त के 
भाषातर उदास या बुद्धिमान शब्दोंसि किया है । 
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लोगोका अधिक सुख होना सभव है तो भीष्म पितामहकोभी मारकर युद्ध करना 
तेरा कर्तव्य है। दीखनेमें तो यह उपदेश बहुत सीधा और सहज दीख पडता है, 
परतु 9& विचार करनेपर इसकी अपूर्णता भर कठिनाई समझमें आ जाती है। 
पहले यही सोचिये, कि अधिक यानी कितना ? पाडवोकी सात अक्षौहिणियाँ थीं 
और कौरवोकी ग्यारह | इसलिये यदि पाठवोंकी हार हुई होती तो कौरवोकों 
सुख दुआ होता। क्‍या, इसी युक्तिवादमे पाडवोका पक्ष अन्याय्य कहा जाता ? 
भारतीय यद्धहीकी बात कौन कहे, औरभी अनेक अवसर ऐसे है कि जहाँ नीतिका 
निर्णय केवल सख्यासे कर बैठना वडी भारी भूल हैं। व्यवहारमें सब लोग यही 
समझते है कि लाखों दुर्जतोको सुथ्ध होनेकी अपेक्षा एकद्टी सज्जनकों जिससे सुख 
हो, वही सच्चा सत्कार्य है। घ्स समकझको सच बतलानेके लिये एकही सज्जनके 
सुखको लाख दर्जनोके सुखबी अपेक्षा अधिक मूल्यवान्‌ मानना पढेगा, और ऐसा 
करनेपर “ अधिकाश लोगोका अधिक वाह्य ” सुस्वाझा ( जो कि नीतिमत्ताकी 
परीक्षाका एकमात्न साधन माना गया है ) सिद्धान्त उत्तनाहीं शिथिल हो जायगा। 
ध्सलियि कहना पडता हैं कि, लोकसख्याकी न्यूनाधप्रिकताका नीतिमत्त'के साथ 
कोई मित्य-सवध नहीं हो सकता। यह वबातभी ध्यानमें रफनेगोग्य है, कि कभी 
जो बात साधारण लोगोको सुझदायक माठूम होती है, वही वात किसी दूरदर्शी 
पुस्पषकों परिणामम सबके छिये हानिप्रद दीख पछ्ती है। उदाहरणार्थ, सावेटीज 
और ईमामसीहकोही लछीजिये। दोनो अपने अपने मतसे परिणाममें कत्याणकारक 
समझ करदी अपने देशबघुओकों उपदेश करते थे, परतु इनके देशवधुओंने इन्हें 
/ समाजके शत्रु ” समझकर मौतकी सजा दी। इस विपयमें “ अधिकाश छोगोंका 
अधिक सुख ” इसी तत्त्वके अनुसार उस समय लोगोंने और उनके नेताओने मिल 
कर आचरण किया था, परतु अब हम नहीं कह सकते कि उन लोगोका बर्ताव 
न्याययुक्‍त था। साराश, यदि “ अधिकाश छोगोंके अधिक सुख ” को ही क्षणभरके 
लिये नीतिका मूलतत्त्व मान छे, तोभी उससे ये प्रश्न हल नही हो रुकते, कि 
छाखो-करोडो मनुष्योका सुख किसमें है, उसका निर्णय कौन और कैसे करे” 

साधारण अवसरोपर निर्णय करनेका यह काम उन्हीं छोगोकों सौंप दिया जा 
सकता है, कि जिनके वारेमें सुख-दु खका प्रश्न उपस्थित हो। परतु साप्तारणं 
असवरपर इतना प्रयत्न करनेकी कोई आवश्यकताही नहीं रहती । और जब विशेष 

कठिनाईका कोई समय आता है, तब साधारण मनुष्योमें यह अचूक विचार-शर्किति 

नही रहती, कि हमारा सुख किस वातमें है। ऐसी अवस्थामें यदि इन साधार 

और अनधिकारी लोगोंके हाथ यह नीतिका एकमेव तत्त्व “ अधिकाश लोगोका अधिक 

सुख ” छूग जाय, तो वही भयानक परिणाम होगा, जो सैतानके हाथर्म मशर्दे 

देनेसे होता है । यह बात उक्त दोनो उदाहरणो ( साक्रेहीज और ईसामसीह ) हें 

भली भांति प्रकट हो जाती है । इस उत्तरमें कुछ जान नही, कि “ नीतिपर्मका 
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हमारा तत्त्व शुद्ध और सच्चा है, मूर्ख लोगोने उसका दुरुपयोग किया तो हम क्या 
कर सकते है ?” कारण यह है, कि यद्यपि तत्त्व शुद्ध और सच्चा हो, तथापि उसका 
उपयोग करनेके अधिकारी कौन है, वे उसका उपयोग कब और कैसे करते है, 
इत्यादि बातोकी मर्यादाभी, उसी तत्त्वके साथ देनी चाहिये। नही तो सभव है, 
कि हम अपनेको साक्रेटीजके सदृश्य नीति-निर्णय करनेमें समर्थ मानकर अर्थका 
अनर्थ कर बैठे । 

केवल ससस्‍्थाकी दृष्टिसे नीतिका उचित निर्णय नहीं हो सकता, और इस 
तर्कका निश्चय करनेके लिये कोईभी बाहरी साधन नहीं कि अधिकाश लोगोका 
अधिक सुख किसमें है। इन दो आक्षेपोंके सिवा इस पथपर ओरभी बडे बडे आक्षेप 
किये जा सकते हैं। जैसे, विचार करनेपर यह अपने आप ही मालूम हो जायगा, 
कि किसी कामके केवल वाहरी परिणामसेही उसके न्याय्य अथवा अन्याय्य होनेका 
निर्णय करना बहुधा असभव हो जाता है। हम लोग किसी घडीको, उसके ठीक टीक 
समय बतलाने न बतलाने पर, अच्छी या खराव कहा करते हैं। परतु इसी नीतिका 
उपयोग मनुष्यके कार्योके सनधरमें करनेके पहले हमें यह्‌ू बात अवश्य ध्यानमें 
रखनी चाहिये, कि मनुष्य केवल घडी या यत्न नही है। यह वात सच है, कि सब 
सत्पुरुष जगत॒के कल्याणार्थ प्रयत्व किया करते है। परतु इससे यह उलटा अनुमान 
निश्चयपुर्वेक नही किया जा सकता, कि जोभी कोई लोगोके कल्याणार्थ प्रयत्त करता 
है, उसे सत्पुरुषही होना चाहिये । इसलिये यह देखना चाहिये, कि मनुष्यका अत - 
करण कसा है। यत्र और मनुष्यमें यदि कुछ भेद है तो यही, कि एक हृदयहीन है, 
और दूसरा हृदययुकत है, और इसीलिये अज्ञानसे या भूलसे किये गये अपराधको 
कायदेमें क्षम्य मानते हैं। तात्पये, कोई काम अच्छा है या बुरा, धम्ये है या अधम्यं, 
नीतिका है अथवा भनीतिका, इत्यादि वातोका उच्चा निर्णय उस कामके केवल 
बाहरी फल या परिणाम - अर्थात्‌ वह अधिकाश लोगोको अधिक सुख देगा कि नहीं 
इतनेही - से नही किया जा सकता | उसीके साथ साथ यहभी जानना चाहिये, 
कि उस कामको करनेवालेकी बुद्धि, वासना या हेतु कैसा है। एक समयकी वात 
है, कि अमरिकाके एक बडें शहरमे सब लोगोके सुख और उपयोगके लिये ट्रामवेकी 
बहुत आवश्यकता थी। परतु सरकारी अधिकारियोकी आज्ञा पाये बिना ट्रवामवे 
नहीं बनाई जा सकती थी। सरकारी मजूरी मिलनेमें बहुत देरी हुईं। तव ट्रामवेके 
व्यवस्थापकने अधिकारियोको रिश्वत देकर जल्द मजरी ले ली। ट्रामवे वन 
गई और उससे शहरके सब लोगोकी सुभीता और फायदा हुआ। कुछ दिनोंके 
वाद रिश्वतकी वात प्रकट हो गई, और उस व्यवस्थापकपर फौजदारी मुकदमा 
चलाया गया। पहली ज्यूरी ( पचायत ) का एकमत नहीं हुआ, इसलिये दूसरी 
ज्यूरो चुनी गई। दूसरी ज्यूरीने व्यवस्थापकको दोषी ठहराया। अतएवं उसे सज्ञा 
दो गई। इस उदाहरणमें “अधिक लोग्गेके अधिक सुख “वाले नीतितत्वसे काम 
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चलते का नही । क्योकि यद्यपि “घूस देनेसे ट्रामवे वन गई ” यह बाहरी परिणाम 
अधिक सुखदायक था, तथापि इतनेहीसे घूस देना नया य हो नही सकता ॥* दान 
करनेको अपना धर्म (दातव्य) समझ कर निष्काम-बुद्धिसे दान करना, और कीतिके 
लिये या अन्य फलकी आशासे दान करना, इन दो कृत्योका वाहरी परिणाम 
यद्यपि एक-सा हो, तथापि श्रीमद्भगवद्गीतामें पहले दानको सात्विक और दूसरेको 
राजस कहा है (गीता १७ २० २१ )। और यहभी कहा गया है, कि यदि वही 
दान कुपात्नोको दिया जाय, तो वह तामस अथवा गहय है। यदि किसी गरीवने एक- 
आध धमं-कार्यके लिये चार पैसे दिये और किसी अमीरने उसीके लिये सौ रुपये 
दिये, तो लोगोमें दोनोकी नैतिक योग्यता एकही समझी जाती है। परतु यदि केवल 
/ अधिकाश लछोगोका अधिक सुख ” किसमें है, इसी वाहरी साधनद्वारा विचार किया 
जाय तो ये दोनो दान नैतिक दृष्टिसे समान योग्यताके नही कहे जा सकते | “ अधि- 
काश लोगोका अधिक सुख ” इस आधिभौतिक नीति-तत्त्वमें जो बहुत वडा दोष 
है, वह यही है, कि इसमें कर्ताके मनके हेतु या भावका कुछभी विचार नहीं किया 
जाता | और यदि अत स्थ हेतुपर ध्यान दें, तो इस प्रतिज्ञासे विरोध खडा हो जाता 
है, कि अधिकाश लोगोका अधिक सुखही नीतिमत्ताकी एकमात्न कसौटी है। कायदा- 
कानून बनानेवाली प्भा अनेक व्यक्तियोंके समूहसे वनी होती है। इसलिये उक्त 
मतके अनुसार इस सभाके बनाये हुए कायदों या नियमोकी योग्यता-अयोग्यता पर 
विचार करते समय यह जाननेकी कुछ आवश्यकताही नही, कि सभासदोंके अत - 
करणोमें कैसा भाव था - हम लोगोको अपना निर्णय केवल इस बाहरी विचारके 
आधारपर कर लेना चाहिये, कि इनके कायदोंसे अधिकोकों अधिक सुख हो सकेगा 
था नहीं। परतु, उक्त उदाहरणसे यह साफ साफ ध्यानमें आ सकता है, कि 
सभी स्थानोमें यह न्याय उपयुक्त हो नहीं सकता। हमारा यह कहना नही है, 
कि “ अधिकाश लोगोका अधिक सुख या हित “वाला तत्त्व विलकुलही निरुपयोगी 
है। केवल बाह्य परिणामोका विचार करना होता तो उससे वढकर दूसरा तत्त्व 
कही नही मिलेगा परतु हमारा यह कथन है, कि जब नीतिकी दृष्टिसि किसी 
बातको न्याय्य अथवा अन्याय्य कहना हो, तव केवल बाह्य परिणामोको देखनेसे 
काम नहीं चल सकता। उसके लिये औरभी कई वातोपर विचार करना पडता 
है। अतएव नीतिमत्ताका निर्णय करनेके लिये पूर्णतया इसी तत्त्वपर अवलबिंते 
नही रह सकते । इसलिये इससेभी अधिक निश्चित और निर्दोष तत्त्वको खोज 
निकालना आवश्यक है। गीताके प्रारभमें जो यह कहा गया है, कि “ कर्मकी अपेक्षा 
बुद्धि श्रेष्ठ है।” (गीता २ ४९ ) उसकाभी यही अभिप्राय है। यदि केवल वाद्य 
2 7 5 पड 2 मम आह पे 
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कर्मोपर ध्यान दें, तो वे बहुधा भ्रामक होते है। “ स्तान-सध्या, तिलक-माला ” 
इत्यादि बाह्य कर्मोके होते हुएभी “ पेटमें क्रोधाग्ति का भडकते रहता असभव 
नही है, परतु यदि हृदयका भाव शुद्ध हो, तो बाह्यकर्मोका महत्त्व नही रहता। 
४ सुदामाके मूठीभर चावल ” सरीखे अत्यत अल्पबाह्मय कर्मकी धामिक और 
नैतिक योग्यता, अधिकाश लोगोको अधिक सुख देनेवाले हजारों मन अनाजके वरा- 
बरही समझी जाती है। इसी लिये प्रसिद्ध जमंन तत्त्वज्ञानी काटने* कर्मके वाह्म 
और दृश्य परिणामोंके तारतम्य-विचारकों गोण माना है। एवं नीतिशास्त्रके अपने 
विवेचनका प्रारभकर्ताकी शुद्ध बुद्धि ( शुद्ध भाव ) हीसे किया है। यह नही समझना 
चाहिये, कि आधिभौतिक सुखवादकी यह न्यूनता बडे बडे आधिभौतिकवादियोंके 
ध्यानमें नही आई। हथूमने | स्पष्ट लिखा है - जब कि मनृष्यका कमे ( काम 
या कार्य ) ही उसके शीरूका द्योतक है, और जब लोगोमें वही नीतिमत्ताकां दर्शकभी 
माना जाता है, तब केवल बाह्य परिणामोहीसे उस कर्मको प्रशसनीय या गहंणीय 
समान लेना असभव है। यह वात मिल साहवको भी मान्य है, कि “ किसी कर्मकी 
नीतिमत्ता कर्ताके ह्रेतुपर अर्थात्‌ वह उसे जिस बुद्धि या भावसे करता है, उसपर 
पूर्णतया अवरूबित रहती है|” परतु अपने पक्षमडनके लिये मिलसाहबने यह 
युक्तिवाद किया है, कि “ जबतक वाह्म कर्मोमें कोई भेद नही होता तबतक कर्मकी 
नीतिमत्तामे कुछ फर्क नही हो सकता, चाहे कर्ताके मनमें उस कामको करनेकी 
वासना किसी भावसे हुई हो।”६ मिलके इस युक्‍्तिवादमें साप्रदायिक आग्रह 
दीख पडता है, क्योकि वुद्धि या भावमें भिन्नता होनेपर यद्यपि दो कर्म दीखनेमें 
एकहीसे हो, तोभी वे तत्त्वत एक योग्यताके कभी नहीं हो सकते ; और इसी 
लिये मिलसाहबकी कही हुई “जब तक ( बाह्य ) कर्मोमें भेद नही होता, इत्यादि ' 
मर्यादाको प्रीनसाहब/ निर्मुल बतछाते हैँ । गीताकाभी यही अभिप्राय है। इसका 
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कारण गीतामें यह बतलाया गया है, कि यदि एकही धर्म-कार्यके लिये दो मनुष्य 
समान घन प्रदान करें, तोभी अर्थात्‌ दोनोंके वाह्य कर्म एकसमान होनेपरभी, दोनोंकी 
बुद्धि या भावकी भिन्नताफे कारण एक दान सात्तविक और दूसरा राजस या 
तामसभी हो सकता है । इस विपयपर अधिक विचार पूर्वी और पश्चिमी मतोकी 
तुलना करते समय करेंगे । अभी केवल इतनाही देखना है, कि कर्मके केवल वाहरी 
परिणामपरही अवलरूवित रहनेवाली आधिभौतिक सुणवादकी श्रेष्ठ श्रेणीभी नीति- 
निर्णयके काममें कैसे अपूर्ण सिद्ध हो जाती है, और इसे सिद्ध करनेंफे लिये हमारी 
समझमें मिलसाहवकी उक्त स्वीकृति काफी है । 

/ अधिकाश छोगोका अधिक सुख “वाले आधिभौतिक पथमें सबसे भारी 
दोष यह है, कि उसमें कर्ताकी बुद्धि या भावका कुछभी विचार नही किया जाता । 
मिलसाहवके लेखहीसे यह स्पष्टतया सिद्ध हो जाता है, कि उस ( मिल )के युक्ति- 
वादको सच मानकरभी इस तत््वका उपयोग सब स्थानोपर एकसमान नही किया 
जा सकता । क्यो कि वह केवल वाह्य फलके अनुसार नीतिका निर्णय करता हैं, 
अर्यात्‌ उसका उपयोग किसी विशेष मर्यादाके भीतरही किया जा सकता है, या 
यो कहिये कि वह एकदेशीय है। इसके सित्रा इस मतपर एक औरमी आक्षेप किया 
जा सकता है, कि स्वार्थकी अपेक्षा परार्थ क्यो और फैसे श्रेप्ठ है ? - इस प्रश्तवी कुछ 
भी उपपत्ति न बताकर ये लोग इस तत्त्वको सच मान लिया करते है। पल यह 
यह होता है, कि बुद्धिमान स्वार्थकी वेरोक वृद्धि होने लगती है। यदि स्वार्थ और 
परार्थ ये दोनो बाते मनुप्यके जन्मसेही विद्यमान रहती है, अर्थात्‌ स्वाभाविक हैं, 
तो प्रश्न होता है, कि में स्वा्यंकी अपेक्षा लोगोंके सुबको अधिक महत्त्वपूर्ण क्यो 
समझू ? यह उत्तर तो सतोषदायक होही नहीं सकता, कि तुम अधिकाश लोगोंके 
अधिक सुखको देखकर ऐसा करो। क्यो कि मूल प्रघनही यह है, कि मैं अधिकाश 
लोगोंके अधिक सुखके लिये यत्न क्यो करूँ ? यह बात सच है, कि अन्य लोगोंके हिंतमें 
अपनाभी हित सम्मिलित रहता है, इस लिये यह प्रश्न, हमेशा नहीं उठता | परतु 
आधिभौतिक पथके उक्त तीसरे वर्गकी अपेक्षा इस अतिम ( चौथे ) वर्गकी यही 
विशेषता है, कि इस आधिभोतिक पथके लोग यह मानते है, कि जव स्वार्थ और 
परार्थमें विरोध खडा हो जाय, तव वुद्धिमाद स्वार्थका त्याग करके परार्य-साधत- 
हीके लिये यत्न करना चाहिये । इस पथकी उक्त विशेषताकी कुछभी उपपत्ति 
नही दी गई है। इस अभावकी ओर एक विद्वान्‌ आधिभौतिक पढितका ध्यान 
आकर्षित हुआ। उसने छोटे कीडोसे लेकर मनुष्यतक सब सजीव प्राणियोंके 
व्यवहारोका खूब निरीक्षण किया, और अतमें यह सिद्धान्त निकाला, कि जब कि 
छोटे कीडोंसे लेकर मनुष्यों तकम यही गृण अधिकाधिक बढता और प्रकट होता 
चला आ रहा है, कि वे स्वय अपनेही समान अपनी सतानो और जातियोकी रक्षीं 
करते है, और किसीको दुख न देते हुए अपने वधुओकी यधासभव सहायता 
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करते हैं, तव हम कह सकते है, कि सजीव सृष्टिके आचरणका यही परस्पर-सहा- 
यताका गुण - प्रधान नियम है। सजीव सृष्टिसें यह नियम पहले पहल सतानोत्पादन 
और सतानके लालन-पालनके बारेमें दीख पडता है। ऐसे अत्यत सूक्ष्म कीडोकी 
सृष्टिको देखनेसे - कि जिसमे स्त्री-पुरुपषका कुछ भेद नही है - ज्ञात होगा कि एक 
कीडेकी देह वढते बढते फट जाती है, और उससे दो कीडे वन जाते है । अर्थात्‌ यही 
कहना पडेगा कि सतानके लिये - दूसरेके लिये - यह कीडा अपने शरीरकोभी त्याग 
देता है। इसी तरह सजीव सृष्टिमें इस कीडेंसे ऊपरके दर्जेके स्त्री-पुरुषात्मक प्राणीभी 
अपनी अपनी सतानके पालन-रोषणके लिये स्वाथत्याय करनेमे आनदित हुआ 
करते हे । यही गृण बढ्ते बढते मनुष्य जातिके असभ्य और जगली समाजमेंभी इस 
रूपमे पाया जाता है कि वे लोग न केवल अपनी सतानोकी रक्षा करनेमें - वरन 
अपने जाति-भाइयेकी सहायता करनेमेभी सूखसे प्रवृत्त हो जाते हैं। इसलिये 
मनृष्यको - जो कि सजीव सुष्टिका शिरोमणि है - स्वार्थके समान परश्रेमेंशी सख 
मानते हुए सृप्टिके उपर्णक्त नियमकी उन्नत्ति करने तथा स्वार्थ और पराथेके 
वर्तमान विरोधको समूल नष्ट करनेके उद्योगमें लगे रहना चाहिये। बस इसीमे 
उमकी इतिकर्तव्यता है ।* यह युक्तिवाद तो ठीक है, परतु यह तत्व कुछ नया नहीं 
है, कि परोपकार करनेका सदुगुण मृक सृष्टिमेंसी पाया जाता है, इसलिये उसे 
परमावधि तक पहुँचानेके प्रयत्नमें ज्ञानी मनृष्योको सदैव छगे रहना चाहिये। इस 
तन्वमें विशेषता सिर्फ यही हू, कि आजकल आधिभौतिक णास्त्रोके ज्ञानकी बहुत 
वृद्धि होनेके कारण इस तत्त्वकी आधिभौतिक उपपत्ति उत्तम रीतिसे वतलाई गई 
है। यद्यपि हमारे शाम्त्रकारोंकी दृष्टि आध्यान्मिक है, तथापि हमारे प्राचीन 
ग्रथोमे कहा है कि - 
अष्टादशपुराणाना सार सार समुद्धृतम्‌ 


६८ ्प 


परोपकार. पुण्याय पापाय परपीडनम्‌ ॥॥ 


४ परोपकार करना श्रुण्यकर्म है और दूसरोको पीडा देना पापकर्म है । वह यही अठा- 
रह पुराणोका सार है। ” भर्तृहरिनेभी कहा है, कि “ स्वार्थों यस्य परार्थ एव स 
पुमान्‌ एक सता अग्रणी “-परार्थहीको जिस मनुष्यने अपना स्वार्थ बना लिया है, 
वही सब सत्पुरुषोमें श्रेष्ठ हैँ । अच्छा, अब यदि छोटे कीडोंसे मनृष्यतककी सृष्टिकी 
उत्तरोत्तर क्रश बढती हुई श्रेणियोको देखे, तो एक और भी प्रश्न उठता है। 
वह यह है- क्या, मनुष्योमें केवल परोपकारबुद्धिहीका उत्कर्ष हुआ है, या उसीके 
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568 ऊरक्षा5 ैल्यांव भाते (००) 5000०, 90० 724, 722 (50 875 ) 


५२ गीतारहस्य अथवा कमंयोंगशास्तर 


साथ उनमें न्याय-बुद्धि, दया, समानपन, दूरदृष्टि, तर्क, शूरता, धृति, क्षमा, इद्रिय- 
निग्नह इत्यादि अनेक अन्य सात्त्विक सदगुणोकीभी वृद्धि हुई है ” जब इसपर विचार 
किया जाता है, तब कहना पडता है, कि अन्य सब सजीव प्राणियोकी अपेक्षा मनुप्योमें 
सभी सद्गुणोका उत्कर्ष हुआ है। इन सव सात्त्विक गृणोंके समूहकों 'मनुप्यत्व 
नाम दीजिये | अब यह बात सिद्ध हो चुकी हैं, कि परोपकारकी अपेक्षा मनुष्यत्वको 
हम श्रेष्ठ मानते हैं। ऐसी अवस्थामें किसीभी कर्मकी योग्यता-अयोग्यताका विचार 
या नीतिमत्ताका निर्णय करनेके लिये उस कर्मकी परीक्षा केवल परोपकारहीकी 
दृष्टिसि नही की जा सकती - अब उस करमकी परीक्षा मनृप्यत्वकी दृष्टिसे - अर्थात्‌ 
मनुप्यजातिमें अन्य प्राणियोकी अपेक्षा जिन जिन गुणोका उत्कर्प हुआ है, उन 
सवको ध्यान रखकरही - की जानी चाहिये। अफ्रेले परोपकारको ध्यानमे रखकर 
कुछ-त-कुछ निर्णय कर लेनेके बदले अब तो यही मानना पडेगा, कि जो कर्म सब 
मनुष्योंके 'मनुष्यत्व' या मनुष्यपन 'कों शोभा दें, या जिस कर्मसे “मनुष्यत्व'की 
वृद्धि हो, वही सत्कर्म और वही नीति-धर्म है। यदि एक वार इस व्यापक दृष्टिको 
स्वीकार कर लिया जाय, तो “ अधिकाश लोगोका अधिक सुख ” उक्त दृष्टिका 
एक अत्यत छोटा भाग हो जायगा और इस मतका कोई स्वतत्न महत्त्व नहीं रह 
जायगा, कि सव कर्मोके धर्म-अधर्म या नीतिमत्ताका विचार केवल “ अधिकाश 
लोगोका अधिक सुख “ तत्त्वके अनुसार किया जाना चाहिये - और तब तो घ॒र्म- 
अधर्मका निर्णय करनेके लिये मनुष्यत्वकाभी विचार करना आवश्यक होगा। 
और जब हम इस वातका सूक्ष्म विचार करने लगेंगे, कि 'मनुष्यपन' या मनुप्य- 
त्वका यथार्थ स्वरूप क्‍या है, तब हमारे मनमें याज्ञवल्क्यके अनुसार “ आत्मा 
वा थरे द्रष्टव्य ” यह विषय आप-ही-आप उपस्थित हो जायगा। नीत्तिशास्त्रका 
विवेचन करनेवाले एक अमेरिकन ग्रथकारने इस समुज्चयात्मक मनुष्यत्वके 
घमंकीही आत्मा” कहा है। 

उपर्युक्त विवेचनसे यह मालूम हो जायगा, कि केवल स्वार्थ या अपनेही 
विपय-सुखकी कनिष्ठ श्रेणीसे वबढते बढ़ते आधिभौतिक सुखवादियोकोभी परोप- 
कारकी श्रेणी तक और अतमें मनुष्यत्वकी श्रेणीतक कैसे आना पडता है। परतु 
मनुष्यत्वके विषयमेभी और आधिभौतिकवादियोंके मनमें प्राय सब लोगोंके बाह्य 
विपषय-सुखहीकी कल्पना प्रधान होती है, अतएव आधिभौतिकवादियोकी यह अतिम 
श्रेणीभी जिसमें - अत शुद्धि, और अत सुखका कुछ विचार नही किया जाता - हमारे 
अध्यात्मवादी शास्त्रकारोंके मतानुसार निर्दोष नही है। यद्यपि इस वातको साधारण- 
तथा मानतभी ले, कि मनुष्यके सब प्रयत्न सुख-प्राप्तिके तथा दु ख-निवारणकेही 
लिये हुआ करते हैँ, तथापि जबतक पहले इस बातका निर्णय न हो जाय, कि 
सच्चा सुख किसमें है - आधिभौतिक अर्थात्‌ सासारिक विषयभोगहीमें है, अथवा और 
किसीमें बात है - तबतक कोईभी आधिभौतिक पक्ष ग्राह्म नही समझा जा सकता । 


आधिभोतविक सुखवाद ९३ 


इस बातको आधिभौतिक सुखवादीभी मानते है, कि शारीरिक सुखसे मानसिक 
सुखकी योग्यता अधिक है। पशुको जितने सुख मिल सकते है, वे सव किसी मनुष्यको 
देकर उससे पूछों कि “ क्‍या, तुम पशु होना चाहते हो ?” तो वह कभी इस वातके 
लिये राजी त होगा। इसी तरह, ज्ञानी पुस्षोको यह बतलानेकी आवश्यकता 
नही, कि तत्त्वज्ञानके गहन विचारोंसे बुद्धिमें जो एक प्रकारकी शाति उत्पन्न होती 
है, उसकी योग्यता सासारिक सपत्ति अथ्वा बाह्योपभोगसे हज़ार गुना बढ कर है। 
अच्छा, यदि लोकमतको देखें, तोभी यही ज्ञात होगा, की नीतिका निर्णय करना 
केवल सख्यापर अवलबित नही है । लोग जो कुछ किया करते हैँ, वह्‌ सब केवल 
आधिभौतिक सुखकेही लिये नही किया करते - वे आधिभोतिक सुखहीको अपना 
परम उद्देश्य नही मानते । वल्कि हम लोग यही कहा करते है, कि बाह्य सुखोकी कौन 
कहे, विशेष प्रसग आनेपर अपनी जानकीभी परवाह नहीं करनी चाहिये । क्योकि 
ऐसे समयमें आध्यात्मिक दृष्टिके अनुसार जिन सत्य आदि नीति-धर्मोकी योग्यता 
अपनी जानसेभी अधिक है, उनका पालन करनेके लिये मनोनिग्रह करनेमेंही 
मनुष्यका मनुष्यत्व है। यही हाल अर्जुनका था। उसकाभी प्रश्न यह नही था, कि 
लडाई करनेपर किसको कितना सुख होगा । उसका श्रीकृष्णसे यही प्रश्न था, कि 
“/ भेरा, अर्थात्‌ मेरे आत्माका श्रेय किसमें है सो मुझे बतलाइये ” (गीता २७,३२) 
आत्माका यह नित्यका श्रेय और सुख आत्माकी शातिमें है। इसी लिये बृहदारण्प- 
कोपनिषद्‌ (वृ २ ४ २ ) में कहा गया है, कि “ अमृत्तत्वस्य तु नाशस्ति वित्तेन ” 
मर्थात्‌ सासारिक सुखसपत्तिके यथेष्ट मिल जानेपरभी आत्मसुख और शात्ति नही 
मिलू सकती । इसी तरह कठोपनिषद्में लिखा है, कि जब मृत्यु नचिकेताको पुत्र, 
पौत्न, पणु, धान्य, द्रव्य इत्यादि अनेक प्रकार॒ुकी सासरिक सपत्ति देने सिद्ध हआ घप्ो 
उसने साफ जवाब दिया, कि “ मुझे आत्मविद्या चाहिये, सपत्ति नही । ” और प्रेय' 
अर्थात्‌ इद्रियोको प्रिय लगनेवाले सासारिक सुखमे तया 'श्रेय” अर्थात्‌ आत्माके सच्चे 
कल्याणमें भेद दिखलाते हुए ( कठ १ २ २में ) कहा है, कि - 
श्रेयश्च प्रेयश्च मनुष्यमेतस्तो सपरीत्य विविनक्ति घोर । 
श्रेयो हि धीरो$भिप्रेयसो वृणीत्ते प्रेयों मदो योगक्षेमाद्‌ वृणीते ॥ 

“ जब प्रेय ( त्तात्कालिक वाह्म इंद्रियसुख ) और श्रेय ( सच्चा और चिर- 
कालिक कल्याण ) ये दोनो मनुष्यके सामने उपस्थित्त होते है, तव वुद्धिमान्‌ मनुष्य 
उन दोनो में किसी एकको चुन लेता है | जो मनुष्य यथार्थमें बुद्धिमान होता है, वह 
प्रेयकी अपेक्षा श्रेयको अधिक पसंद करता है, परतु जिसकी बुद्धि मद होती है, 
उसको आत्मकल्याणकी अपेक्षा प्रेय अर्थात्‌ बाह्य सुखही अधिक अच्छा लगता है।” 
इस लिये यह मान लेना उचित नही, कि ससारमें इंद्रियगम्य विषय-सुखही मनुष्यका 
ऐहिक परम उद्देश्य है, तथा मनुष्य जो कुछ करता है वह सव केवल वाह्म अर्थात्‌ 
आधिभौतिक सुखहीके लिये अथवा अपने दु खोको दर करनेके लियेही करता है । 


९४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशञास्तर 


इद्रियगम्य बाह्मसुखोकी अपेक्षा वृद्धिगम्य अत सुखकी - अर्थात्‌ आध्या- 
त्मिक सुखकी - योग्यता अधिक तो हैही, परतु इसके साथ साथ एक बात यहभी 
है, कि विषय-सुख अनित्य है। वह दशा नीति-धर्मकी नहीं है। इस वातको सभी 
मानते है, कि अहिसा, सत्य आदि धमम कुछ वाहरी उपाधियों अर्थात्‌ वाह्य सुखदु खो- 
पर अवलबित नही हैं, कितु ये सभी अवसरोंके लिये और सब कामोर्मे एकसमान 
उपयोगी हो सकते हैं । अतएव ये नित्य हैं। बाह्य वातोपर अवलवित न रहनेवाली, 
नीति-धर्मोकी यह नित्यता उनमें कहांसे और कैसे आई - अर्थात्‌ इस नित्यताका 
कारण क्या है? इस प्रश्तका आधिभौतिक-वादसे हल होना असभव हैं। कारण 
यह है, कि यदि वाह्मसुष्टिके सुख-दु खोके अवलोकनसे कुछ सिद्धान्त निकाला 
जाय, तो सब सुख-दु खोके स्वभावत अनित्य होनेके कारण, उनके अपूर्ण आधार- 
पर बने हुए नीति-सिद्धान्तभी वैसेही अनित्य होगे। और, ऐसी अवस्थामें सुख- 
दुखोकी कुछभी परवाह न करके सत्यके लिये जान दे देनेकी सत्य-धर्मकी जो 
त्रिकालावाधित नित्यता है, वह “ अधिकाश लोगोका अधिक सुख “के तत्त्वसे सिद्ध 
नही हो सकेगी । इसपर यह आक्षेप किया जाता है, कि जब सामान्य व्यवहारोमे 
सत्यके लिये प्राण देनेका समय आ जाता है, तो बडे बडे छोगभी असत्य पक्ष 
ग्रहण करनेमें सकोच नही करते, और उस समय हमारे शास्त्रकारभी जादा सख्ती 
नही करते, तब सत्य आदि धर्मोकी नित्यता क्यो माननी चाहिये ” परतु यह 
आक्षेप या दलील ठीक नही हैं, क्योकि जो लोग सत्यके लिये जान देनेका साहस 
नही कर सकते, वेभी अपने मुहसे इस नीति-धर्मकी नित्यताको मानाही करते है। 
इसी लिये महाभारतमें अर्थ, काम आदि पृस्पार्थोकी सिद्धि करनेवाले सव व्याव- 
हारिक घर्मोका विवेचन करके, अतमें भारत-सावित्रीमें (और विदुरनीतिमेंभी) 
व्यासजीने सब लोगोको यही उपदेश किया है - 


न जातु कामान्न भयान्न लोभाद्धर्स त्यजेज्जीवितस्थापि हेतो-। 

धर्मो नित्य सुखदु'खे त्वनित्ये जीवो नि यो हेतुरस्य त्वनित्य- ॥॥ 
अर्थात्‌ “सुख-दु ख अनित्य है, परतु ( नीति ) धर्म नित्य हैं। इसलिये सुखकी 
इच्छासे, भयसे, लोभसे अथवा प्राण-सकट आनेपरभी धर्मको कभी नही त्यागना 
चाहिये । यह जीव नित्य है, और सुखदु ख आदि विषय अनित्य हैं।” इसीलिये 
व्यासजी उपदेश करते हैं, कि अनित्य सुखदु खोका विचार न करके नित्य-जीवका 
सबंध नित्य-घंमेसेही जोड देना चाहिये। ( मभा स्व ५ ६, उ ३९ १३, १३ )। 
यह देखनेके लिये व्यासजीका उक्त उपदेश उचित है या नही, हमें अब इस वातका 
वचार करना चाहिये, कि सुख-दु खका यथार्थ स्वरूप क्या है, और नित्य सुख किसे 
कहते हैं । 


पॉचवों प्रकरण 
सुखदुःखविवेक 


सुखमात्य॑तिक यत्तत्‌ बुद्धिग्राद्ममतींद्रियम्‌ | * 
-गीता ६ २१ 


हुगारे शास्त्रकारोको यह सिद्धान्त मान्य है, कि इस ससारका प्रत्येक मनुष्य सुख- 
प्राप्तके लिये या प्राप्त सुबकी वृद्धिके लिये, दु खको टालने या काम करनेके 
लिये ही सदैव प्रयत्न किया करता है। भूगुजी भरद्वाजसे शातिपर्व (मभा शा 
१९० ९) में कहते है, कि ” इह खलु अमुष्मिश्च लोके वस्तुप्रवृत्तय सुखार्थमभिघी- 
यते। न हात पर त्िवर्गफल विशिष्टतरमस्ति । ” अर्थात्‌ इस लोक तथा परलोकमें 
सारी प्रवृत्ति केवल सुखके लिये है, और धर्म, अर्थ, कामका इसके अतिरिक्त कोई 
अन्य फल नही है। परतु शास्त्रकारोका कथन है, कि मनुष्य यह न समझकर कि 
सच्चा सुख किसमें है - मिथ्या सुखहीको सत्य सुख मान वैठता है, और इस आशासे, 
कि आज नही तो कल सुख अवश्य मिलेगा - वह अपनी आयुके दिन व्यतित किया 
करता है। अकस्मात, एक दिन मृत्युके झपेटेमें पडकर वह इस ससारको छोडकर 
चल बसता है। परतु उसके उदाहरणसे अन्य लोक सावधान होनेके बदले उसीका 
अनुकरण करते है। इस प्रकार यह भव-चक्र चलूता रहा है, और कोई मनुष्य सच्चे 
और, नित्य सुखका विचार नहीं करता! इस विषयमें पूर्वी और पश्चिमी तत्त्व- 
ज्ञानियोमें वडाही मतभेद है, कि यह ससार केवल दु खमय है, या सुखप्रधान अथवा 
दु खप्रधान है। परतु इन पक्षवालोमेंसे सभीको यह वात मान्य है, कि मनुष्यका 
कल्याण अपने दु खका अत्यत निवारण करके अत्यत सुख-प्राप्ति करनेहीमें है। 
सुख शब्दके बदले प्राय हित, #य और कल्याण शब्दोका अधिक उपयोग हुआ 
करता है। इनका भेद आगे चलकर बतलाया जायगा। यदि यह मान लिया जाय, कि 
सुख शब्दमेंही सव प्रकारके सुख और कल्याणका समावेश हो जाता है, तो सामान्यत 
कहा जा सकता है, कि प्रत्येक मनुष्यका प्रयत्न केवल सुखके लिये हुआ करता है। 
परतु इस सिद्धान्तके आधारपर सुख-दु खका जो लक्षण महाभारतातर्गत पराशरगीता 
(मा शा २९५२७ ) में दिया गया है, कि “यदिष्ट तत्सुख प्राहु हेष्य 
दु खमिहेष्यते “-जो कूछ हमें इष्ट है वही सुख है, और जिसका हम द्वेष करते है, 
अर्थात जो हमें नही चाहिये, वही द्‌ ख है -उसे शास्त्नकी दृष्टिसे पूर्ण निर्दोष नही कह 
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ही _* “जो केवल बुद्धिसे श्राह्म हो और इद्रियोसे परे हो, उसे आत्यतिक सुख 
कहते है । 
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सकते । क्योकि इस व्याख्याके 'इष्ट' शब्दका अर्थ इष्ट वस्तु या पदार्थभी हो सकता 
है, और इस अर्थको माननेसे इष्ट पदार्थकोभी सुख कहना पडेगा। उदाहरणार्थ, 
प्यास लगनेपर पानी इष्ट होता है, परतु इस वाह्म पदार्थ 'पानीको सुख” नही 
कहते । यदि ऐसा होगा, तो नदीके पानीमें डूबनेवालेके वारेमें कदना पडेगा, कि 
वह सुखमें डूबा है। सच बात यह है, कि पानी पीनेसे जो इद्रियतृप्ति होती है, उसे 
सुख कहते हैं। इसमें सदेह नही, कि मनृष्य इस इद्रवियतृप्ति या सुखको चाहता है, 
परतु इससे यह व्यापक सिद्धान्त नही वताया जा सकता, कि जिसकी चाह होती है 
वह सब सुखही है। इसी लिये नैयायिकोंने सुखदु खको वेदना कह कर उसकी व्याख्या 
इस तरहसे की है, ' अनुकूलवेदनीय सुख ' जो वेदना हमारे अनुकूल है, वह सुख है, 
और 'प्रतिकूलवेदनीय दु ख” जो वेदना हमारे प्रतिकूल है, वह दु ख है। ये वेदनाएँ 
जन्मसिद्ध अर्थात्‌ मूलहीकी और अनुभवगम्य मात्र हैं। इसलिये नैयायियोकी उक्त 
व्याख्यासे बढ़कर सुखदुःखका अधिक उत्तम लक्षण बतलाया नहीं जा सकता | 
ये वेदनारूप सुख-दु ख केवल मनुष्यके व्यापारोंसेटी उत्पन्न नही होते हैं, तो कभी 
कभी कुछ देवताओंके कोपसेभी बडे वडे रोग और दु ख उत्पन्न हुआ करते है, जिन्हें 
मनुष्यको अवश्य भोगना पडता है। इसीलिये वेदान्त-ग्रथोर्में सामान्यतः इन सुख- 
दुखोके तीन भेद-आधिदेविक, आधि भौतिक और आध्यात्मिक किये गये हैं। देवता- 
ओकी कृपा या कोपसे जो सुख-दु ख मिलते हैं, उन्हे आधिदेविक' कहते हैँ। वाह्म- 
सृष्टिके - पथ्वी आदि पचमहाभूतात्मक पदार्थोका मनुष्यकी इद्रियोंसे सयोग होनेपर - 
शीतोष्ण आदिके कारण ज्ो सुखदुख उत्पन्न हुआ करते हैं, उन्हे आधिभौतिक' कहते 
हैं। और, ऐसे बाह्मयसयोगके बिना उत्पन्न होनेवाले अन्य सब सुखदु खोको आध्यात्मिक 
कहते हैं। यदि सुख-दु खका यह वर्गीकरण स्वीकार किया जाय, तो शरीरहीके वात- 
पित्त आदि दोषोंके परिमाणके विगड जानसे उत्पन्न होनेवाले ज्वर आदि दु खोको - 
तथा उन्ही दोपोका परिणाम यथोचित रहनेसे अनुभवमें आनेवाले शारीरिक 
स्वास्थ्यको - आध्यात्मिक सुख-दु ख कहना पडता है । क्योकि, यद्यपि ये सुखदु व 
पचमहाभूतात्मक शरीरसे सबध रखते हैं - अर्थात्‌ ये शारीरिक है - तथापि हमेशा 
यह नही कहा जा सकता, कि ये शरीरसे बाहर रहनेवाले पदार्थोके सयोगसे पैदा 
हुए है। और इसलिये आध्यात्मिक सुख-दु खाके, वेदान्तकी दुष्टिसे फिर भी 
दो भेद - शारीरिक और मानसिक - करने पड़ते है । परतु इस प्रकार सुख-दु खोंके 
'शारीरिक' और 'मानसिक' दो भेद कर दें, तो फिर आधिदेविक सुख-दु खोको भिन्न 
माननेकी कोई आवश्यकता नहीं रह जाती। क्योकि, यह तो स्पष्टही है कि 
देवताओकी कृपा अथवा क्रोधसे उत्पन्न होनेवाले सुख-दु खोकोभी आखिर मतृप्य 
अपनेही शरीर या मनके द्वारा भोगता है। अतएवं हमने इस ग्रथमे वेदान्त-प्रथोकी 
परिभाषाके अनुसार सुख-दु खोका त्रिविध वर्गीकरण नही किया है। किंतु उनके 
दोही वर्ग ( वाह्य या शारीरिक और आभ्यन्तर या मानसिक ) किये हैं, और इसी 
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वर्गीकरणके अनुसार, हमने इस ग्रथमें सव प्रकारके शारीरिक सुख-दु खोको 
'आधिभौतिक' और सव प्रकारके मानसिक सुख-दु खोको आध्यात्मिक' कहा है । 
वेदान्तग्रथर्मे जैसे तीसरा वर्ग आधिदेविक' दिया गया है, वैसे हमने नही किया है । 
क्थोकि, हमारे मतानुसार सुख-दु खोका शास्त्रीय रीतिसे विवेचत करनेके लिये यह 
द्विविध वर्गीकरणही अधिक सुभीतेका है । सुखदु खका जो विवेचन आगे किया गया 
है, उसे पढ़ते समय यह वात अवश्य ध्यानमें रखनी चाहिये, कि वेदान्त-ग्रथोंके और 
हमारे वर्गीकरणमें भेद है। 


सुख-दु खोको चाहे आप ह्विविध मानिये अथवा त्रिविध, इसमें सदेह नही, 
कि दु खकी चाह किसीभी मनुष्यको नही होती । इसीलिये वेदान्त और साख्यशास्त्न 
(सा का १, गीता ६ २१, २२ ) में कहा गया है, कि सब प्रकारके दुखोकी 
अत्यत निवृत्ति करना और भआात्यतिक तथा नित्य सुखकी प्राप्ति करनाही मनुष्यका 
परम पुमुषार्थ है। जब यह वात निश्चित हो चुकी, कि भनुष्यका परम साध्य या 
उद्देश्य आत्यतिक सुखही है, तब ये प्रश्न मनमें सहजही उत्पन्न होते है, कि अत्यत 
सत्य और नित्य सुख किसको कहना चाहिये ? उसकी प्राप्ति होना सभव है या नही ? 
यदि सभव है तो कब और वैसे ? इत्यादि । और जब हम इल प्रश्नोपर विचार करने 
लगते है, तव सबसे पहले यही प्रश्न उठता है, कि नैयायिकोके बतलाये हुए लक्षणके 
अनुसार सुख और दु ख दोनो भिन्न भिन्न स्वतत्न वेदनाएँ, “ अनुभव या वस्तुएं है ” 
अथवा “जो उजेला नही वह अँधेरा ” इस न्यायके अनुसार इन दोनो वेदनाओ- 
मेंसे एकका अभाव होनेपर दूसरी सज्ञाका उपयोग किया जाता है। भर्तहरिने कहा 
है, कि “ प्याससे जब मुंह सूख जाता है, तब हम उस दु खका निवारण करनेके 
लिये पानी पीते हैं| भूखसे जब हम व्याकुल हो जाते है, तब मिष्टान्न खाकर उस 
व्यथाको हटाते हैं, और काम-वासनाके प्रदीप्त होनेगर उसको स्व्लीसग हारा 
तृप्त करते हैं। इतना कहकर अतमे कहा है कि - 


प्रतोफारो व्याघें- सुखमिति विपयंस्यति जनः । 


/ किसी व्याधि अथवा दु खके उत्पन्न होनेपर उसका जो निवारण या प्रतिकार 
किया जाता है, उसीको छोक भ्रमवश सुख कहा करते हैं। ” दु खनिवारणके 
अतिरिवत सुख कोई भिन्न वस्तु नहीं है। यह नही समझना चाहिये, कि उक्त 
सिद्धान्त मनृष्योके सिर्फ, उन्ही व्यवहारोंके विपयमें उपयुक्त होता है, जो स्वार्थहीके 
लिये छिये जाते हूँ । पिछले प्रकरणमें आनदगिरिका यह मत बतलायाही गया हैं. 
कि जब हम किसीपर कुछ उपकार करते हैं, तब उसका कारण यही होता है, कि 
उसके दु छको देखनेसे हमारी फारुण्यवृत्ति हमारे लिये असह्य हो जाती है, और इस 
दू सहत्वकी व्यपाकों दूर करनेके स्थ्यिहो हम परोपकार क्या करते है । इस पक्षके 


बे फरनेपर हमें महाभारतझे अनुसार यह मानता परेगा कि - 
भारफ 
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तृष्णातिप्रभव दु खं दुःखातिप्रभव सुखम्‌ । 


४ पहले जब कोई तृष्णा उत्पन्न होती है, तब उसकी पीडासे दु ख होता है, और 
उस दु खकी पीडासे फिर सुख उत्पन्न होता है ”( मभा. शा २५ २२, १७४ १९ )। 
सक्षेपर्में इस पथका यह कहना है, कि मनुष्यके मतमे पहले एक-आध्र आशा, 
वासना या तृष्णा उत्पन्न होती है, और जब उससे दु ख होने लगे, तब उस दु खका 
जो निवारण किया जाता है, वही सुख कहलाता है। सुख कोई दूसरी भिन्न वस्तु 
नहीहै । अधिक क्या कहे उस पथके छोगोंने यहभी अनुमान निकाला है, कि मनुप्यकी 
सव सासारिक प्रवृत्तियाँ केवल वासनात्मक या तृष्णात्मकही हैं, और जबतक 
सब सासारिक कर्मोका त्याग नहीं किया जाग्रगा, तबतक वासना या तृष्णाकी 
जड उखड नही सकती, और जबतक तृष्णा या वासनाकी जड नष्ट नही हो जाती, 
तबतक सत्य और नित्य सुखका मिलनाभी सभव नही है। बृहदारण्यक ( वृ ४ ४ 
२२, वे सू ३ ४ १५) में विकल्पसे और जावाल-सन्यास आदि उपनिषकद्योमें 
प्रधानतासे उसीका प्रतिपादन किया गया है, तथा अप्टावक्र-गीता ( ९ ८, १० 
३-८) एवं अवधूत-गीता ( ३ ४६ ) में इसीका अनुवाद है। इस पथका अतिम 
सिद्धान्त यही है, कि जिस किसीको आत्यतिक सुख या मोक्ष प्राप्त करना है, उसे 
उचित है, कि वह जितना जल्द हो सके उतना जल्द ससारको छोडकर सन्यास ले 
ले | स्मृति-प्रथोमें जिसका वर्णन किया गया है, और श्रीशकराचार्यने कलियुगमें 
जिसकी स्थापना की है, वह श्रौत-स्मा्त सन्‍्यासमार्ग इसी तत्त्वपर चलाया गया हैं! 
सच है, यदि सुख कोई स्वतत्न वस्तुही नही है, जो कुछ है, सो ढु खही है, और 
वहभी तृष्णामूलक है, तो इन तृष्णा आदि विकारोकोही पहले समूल नप्ट कर देनेपर 
फिर स्वार्थ और परार्थकी सारी झझटें आप-ही-आप दूर हो जायगी, और तब 
मनकी जो मूल साम्यावस्था या शात्ति है, वही रह जायगी। इसी अभिप्रायसे महा- 
भारतान्तगंत शातिपर्वकी, पिंगलगीतामें, और मकिंगीतामें भी, कहा गया है, कि “८ 


यच्च फामसु्ख छोके यच्च दिव्य महत्‌ सुखम्‌ । 
तृष्णाक्षयसुखस्येते नाहेंत घोडशीं कलाम ॥॥ 


“ सासारिक काम अर्थात्‌ वासनाकी तृप्ति होनेसे जो सुख होता है और जो 
सुख स्वर्गमे मिलता है, उन दोनो सुखोकी योग्यता तृष्णाके क्षयसे होनेवाले सुखर्क 
सोलहते हिस्सेके वराबरभी नहीं है” (मा शा १ृछड ४८, १७७ ४९ )। 
वैदिक सन्यासमार्गकाही आगे चलकर जैन और बौद्ध-धर्ममें अनुकरण किया 
गया है। इसीलिये इन दोनो धर्मोके ग्रथोमें तृष्णाके दुष्परिणामोका और उसकी 
त्याज्यताका वर्णन, उपर्यक्त वर्णनहीके समान और कही कही तो उससेभी बंढां 
चढा किया गया है (उदाहरणार्थ, 'धम्मपद'के 'तृष्णा-बर्ग'को देखिये) । तिब्बतके 
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बीद्ध-धर्मग्रथोमें तो यहाँतक कहा गया है, कि महाभारतका उक्त श्लोक, वुद्धत्व 
प्राप्त होनेपर गौतम वुद्धके मुखसे निकला था। * 

तृष्णाके जो दुष्परिणाम ऊपर बतलाये गये है, वे श्रीमद्भगवद्गीताकोभी 
मान्य हैं। परतु गीताका यह सिद्धान्त है, कि उन्हे दर करनेके लिये कर्मका त्याग 
नहीं कर बैठना चाहिये। अतएव यहाँ सुख-दु खकी उक्त उपपत्तिपर कुछ सूक्ष्म 
विचार करना आवश्यक है। सन्यासमार्गके लोगोका यह कथन सर्वेथा सत्य नहीं 
माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णा आदि दु खोके निवारण होनेपरही उत्पन्न 
होते है । एकवार अनुभवकी हुई (देखी हुई, सुनी हुई, इत्यादि) वस्तुकी जब फिर 
चाह होती है तव उसे काम, वासना या इच्छा कहते है । जव इच्छित वस्तु जल्द नही 
मिलती, तब दु ख होता है, जिससे वह इच्छा तीम्न होने लगती है, अथवा जब इच्छित 
वस्तुके मिलनेपरभी पूरा सुख नही मि्ता, और उसकी चाह अधिकाधिक वस्ने 
लगती है, तव उसी इच्छाको तृष्णा कहते है, परतु इस प्रकार केवल इच्छाके तृष्णा- 
स्वरूपमें बदल जानेके पहलेही, यदि वह इच्छा पूर्ण हो जाय, तो उससे प्राप्त होने- 
वाले सुखके बारेमें हम यह नही कह सकेगे, कि वह तृष्णा-दु खके क्षय होनेसे उत्पन्न 
हुआ है। उदाहरणार्थ, प्रतिदिन नियत समयपर भोजन मिलता है, उसके वारेमें 
अनुभव यह नही है, कि भोजन करनेके पहले हमे दुःखही होता हो | यदि नियत 
समयपर भोजन न मिले तो हमारा जी भूखसे ध्याकुल हो जाया करता है - अन्यथा 
नही । अच्छा, यदि हम मान ले, कि तृष्णा और इच्छा एकही अर्थके द्योतक है, तोभी 
ग्रह सिद्धान्त सच नहीं माना जा सकता, कि सब सुख तृप्णामूलकही है । उदा- 
हरणके लिये, एक छोटे बच्चेके मुँहमें अचानक यदि, एक मिश्रीकी डली डाल दो 
तो यह कहा नहीं जा सकेगा, कि उस वच्चेकों मिश्री खानेसे जो सुख हुआ वह पूर्च- 
नाणाओे क्षयसे हुआ है । इसी तरह मान लो, कि राह चछते चलते हम कित्ती रमणीय 
घाममें जा पहुँचे, और वहाँ कोयलका मधुर गान एकाएक सुन पडा, अथवा किसी 
मदिरमे भगवानकी मनोहर छवि दीख पडी, तव ऐसी अवस्थामें यह नहीं कहा 
जा सकता, कि उस गानके सुननेसे, या उस छबिके दर्शनसे होनेवाके सुखकी हम 
पहुटेटीसे इच्छा किये बैठे थे। सच वात तो यही है, कि सुखकी इच्छा किये 
प्रिताही उस समय हमें सुख मिला । इन उदाहरणोपर ध्यान देनेसे यह अवश्यही 
मानना पड़ेगा, कि सन्यास-मार्गवालोकी सुखकी उक्त व्यास्या ठीक नहीं है, और 
यहसी मानना पड़ेगा, कि उद्वियोमे भलीवुरी वस्तुओका उपभोग करनेकी 
स्वाभाविक शक्ति होनेके कारण जब वे अपना व्यापार करती रहती है, और जब 





* 0ठएताओ। 5 7० ण #वं7/व 0 33 यह श्लोक उद्धाननामक पाली 
प्रथ (२ २) में है। परतु उसमें ऐसा वणन नही है कि यह श्लोक बुद्धके मुखसे, 
उसे 'बुद्धत्व प्राप्त होनेके समय सविका घा। इससे यह साफ मालूम हो जाता है, 
हि शहू शदोक परले पहल बुद्धबेः सखसे न निकला हा । है 
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कभी उन्हे अनुकूल या प्रतिकूल विषयकी प्राप्ति हो जाती है, तब पहले तृष्णा या 
इच्छाके न रहनेपरभी हमें सुख-दु खका अनुभव हुआ करता है। इसी वातकी 
ध्यान रखकर गीता ( २ १४ ) में कहा गया है, कि मात्ास्पशोंसे शीत-उप्ण 
आदिका अनुभव करनेपर सुख-दु ख उत्पन्न हुआ करता है। सृष्टिके वाह्य पदार्थोको 
'मात्ना' कहते हैं। गीताके उक्त पदोका अर्थ यह है, कि जब उन वाह्म पदार्थोंका 
इद्रियोंसे स्पर्श अर्थात्‌ सयोग होता है, तव सुख या दु खकी वेदना उत्पन्न होती है। 
यही कर्मयोगशास्त्र॒काभी सिद्धान्त है। कानको कर्कश आवाज अप्रिय क्यों मालूम 
होती है ? जिद्दाकों मधुर रस प्रिय क्यो लगता है ? आँखोको पूर्ण चद्रका प्रकाश 
आल्हादकारक क्यो प्रतीत होता है ” इत्यादि बातोका कारण कोईभी नही बतला 
सकता | हम लोग केवल इतनाही जानते है, कि जीभको मघुर रस मिलनेसे वह 
सतुष्ट हो जाती है। इससे प्रकट होता है, कि आधिभौतिक सुखका स्वरूप केवल 
इद्रियोंके अधीन है, और इसलिये कभी कभी इन इद्रियोंके व्यापारोकों जारी 
रखनेमेंही सुख मालूम होता है - चाहे इसका परिणाम भविष्यमें कुछभी हो | उदा- 
हरणार्थ, कभी कभी ऐसा होता है, कि मनमें कुछ विचार आनेसे उस विचारके सूचक 
शब्द आप-ही-आप मुँहसे वाहर निकल पडते हैं । ये शब्द कुछ इस इरादेसे वाहर नही 
निकाले जाते, कि इनको कोई जान ले, वल्कि कभी कभी तो इन स्वाभाविक 
व्यापारोंसे हमारे मनकी गुप्त बातमी प्रकट हो जाया करती है, जिससे हमको, उल्टे 
नुकसान हो सकता है। छोटे बच्चे जव चलना सीखते है, तव वे दिनभर यहाँ वहाँयोही 
चलते फिरते हैं । इसका कारण यह है, कि उन्हें चलते रहनेकी क्रियामेंही उस समय 
आनंद मालूम होता है। इसलिये सब सुखोको दु खाभावरुपही न कहकर यही कहा 
गया है, कि “ इद्वियस्थेंद्रियस्थार्थे रागढ्वेषी व्यवस्थिती ” ( गीता ३ ३४ ) अर्थात्‌ 
उद्रियोमें और उनके शब्दस्पर्श आदि विपयोमें जो राग ( प्रेम ) और हेप हैं, वे 
दोनो पहलेहीसे व्यवस्थित” अर्थात्‌ स्वतत्न-सिद्ध हैं। और अब हमें यही जानना 
है, कि इद्रियोंके ये व्यापार आत्माके लिये कल्याणदायक कैसे होगे या करलिये 
जा सकेगे। इसके लिये श्रीकृष्ण भगवान्‌का यही उपदेश है, इद्रियो और मनकी 
वृत्तियोका नाश करनेका प्रयत्त करनेके बदले उनको अपने आत्माके लिये लाभ- 
दायक बनानेके अर्थ अपने अधीन रखना चाहिये - उन्हे स्वतत्न नहीं होने देना 
चाहिये । भगवानके इस उपदेशमें, तृष्णा तथा उसीके साथ सब मनोवृत्तियोकोभी 

समूल नष्ट करनेके लिये कहनेमें, जमीन-आसमानका अतर है। गीताका यह वार्त्य 
नही है, कि ससारके सब कतुंत्व और परात्रमका विलकुल नाश कर दिया जी, 
बल्कि उसके अठारहवे अध्याय ( गीता १८ २६ ) में तो कहा है, कि कार्य-कर्तागे 
समवबुद्धिके साथ धृति और उत्साहके गुणोका होनाभी आवश्यक है। इस विषयपर 
विस्तृत विवेचन आगे किया जायगा। यहाँ हमको केवल यही जानना है, कि सुर 

और <दु ख' दोनो भिन्न वृत्तियाँ है, या उनमेंसे एक दूसरीका अभाव मात्रही हैं! 
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इस विषयमें गीताका मत उपर्युक्त विवेचनसे पाठकोके ध्यानमें आही गया होगा। 
क्षेत्रका अर्थ बतलाते समय सुख” और दु ख'की अलग अलग गणना की गई है 
(गीता १३ ६), बल्कि यहभी कहा गया है, सुख सत्त्वगुणका और तृष्णा' 
रजोगुणका लक्षण है (गीता १४. ६, ७ ), और सत्त्वगुण तथा रजोगुण दोनों 
अलग हैं। इससेभी भगवद्गीताका यह मत साफ मालूम हो जाता है, कि सुख 
और दुःख दोनो एक दूसरेके प्रतियोगी है, और भिन्न भिन्न दो वृत्तियाँ हैँ । 
अठारहवे अध्यायमें राजस त्यागकी जो न्यूनता दिखलाई है, कि / कोईभी काम 
यदि दुःखकारक है, तो उसे छोड देनेसे त्यागफल नही मिलता, कितु ऐसा त्याग 
राजस कहलाता है” ( गीता १८ ८ ), वहभी इस सिद्धान्तके विरुद्ध है, कि / सब 
सुख तृष्णा-क्षयमूलकही हैं। “ 


अब यदि यहमान ले, कि सब सुख तृष्णा-क्षयरूप अथवा दु खाभावरूप नही 
है, और यहभी मान ले, कि सुख-दु ख दोनों स्वतत्न वस्तुएँ है, तोभी - इन 
दोनो वेदनाओके परस्पर-विरोधी या प्रतियोगी होनेके कारण - यह दूसरा प्रश्न 
उपस्थित होता है, कि जिस मनुष्यको दु खका कुछभी अनुभव नही है, उसे सुखका 
स्वाद मालूम हो सकता है या नही ? कई लोगोका तो यहाँतक कहना है, कि 
दु खका अनुभव किये बिना सुखका स्वादही नही मालूम हो सकता । इसके विपरीत, 
स्त्रगके देवताओंके नित्यसुखका उदाहरण देकर कुछ पडित प्रतिपादन करते है, 
कि सुखका स्वाद मालूम होनेके लिये दु खके पूर्वानुभवकी कोई आवश्यकता नही 
है। जिस तरह किसीभी खट्टे पदार्थकों पहले चखे बिनाही शहद, गुड, शक्कर, 
आम, केला इत्यादि पदार्थोका भिन्न भिन्न प्रकारका मीठापन मालूम हो जाया करता 
है, उसी तरह सुखकेभी अनेक प्रकार होनेके कारण पूर्व-दु खानुभवके विनाही 
भिन्न भिन्न प्रकारके सुखो ( जैसे, रुईदार गद्दीपरसे ऊठकर परोकी गदहीपर बैठना 
इत्यादि )का सदेव अनुभव करते रहनाभी सर्वधा सभव है। परतु सासारिक व्यव- 
हारोको देखनेसे मालूभ हो जायगा, कि यह वादही निरथंक है। पुराणोमें देवताओ- 
परभी सकट पडनेके कई उदाहरण हैं, और पुण्यका अश घटतेही कुछ समयके बाद 
स्वरं-सुखकाभी नाश हो जाया करता है। इसलिये स्वर्गीय सुखका उदाहरण ठीक 
नही है । और, यदि ठीकभी हो, तो स्वर्गीय सुखका उदाहरण हमारे किस काम का ? 
यदि यह सत्य मान ले, कि “ वित्यमेव सुख स्वरें” तो इसीके आगे (मभा शा 
१९० १४) यहभी कहा है, कि “ सुख दु खमिहोभयम्‌ ” - अर्थात्‌ इस ससारमे 
सुख और दु ख दोनो मिश्चवित हैं। इसीके अनुसार समर्थ श्रीरामदास स्वामीनेभी 
कहा है, “ हे विचारवान्‌ मनुष्य, इस बातको अच्छी तरह सोचकर देख ले, कि इस 


ससारमे पूर्ण सुखी कौन है ? ” इसके सिवा द्रौपदीने सत्यभामाको यह उपदेश दिया 
है कि - 
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सुख सुखेनेह न जातु लभ्य दुःखेन साध्वी लभते सुखानि। 

अर्थात्‌ “ सुख सुखसे कभी नही मिलता, साध्वी स्त्रीको सुख-प्राप्तिके लिये 
दुख या कष्ट सहना पडता है” ( मभा बन २३३ ४ )। इससे कहना पडेगा, कि 
यह उपदेश इस ससारके अनुभवके अनुसार सत्य है। देखिये, यदि जामुन किसीके 
होठपर घर दिया जाय, तोभी उसको चबानेके लिये पहले मुँह खोलना पडता 
है, और यदि मंहमें चछा जाय, तो उसे खानेका कष्ट सहनाही पडता है। साराश्, 
यह बात सिद्ध है, कि दु खके बाद सुख पानेवाले मनुष्यके सुखास्वादमें, और हमेशा 
विपयोपभोगोमेंही निमग्न रहनेवाले मनुष्यके सुखास्वादमें बहुत भारी मतर है। 
इसका कारण यह है, कि हमेशा सुखका उपभोग करते रहनेसे सुखका अनुभव 
करनेवाली इद्रवियाँभी शिथिल-सी होती जाती हैं। कहाभी है कि - 


प्रायेण श्रीमता लोके भोक्‍तृ शक्तिन विद्यते। 
काष्ठान्यपि हि जीय॑न्ते दरिद्राणा च सर्वश. ॥॥ 
अर्थात्‌ “ श्रीमानोमें सुस्वादु अन्नका सेवन करनेकोभी शक्ति नहीं रहती, 
परतु गरीब लोग काप्ठकोभी पचा जाते है ” ( मभा शा २८ २९ ) | अतएव 
जब कि हमको इस ससारकेही व्यवहारोका विचार करना है, तव कहना पडता 
है, कि इस प्रश्नको अधिक हल करते रहनेमें कोई लाभ नहीं, कि विना दु ख पाय॑ 
हमेशा सुखका अनुभव किया जा सकता है या नही। इस ससारमें यही क्रम सदासे 
सुन पड रहा है, कि “ सुखस्यानतर॑ दु ख दु खस्यानतर सुखम्‌ ” (मभा वन २६० 
४९, शा २५ २३ ) अर्थात्‌ सुखके वाद दुख और दु खके बाद सुख मिलाही 
करता है । और महाकवि कालिदासनेभी मेघदूत (मे १ १४) में वर्णन किया है - 


फस्पेकान्त सुखमुपन्तत दु खमेकान्ततो वा । 
नीचेजंच्छत्युपरि च॒ दशा चक्रमेमिक्रण 
“ किसीकीभी स्थिति हमेशा सुखमय या हमेशा दु खमय नहीं होती | सुख-ढु खकी 
दशा पहियेके समान उपर और नीचेकी ओर हमेशा बदलती रहती है। “फिर 
यह दुख चाहे हमारे सुखकी मिठासको अधिक वढानेके लिये उत्पन्न हुआ हो या 
इस प्रकृतिके ससारमें उसका औरभी कुछ उपयोग होता हो, उक्त अनुभव-सिद्ध 
अमके वारेमे मतभेद हो नही सकता । यहाँ, यह वात कदाचित्‌ असभव न होगी, कि 
कोई मनुष्य हमेशाही विपय-सुखका उपभोग किया करे और उससे उसका जीभी में 
ऊबे । परतु इस कर्मभूमि (मुत्युलोक या ससार)में यह बात सर्वेथा असभव है, कि 
दु खका बिलकुल नाश हो जाय और हमेशा सुख-ही-सुखका अनुभव मिलता रहे । 
यदि यह वात सिद्ध है, कि ससार केवल सुखमय नहीं है, किंतु वह 
दु खात्मक है तो अब तीसरा प्रश्न आप-ही-आप मनमें पैदा होता है, कि सतास्म 
सुख अधिक है या दु ख ? जो पश्चिमी पडित आधिभौतिक सुखकोही परम सॉर्ट 
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मानते हैं, उनमेंसे बहुतेरोका कहना है, कि यदि ससारमें सुखसे दु खही अधिक 
होता, तो (सब नहीं तो) अधिकाश लोग अवश्यही आत्महत्या कर डालते । क्योकि 
जब उन्हे मालूम हो जाता, कि ससार दु खमय है, तो वे फिर उसमें रहनेकी झझटमें 
क्यो पडते ? बहुधा देखा जाता है, कि मनुष्य अपनी आयु आर्थात्‌ जीवनसे नहीं 
ऊबता, इसलिये निश्चयपूर्वक यही अनुमान किया जा सकता है, कि इस ससारमें 
मनृष्यको दु खकी अपेक्षा सुखही अधिक मिलता है, और इसलिये धर्म-अधर्मका 
निर्णयभी, सुखकोही सब लछोगोका परम साध्य समझ कर, किया जाना चाहिए। 
अब यदि उपर्यक्त मतकी अच्छी तरह जाँचकी जाय तो मालूम हो जायगा, कि यहाँ 
आत्महत्याका जो सबध सासारिक सुखके साथ जोड दिया गया है, वह वस्तुत सत्य 
नही है। हाँ, यह वात सच है, कि कभी कभी कोई मनुष्य ससारसे त्रस्त होकर 
आत्महत्या कर डालता है, परतु सब छोग उसकी गणना “अपवाद में अर्थात्‌ पागलोमें 
किया करते हैं । इससे यही बोध होता है, कि सर्वसाधारण लोगभी ' आत्महत्या 
करने या न करने 'का सबंध सासारिक सुखके साथ नही जोडते कितु उसे ( अर्थात्‌ 
आत्महत्या करने या न करनेको ) एक स्वतत्न बात समझते हैँ । यदि असभ्य और 
जगली मनुष्योके उस ससार' या जीवनका विचार किया जावे, जो सुधरे हुए और 
सभ्य मनुष्योकी दृष्टिसि अत्यत कष्टदायक और दु खमय प्रतीत होता है, तोभी 
वही अनुमान निष्पन्न होगा, जिसका उल्लेख ऊपरके वाक्‍्यमें किया गया है। प्रसिद्ध 
सृष्टिशास्त्ज् चाल्से डाविनने अपने प्रवास-ग्रथर्में कुछ ऐसे जगली लोगोका वर्णन 
किया है, जिन्हे उसने दक्षिण-अमरिकाके अत्यत दक्षिण शतोमें देखा था। उस 
वर्णनमें लिखा है, कि वे असभ्य लोग - स्त्री, पुरएष सब - कडाकेके जाडेके अपने 
देशमें वारहो महीने नगें घूमते रहते हैं, इनके अपने पास अनाजका कुछभी सम्रह 
न करते रहनेसे इन्हें कभी कभी भूखो रहना पडता है, तथापि इनकी सख्या दिनोदिन 
बढतीही जाती है* । देखिये, ये जगली मनुष्यभी अपनी जान नही देते, परतु क्या 
इससे यह अनुमान किया जा सकता है, कि उनका ससार या जीवन सुखमय है? 
कदापि नही । यह वात सच है, कि वे आत्महत्या नही करते, परतु इसके कारणका 
यदि सूक्ष्म विचार किया जावे, तो मालूम होगा, कि हर एक मनुष्यकों - चाहे 
वह सभ्य हो या असभ्य - केवल इसी बातमें अत्यत आनद मालूम होता है, कि 
“ मैं पशु नहीं हूँ मनुष्य हें । ” और अन्य सब सुखोकी अपेक्षा मनुष्य होनेके सुखको 
वह इतना अधिक महत्त्वपूर्ण समझता है, कि यह ससार कितनाभी कष्टमय क्यों 
न हो, तथापि वह उसकी ओर ध्यान नही देता, और न वह अपने इस मनुष्यत्वके 
दुर्लभ सुखको खो देनेके लिये कभी तैयार रहता है। मनृष्यकी वात तो दूर रही, 
पशु-पक्षीभी आत्महत्या नही करते तो क्या इससे कह सकते हैं, कि उनकाभी ससार 
या जीवन सुखमय है तात्पय यह है, कि “ मनुष्य या पशु-पक्षी आत्महत्या नही ? तात्पयं यह है, कि “ या पशु-पक्षी आत्महत्या नहीं 
+ [व्ाज्या। कैबाप्रावाओरड 70748० सतावें #९ क्र०वे - (०0 
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करते ” इस बातसे यह भ्रामक अनुमान नही करना चाहिये, कि उनका जीवन 
सुखमय है। सच्चा अनुमान यही हो सकता है, कि ससार फैसाभी हो, उससे शुछ 
अपेक्षा न रखते हुये, सिर्फ अचेतन अर्थात्‌ जद अवस्थासे सचेतन यानी सजीव 
अवस्थामे आमेहीसे अनुपम आनद मिलता है, और उममेंभी मनुष्यत्वका आनद 
तो सबसे श्रेष्ठ है। हमारे शास्त्रकारोंनिमी कहा है *- 


भूताना प्राणिन, श्रेष्ठा प्राणितां बुद्धिजोविन, । 
बुद्धिमत्सु नरा श्रेष्ठा नरेषु ड्राह्मणा* स्मृता ॥ 
प्राह्मणेपु च विद्वासः विदवत्सु कृतबुद्धयः । 
कृतबुद्धिपु कर्तार कतुंपु श्रह्मवादिन* ॥ 


अर्थात्‌ “ अचेतन पदार्थोकी अपेक्षा सचेतन प्राणी श्रेष्ठ है। सचेतन प्राणियोमें 
बुद्धिमान, बुद्धिमानोमें मनुष्य, मनुष्योमें ग्राह्मण, ब्राह्मणो्में विद्वान, विद्वानोंमें 
कृतवुद्धि (वे मनुष्य जिनकी बुद्धि सुसस्कृत हो ), झुतबुद्धियोममें कर्ता ( काम 
करनेवाले), और कर्ताआओमें बरह्मवादी श्रेप्ठ हैं। ” इस प्रकार शास्त्रों ( मनु १ 
९६, ९७, मभा उद्यो ५ १ और २ ) में ऋ्रमशण बढती हुई श्रेणियोका जो वर्णन 
है, उसकाभी रहस्य वही है, जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है। और उसी न्यायसे 
प्राकृत भाषा-प्रथोमेंभी कहा गया है, कि चौरासी लाख योनियो्में नरदेह श्रेष्ठ 
है, नरोमें मुप्रुक्षु श्रेष्ठ है और मुमुक्षुओमें सिद्ध श्रेप्ट है। ससारमें जो कहावत 
प्रचलित है, कि / सवको अपनी जान अधिक प्यारी होती है।” उसकाभी 
कारण वही है, जो ऊपर लिखा गया है। और इसी कारणसे ससारके दुःखमय 
होनेपरभी जब कोई मनुष्य आत्महत्या करता है, तो उसको लोग पागल कहते है, 
और घर्मशास्त्रके अनुसार वह पापी समझा जाता है ( मभा कर्ण ७०. २८ )। 
तथा आत्महत्याका प्रयत्नभी कानूनके अनुसार जुर्म माना जाता है। सक्षेपमें यह 
सिद्ध हो गया, कि “ मनुष्य आत्महत्या नही करता ” - इस बातसे ससारके सुख- 
मय होनेका अनुमान करना उचित नही है। ऐसी अवस्थामें हमको, “ यह ससार 
सुखमय है या दु खमय ? ” इस प्रश्नका निर्णय करनेके लिये, पूर्वक्मानुसार 
नरदेहप्राप्ति-रूप अपने नैसगिक भाग्यकी बातकों छोडकर, केवल उसके पश्चात्‌ 
अर्थात्‌ इस ससारहीकी बातोका विचार करना चाहिये। “ मनुष्य आत्महत्या 
नही करता, वल्कि वह जीनेवी इच्छा करता रहता है ” - यह तो सिर्फ़ ससारकी 
प्रवुन्तिका कारण है। आधिभौतिक पडितोंके कथनानुसार ससारके सुखमय होनेका 
यह कोई सबृत या प्रमाण नही हैं। यह वात इस प्रकारभी कही जा सकती है, कि 
आत्महत्या न करनेकी बुद्धि स्वाभाविक है, वह ससारके सुखदु-खोंके तारतम्यसे 
उत्पन्न नही हुई है, और, इसीलिये इससे यह सिद्ध हो नही सकता कि ससार 
सुखमय है। 
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केवल भनुष्यजन्म पानेके सौभाग्यको और ( उसके बादके ) मनुष्यके 
सासारिक व्यवहार या 'जीवन'को भ्रमवश एकही नही समझ लेना चाहिये। केवल 
भनुष्यत्व, और मनुष्यके नित्य व्यवहार अथवा सासारिक जीवन, ये दोनो भिन्न 
भिन्न बाते है। इस भेदको ध्यानमें रखकर यह निश्चय करना है, कि इस ससारमें 
श्रेष्ठ नरदेह-धारी प्राणीके लिये सुख अधिक है अथवा दुःख ? इस प्रश्तका यथार्थ 
निर्णय करनेके लिये केवल यही सोचना एकमात्र साधन या उपाय है, कि प्रत्येक 
मनुप्यके ' वर्तमान समयकी ” वासनाओमेंसे कितनी वासनाएँ सफल हुई और कितनी 
निप्फल। “ वर्तमान समयकी ” कहनेका कारण यह है, कि जो बाते सभ्य या सुधरी 
हुंई दशाके सभी लोगोको प्राप्त हो जाया करती हैं, उतका नित्य व्यवहारमें 
उपयोग होने रूगता है, और उनसे जो सुख हमें मिलता है, उसे हम लोग भूल 
जाया करते हैं। एवं जिन वस्तुओको पानेकी नई इच्छा उत्पन्न होती है, उनमेंसे 
जितनी हमें प्राप्त हो सकती हैँ, सिर्फ़ उन्‍्हीके आधारपर हम इस ससारके सुख- 
दु खोका निर्णय किया करते हैं। इस बातकी तुरूना करना, कि हमें वर्तेमानकालमें 
कितने सुख-साधन उपलब्ध हैं और सौ वर्ष पहले इनमेंसे कितने सुखसाधन प्राप्त 
हो गये थे, और इस वातका विचार करना कि आजके दिन मै सुखी हैँ या नही , 
दोनो बाते अत्यत भिन्न हैं। इन वातोको समझनेके लिये उदाहरण लीजिये । इसमें 
सदेह नही, कि सौ वर्ष पहलेकी बैलगाडीकी यात्नासे वर्तमान समयकी रेल-गाडीकी 
यातज्ञा अधिक पुखकारक है। परतु अब इस रेल-गाडीसे मिलनेवाले सुखके 
'सुखत्व'को हम भूल गये है । और इसका परिणाम यह दीख पडता है, कि किसी दिन 
रेल-गाडी देरसे आती है, और हमारी डाक हमें समयपर नही मिलती, तो हमें अच्छा 
नही लगता - कुछ दु खही-सा होता है। अतएव मनुष्यके वर्तमान समयके सुख- 
दु खोका विचार, उन सुख-साधनोंके आघारपर नहीं किया जाता कि जो उपलब्ध 
हैं, कितु यह विचार मनुष्यकी वर्तमान! आवश्यकताओंके (इच्छाओ या वासनाओ) 
माधारपरही किया जाता है। और, जब हम इन आवश्यकताओ, इच्छाओं या 
वासनाओका विचार करने लगते हैँ तब मालूम हो जाता है, कि उनका तो कुछ 
अतही नहीं - वे अनत और अमर्यादित हैं। यदि हमारी एक इच्छा आज सफल 
हो जाय, तो कल दूसरी नई इच्छा उत्पन्न हो जाती है; और मनमें यह भाव उत्पन्न 
होता है, कि यह इच्छाभी सफछ हो ! ज्यों ज्यो मनुष्यकी इच्छा या वासना सफल 
होती जाती है, त्यो त्यो उसकी इच्छाफी दौड एक कदम आगेही बढती चली जाती 
है, और जब कि यह बात अनुभवसिद्ध है, कि इन सव इच्छाओं या वासनाओका 
सफल होना सभव नही, तब इसमें सदेह नही, कि मनुष्य दुखी हुए विना रह नही 
सकता यहाँ निम्न दो बातोके भेदपर अच्छी तरह ध्यान देना चाहिये (१) सब 
सुख केवल तृष्णा-क्षयरूपही है, और (२) मनुष्यको कितनाही सुख मिले, तोभी 
पह असतुष्टही रहता है। यह कहना एक बात है, कि प्रत्येक सुख दुःखाभावरूप नही 
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है, कितु सुख और दु ख इद्रियोकी दो स्वतत्न वेदनाएँ है, और यह कहना उससे 
विलकुलही भिन्न है, कि प्राप्त किसी एक समय सुखोको भूलकर अधिकाधिक सुख 
पानेके लिये असतुष्ट बने रहना । इनमेंसे पहली बात सुखके वास्तविक स्वृरूपके 
विषयमें है, और दूसरी वात यह है, कि प्राप्त सुखसे मनृष्यकी पूरी तृप्ति होती 
है या नहीं? विषय-वासना हमेशा अधिकाधिक बढतीही जाती है, इसलिये जब 
प्रतिदिन नये सुख नही मिल सकते, तब यही मालूम होता है, कि 'ूर्वप्राप्त सुखोकोही 
वार-वार भोगते रहना चाहिये - और इसीसे मनकी इच्छाका दमन नही होता। 
विटेलियस नामक एक रोमन बादशाह था। कहते है, कि वार-वार जिव्हाका सुख 
पानेके लिये, भोजन करनेपर वह किसी औषधिके द्वारा के कर डालता था, और 
प्रतिदिन अनेक बार भोजन किया करता था। परतु, अतर्में पछतानेवाले ययाति 
राजाकी कथा इससेभी अधिक शिक्षादायक है । यह राजा शुक्राचार्यके शापसे, 
बूढा हो गया था, परतु उन्हीकी कृपासे इसको यह सहुलियतभी मिल गयी थी, 
कि अपना बुढापा किसीको देकर उसके बदलेमें उसकी जवानी ले ले। तब इसने 
अपने पुरु नामक बेटेसे उसकी तरुणावस्था माँग ली और सौ दो सौ नही, पूरे एक 
हज़ार वर्षतक लगातार सब प्रकारके विषय-सुखोका उपभोग किया । अतमें उसने 
यही अनुभव किया, कि इस दुनियाके सारे पदार्थ एक मनृष्यकी सुख-वासनाको तृप्त 
करनेमें असमर्थ है । महाभारतके आदिपवर्में व्यासजीने कहा है, कि तव उसके मुख 
यही उद्गार निकाल पडा कि - 


न जातु काम कामानां उपभोगेन शाम्यति । 
हविषा क्ृष्णवत्मेंव भूय एवाभिवर्धते ॥। 


अर्थात्‌ “ सुखोंके उपभोगसे विषय-वासनाकी तृप्ति तो होतीही नहीं, किंतु विषय- 
वासना दिनोदिन उसी प्रकार बढती जाती है, जैसे अग्निकी ज्वाला हवनपदार्थरति 
बढती जाती है” (मा आ ७५ ४९) | यही श्लोक मनुस्मृतिरमेभी पाया जाता 
है ( मनू २ ९४ ) । तात्पयं यह है, कि चाहे जितने सुखके साधन उपलब्ध हो, 
तोभी इद्रियोकी इच्छा उत्तरोत्तर वढतीही जाती है। इसलिये केवल सुखोपभोगसे 
सुखकी इच्छा कभी तृप्त नहीं हो सकती, उसको रोकने या दवानेके लिये कुछ 
अन्य उपाय अवश्यही करना पडता है। यह तत्त्व हमारे सभी धर्मशास्त्रनाथ- 
कारोको पूर्णतया भान्‍्य है, और इसलिये उनका प्रथम उपदेश यह है, कि प्रत्येक 
मनुष्यको अपने कामोपभोगकी मर्यादा वाध लेनी चाहिये। जो लोग कहा करते 
है, कि इस ससारमें परम साध्य केवल विषयोपभोगही है, वे यदि उक्त भनुभूतत 
सिद्धान्तपर थोडाभी ध्यान दें, तो उन्हें अपने मतकी निस्सारता तुरतही मादूम 
हो जायगी ! वैदिक धर्मका यह सिद्धान्त वौद्धधर्ममेभी पाया जाता है, और ययातिं 
राजाके सदृश, मान्धाता नामक पौराणिक राजानेभी मरते समय कहा है - 
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न कहापणवस्सेन तित्ति कामेसु विज्जति। 
अपि दिव्बेसु कामेसु रति सो ताधिगच्छति ॥॥ 


“४ कार्पापण नामक महामूल्यवान्‌ सिक्के की यदि वर्षा होने लगे, तोभी काम- 
वासना की तित्ति अर्थात्‌ तृप्ति नहीं होती, और स्वर्गका सुख मिलनेपरभी कामी 
पुरुषकी कामेच्छा पूरी नहीं होती | ” यह वर्णव धम्मपद ( १८६, १८७ ) नामक 
बौद्ध-्ग्रथर्में है। इससे कहा जा सकता है कि विपयोपभोगरूपी सुखकी पूर्ति कभी 
हो नही सकती, और इसीलिये हरएक मनुष्यको हमेशा ऐसा मालूम होता है, कि 
“मै दु खी हूँ ।” मनृष्योकी इस स्थितिको विचारनेसे वही सिद्धान्त स्थिर करना 
पडता है, जो महाभारत (मा शा २०५ ६, ३३० १६ ) में कहा गया है - 


सुखाह्रहुतर दु ख जीविते नास्ति सशय । 


अर्थात्‌ “इस जीवनमें यानी ससारमे सुखकी अपेक्षा दु खही अधिक है।” यही 
सिद्धान्त साधू तुकारामने इस प्रकार दिया है - “सुख देखो तो राईवरावर 
और दुख पर्वतके समान है। ” उपनिषत्कारोकाभी सिद्धान्त ऐसाही है ( मैव्यु 
१ २-४ ) । गीता (गीत। ८ १५ और ९ ३३ ) मेंभी कहा गया है, कि मनृष्यका 
जन्म अशाश्वत और “दु खोका घर ” है, तथा यह ससार अनित्य और सुखरहित'" 
है। जर्मंद पडित झोपेनहरका ऐसाही मठ है, जिसे सिद्ध करनेके लिये उसने एक 
विचित्न दृष्टान्त दिया है । वह कहता है, कि मनृष्यकी समस्त' सुखेच्छाओमेंसे जितनी 
सुखेच्छाएँ सफल होती है, उसी परिमाणसे हम उसे सुखी समझते है, और जव सुखे- 
ज्छाओकी अपेक्षा सुखोपभोग कम हो जाता है, तव कहा जाता है, कि वह मनुष्य 
उस परिमाणसे दु'खी है। इस परिमाणको गणित-रीतिसे समझाना हो तो सुखोप- 
भोगको सुखेच्छासे भाग देना चाहिये और अपूर्णाकके रूपमें सुखेच्छा ऐसा लिखना 
चाहिये । परतु यह अयूर्णाक हैभी विलक्षण, क्योकि इसका हर ( अर्थात्‌ सुखेच्छा ), 
अश ( अर्थात्‌ सुखोपभोग )की अपेक्षा, हमेशा अधिकाधिक बढताही रहता है। 
यदि यह अपूर्णांक पहले ३ हो, और यदि आगे - उसका अश १ से ३ हो जाय, 
तो उसका हर २ से १० हो जायगा - अर्थात्‌ वही अपूर्णांक क्ले७ हो जाता है। 
तान्पय यह है, यदि अश तिगुना बढता है, तो हर पंचगुना बढ जाता है, जिसका 
फल यह होता है, कि वह अपूर्णाक पूृर्णताकी ओर न जा कर अधिकाधिक अपूर्णताकी 
ओर चला जाता है। इसका मतलूव यही है, कि कोई मनुष्य कितनाही सुखोप- 
भोग करे, उसकी सुखेच्छा दिनोदिन वटती ही जाती है, जिससे यह आशा करना 
व्यर्थ है, कि मनुष्य पूर्ण सुखी हो सकता है । प्राचीन कालमें कितना सुख था, इसका 
विचार करते समय हम छोग इस अपूर्णाकके अशका तो पूर्ण ध्यान रखते है, परतु 
इस वातको भूल जाते हैँ, कि अणकी अपेक्षा हर कितना बढ गया है। कितु जब 
हमें सुख-दु खकी मात्नाकाही निर्णय करना है, तो हमे किसी 'कारू'का विचार न 


१०८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


करके सिर्फ यही देखना चाहिये, कि उक्त अपूर्णाकके अश और हरमें कैसा सवध 
है। फिर हमें आप-ही-आप मालूम हो जायगा, कि इस अपूर्णाकका पूर्ण होता 
असभव है। “न जातु काम कामानाम्‌ ” इस मनृवचनका ( २ ९४ ) भी यही 
अर्थ है। सभव्‌ है, कि बहुतेरोको सुख-दु ख नापनेकी गणितकी यह रीति पसद 
न हो, क्योकि यह उष्णतामापक यत्नके समान कोई निश्चित साधन नही है। 
परतु इस युक्तिवादसे प्रकट हो जाता है, कि इस वातको सिद्ध करनेके लियेभी 
कोई निश्चित साधन नही, कि “ससारमें सुखही अधिक है।” यह आपत्ति 
दोनो पक्षोके लिये समानही है । इसलिये उक्त प्रतिपादनके साधारण सिद्धान्तमें - 
अर्थात्‌ उस सिद्धान्तमें जो सुखोपभोगकी अपेक्षा सुखेच्छाकी अमर्यादित वृद्धिसे 
निष्पन्न होता है- यह आपत्ति कुछ बाधा नही डाल सकती। घर्म-पथोमे तथा 
ससारके इतिहासमें सिद्धान्तके पोषक अनेक उदाहरण मिलते है। किसी जमानेमें 
स्णन देशमें मुसलमानोका राज्य था | वहाँ तीसरा अब्दुल रहमान* नामक एक 
वहुतही त्यायी और पराक्रमी वादशाह हो गया है। उसने यह देखनेके लिये - कि 
मेरेदिन कैसे कठते हैं - एक रोदडनामचा बनाया था, जिसे देखके अतर्मे उसे यह 
ज्ञात हुआ, कि पचास वर्षके शासन-कालमे उसके केवल चौदह दिन सुखपूर्वक बीते । 
किसीने हिसाब करके बतलाया है, कि ससारभरके - विशेषत यूरोपके - प्राचीन 
और. अर्वाचीन सभी तत्त्वज्ञानियोंके मतोको देखो, तो यही मालम होगा, कि 
उनमेंसे प्राय आधे छोग ससारको दु खमय कहते है, और प्राय आधे उसे 
सुखमय कहते हैं। अर्थात्‌ ससारकों सुखमय तथा दुःखमय कहनेवालोकी सख्या 
प्राय बराबर है। | यदि इस तुल्य सख्यामें हिंदु तत्त्वजोके मतोको जोड दें, तो 
कहना नही होगा, कि ससारको दु खमय माननेवालोकी सख्याही अधिक हो जायगी । 

ससारके सुख-दु खोंके उक्त विवेचनकों सुनकर कोई सन्यासमार्गीय पुरुष 
कह सकता है, कि यद्यपि तुम इस सिद्धान्तको नही मानते कि “सुख कोई सच्चा 
पदार्थ नही है, फलत सब तृप्णात्मक कर्मोंको छोड बिना शाति नही मिल सकतो । / 
तथापि तुम्हारेही कथनानुसार यह वात सिद्ध है, कि तृष्णासे असतोष और असतोषसे 
दुख उत्पन्न होता है। तव ऐसी व्यवस्थामें यह कह देनेमें क्या हर्ज है, कि .इस 
असतोषको दूर करनेके लिये मनुष्यको अपनी तृष्णोओका और उन्हीके साथ 
सव सासारिक कर्मोकाभी त्याग करके सदा सतुष्टही रहना चाहिये - फिर तुम्हें 
इस बातका विचार नही करना चाहिये, कि उन कर्मोंको तुम परोपकारके लिये 
करना चाहते हो या स्वार्थक लिये । महाभारत ( मभा वन २१५ २२) मे 
कहा है, कि “ असतोषस्य नास्त्यन्तस्तुष्टिस्तु परम सुखम्‌ ” अर्थात्‌ असतोषका अत 
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नही है और सतोपही परम सुख है। जैन और बौद्ध घर्मोकी नीवभी इसी तत्त्वपर 
डाली गयी है, तथा पश्चिमी देशोमें शोपेनहर* ने अर्वाचीन कालमें इसी मतका 
प्रतियादन किया है, परतु इसके विरुद्ध यह प्रश्न भी किया जा सकता है, कि जिव्हासे 
कभी कभी गालियाँ वगैरह अपशब्दोका उच्चारण करना पडता है, तो क्‍या 
जीभहीको समूल काटकर फेक देना चाहिये ? या अग्निसे कभी कभी मकान जूू 
जाते हैं, तो क्या लोगोंने अग्निका सर्वथा त्यागही कर दिया है ? और उन्होंने भोजन 
बनानाही छोड दिया हैं? अग्निकी वात कौन कहे, जब हम विद्युतृ-शक्तिकोभी 
मर्यादामें रखकर उसको नित्यव्यवहारके उपयोगमें लाते है, तो उसी तरह तृष्णा 
और असतोषकीभी सुब्यवस्थित मर्यादा वाँधना कुछ असभव न॑ही है। हाँ, यदि 
मसतोपष सर्वाशमें और सभी समय हानिकारक होता, तो वात दूसरी थी, परतु 
विचार करनेसे मालूम होगा कि सचमुच वात ऐसी नहीं है। असतोष यह अर्थ 
बिलकुल नही, कि किसी चीज़को पानेके लिये रात-दिन हाय हाय करते रहे, रोते रहे; 
(या न मिलनेपर सिर्फ शिकायतही किया करें ) | ऐसे असतोपषको शास्त्नकारोंनेभी 
निद्य माना है। परतु उस इच्छाका मूलभूत असतोष कभी निदनीय नहीं कहा 
जा सकता, जो यह कहे, कि तुम अपनी वर्तमान स्थितिमेंही पडें पडें सडते मत रहों, 
कितु उसमें यथाशक्ति शात्‌ और समचित्तसे अधिकाधिक सुधार करते जाओ, 
तथा शक्तिके अनुसार उसे उत्तम अवस्थामें ले जानेका प्रयत्न करो। जो 
समाज धार वर्णोमे विभकत है, उसके ब्नाह्मणोंने ज्ञानकी, क्षत्रियोंने ऐश्वर्यंकी 
और वैश्योंने धन-धान्यकी उक्त प्रकार॒की इच्छा या वासना छोड दी, तो कहना 
नहीं होगा, कि वह समाज शीघरही अधोगतिको पहुँच जायगा। इसी अभिप्रायकों 
मनमें रखकर व्यासजीने ( मभा शा २३ ९ ) युधिप्टिरसे कहा है, कि “यज्ञों 
धिद्या समुत्यानमसतोष श्रिय प्रति ” - अर्घात्‌ यज्ञ, विद्या, उद्योग और ऐश्वर्यके 
विधयमें असतोप ( रखना ) ये क्षत्रियके गूण हें। उसी तरह विदुलानेभी अपने 
पुत्रको उपदेश करते समय ( मभा उ १३२-३३ ) कहा है, कि “सतोपो वें प्रिय हन्ति/ 
- अर्थात्‌ सत्ोपसे ऐश्वयका नाश होता है, और किसी अन्य अवसरपर एक वाक्य 
( मभा सभा ५५ ११ ) में यहभी कहां गया है, कि “ असतोप श्रियों मूल्म्‌ / 
अर्पात्‌ असतोपही ऐश्वर्यका मूल है ।॥ ग्राह्मगधर्ममें सतोप एक गुण वबतलाया 
गया है सही, परतु उसका अर्थ केवल यही है, कि वह चातु्वेष्य-धर्मानुसार द्रव्य 
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और ऐहिक ऐश्वर्यके विपयमें सतोप रखें। यदि कोई ब्राह्मण कहने छगे, कि मुझे 
जितना ज्ञान प्राप्त हो चुका है, उसीसे मुझे सतोप है, तो वह स्वयं अपना नाश कर 
बैठेगा । इसी तरह यदि कोई वैश्य या शूद्र, अपने अपने धर्मके अनुसार जितना मिला 
है उतना पा करही, सदा सतुप्ट बना रहे तो उसकोभी वही दशा होगी। साराश 
यह है, कि असतोप सब भावी उत्कर्पषका, प्रयत्नका, ऐश्वयंका और मोक्षका 
वीज है। हमें इस वातका सर्देव ध्यान रखना चाहिये, कि यदि हम असतोपका 
पूर्णतया नाश कर डालेंगे तो, इस लोक और परलोकमेंमी हमारी दुर्गति होगी। 
श्रीकृष्णका उपदेश सुनते समय जब अर्जुनने कहा, कि “ भूय कथय तृप्तिहि शृण्वतों 
नास्तिमेष्मृतम्‌ ” ( गीता १० १८ ) अर्थात्‌ आपके अमृततुल्य भाषणको सुनकर मेरी 
तृप्ति होतीही नहीं। इसलिये आप फिरसे अपनी विभूतियोका वर्णन कीजिये - 
तब भगवानने फिरसे अपनी विभूतियोका वर्णन आरभ किया। उन्होंने ऐसा नहीं 
कहा, कि तू अपनी इच्छाकों वशमे रख । असतोप या अतृप्ति अच्छी बात नहीं है। 
इससे सिद्ध होता है, कि योग्य और कल्याणकारक वातोमें उचित असतोपका होना 
भगवानकोभी इष्ट है। भर्तहरिकाभी इसी आशयका एक श्लोक है। यथा 
/ यरशसि चाभिरुचिर्व्यसन श्रुतती ” अर्थात्‌ रुचि या इच्छा अवश्य होनी चाहिये, परतु 
वह यशके लियेही हो। और व्यसनभी होना चाहिये, परतु वह विद्याका हो, अन्य 
बातोका नहीं। काम-क्रोध आदि विकारोंके समान असतोपकोभी वशसे बाहर नहीं 
होते देना चाहिये । यदि वह वशमे न रहेगा, तो नि सदेह हमारे सर्वस्वका नाशकर 
डालेगा। इसी हेतुसे केवल विषयभोगकी प्रीतिके लिये तृष्णा छादकर और एक 
आशाके बाद दूसरी आशा रखकर सासारिक यसुखोके पीछे हमेशा भटकनेवाले 
पुरुषोकी सपत्तिको गीताके सोलह॒वे अध्यायमे ' आसुरी सपत्ति ' कहा है। ऐसे रात- 
दिनके लालचीपनसे मनुष्यके मनकी सात्तविक वृत्तियोका नाश हो जाता है - 
उसकी अधोगति होती है, और तृष्णाकी पूरी तृप्ति होना असभव होनेके कारण 
कामोपभोग-वासना नित्य अधिकाधिक बढती जाती है, तथा वह मनुष्य अतमें 
उसी दशामें मर जाता है | इसके विपरीत तृष्णा या असतोपके इस द्ुप्परिणामसे 
बचनेके लिये सब प्रकारकी तृष्णाओंके साथ सब कार्योको एकदम छोड देनाभी 
सात्त्विक मार्ग नहीं है। उपर्यृक्त कथनानुसार तृप्णा या असतोप भावी उत्कर्षका 
वीज है। इसलिये चोरके डरसे साहकोही मार डालनेका प्रयत्त कभी नहीं 
करना चाहिये । युक्तिका मध्यम मार्ग तो यही है, कि हम इस वातका भरी भाँति 
विचार किया करें कि किस तृष्णा या किस असतोषसे हमे दु ख होता है, और जो 
विशिष्ट आशा, तृष्णा या असतोष दु खकारक हो उसे छोड दें । उसके लिये समस्त 
कर्मोको छोड देना उचित नहीं। केवल दु खकारी आशाओकोही छोडने और 
स्वधर्मानुसार कर्म करनेकी इस युक्ति या कौशल्यकोही योग अथवा कर्मयोग कहते 
है (गीता २ ५० ), और यही गीताका मुख्यत प्रतिपाद्य विषय है । इसलिये यहाँ 
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थोडा-सा इस बातका और. विचार कर लेना चाहिये, कि गीतामें किस प्रका- 
रकी आशाको दु खकारी कहा है। 


मनुष्य कानसे सुनता है, त्वचासे स्पर्श करता है, आँखोसे देखता है, जिव्हासे 
स्वाद लेता है तथा नाकसे संघता है। इद्रियोके ये व्यापार जिस परिमाणसे 
इद्रियोकी वृत्तियोंके अनुकूल या प्रतिकूल होते है, उसी परिमाणमे मनुष्यको सुख 
अथवा दुख हुआ करता है। सुख-दु खके वस्तुस्वरूपके लक्षणका यह वर्णन 
पहले हो चुका है, परतु सुख-दु खोका विचार केवल इसी परिभाषासे पूरा नहीं 
हो जाता । आधिभौतिक सुख-दु खोंके उत्पन्न होनेके लिये बाह्य पदार्थोका सयोग 
इद्रियोंके साथ होना यद्यपि प्रथमत आवश्यक है, तथापि इसका विचार करनेपर 
-कि आगे इन सुख-दु खोका अनुभव मनुष्य किस रीतिसे करता है-तो यह 
मालूम होगा, कि इद्वियोंके स्वाभाविक व्यापारसे उत्पन्न होनेवाले इन सुख-दु खोको 
जाननेका ( अर्थात्‌ इन्हे अपने लिये स्वीकार या अस्वीकार करनेका ) काम 
हरएक मनुष्यको अपने मनके अनुसारही करना पडता है। महाभारतमें कहा है, 
कि “चक्षु पश्यति रूपाणि मनसा न तु चलक्षुपा ” (मभा शा ३११ १७) - 
अर्थात्‌ देखनेका काम केवल आँखोसेही नहीं होता, कितु उसमें मनकीभी 
महायता आवश्यक है। और यद्दि मन व्याकुल हो, गो आँखोसे देखनेपरभी अन- 
देखा-सा हो जाता है। बृह॒दारण्यकोण्नीषद्‌ (बू १ ५ ३ ) मेभी यह वर्णन पाया 
जाता है, यथा ( अन्यत्रमना अभव नादर्शम्‌ ) “ मेरा मन दूसरी ओर लगा था, 
इसलिये मुझे नहीं दीख पडा ” और ( अन्यत्रमना अभूव नाक्षौतम्‌ ) “मेरा मन 
दूसरी ओर था, इसलिये में सुन नही सका “ - इससे यह स्पष्टतया सिद्ध हो जाता 
है, कि आधिभौतिक सुखदु खोका अनुभव करनेके लिये इद्रियोंके साथ मनकीभी 
सहायता होनी चाहिये, और आध्यात्मिक सुख-दु ख तो मानसिक ही होते हैं। 
साराश यह है, कि सब प्रकारके सुख-दु खोका अनुभव अतमे हमारे मतपरही 
अवलवबित रहता है, और यदि यह बात सच है, तो यहभी आप-ही-आप सिद्ध हों 
जाता है, कि मनोनिग्रहसे सुख-दु खोंके अनुभवकाभी निग्नह अर्थात्‌ दमन करना 
कुछ असभव नही है। बसी वातकों ध्यान रखते हुए मनुजीने सुख-दु खोका लक्षण 
तेयायिक्रोके लक्षणसे भिन्न प्रकार बतलाया है। उनका कथन है, कि - 


सर्वे परवश दु ख सर्वमात्मवश सुखम्‌ । 
एतहिद्यात्समासेन लक्षण सुखदु खयो ॥। 


अर्थात्‌ “जो दूसरोकी ( वाह्म-वस्तुओकी ) अधीनतामें है, वह सब दु ख है, और 
जो अपने ( मनके ) अधिकारमें है, वह सुख है। यही सुख-दु खका सक्षिप्त लक्षण 
है ( मनु ४ १६० ) नैयायिकोके बतलाये हुए लक्षणको वेदना' शब्दमें शारीरिक 
और मानसिक, दोनो वेदनाओका समावेश होता है, और उससे सुख-दु खका 
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वाह्य वस्तुस्वरूपभी मालूम हो जाता है, और मनुका विशेष ध्यान सुख-दु खोंके 
केवल आतेरिक अनुभवपर है। वस, इस बातको ध्यानमें रखनेसे सुख-दु'खोंके 
उक्त दोनो लक्षणोमें कुछ विरोध नहीं पडेगा । इस प्रकार जब सुशअ-दु खोंके 
लिये इद्रियोका अवरूब अनावश्यक हो गया, तब तो यही कहना चाहिये कि - 


भषज्यमेतद दु खस्य यदेतप्ानुचितयेत्‌ । 


४ मनसे दु खोका चितन न करनाही दु खनिवारणकी अचूक ओऔपधि है” (मा 
शा २०५ २), और इसी तरह मनको कठोर बनाकर सत्य तथा धर्मके लिये 
सुखपूर्वक अग्निमं जलकर भस्म हो जानेवालोंके अनेक उदाहरण इतिहासमेंभी 
मिलते हूँ । इसलिये गीताका कथन है, कि हमें जो कुछ करना है, उसे मनोनिग्रहके 
साथ और उसकी फलाशाको छोड कर तथा सुख-दु'खोर्में समभाव रखकर करता 
चाहिये । ऐसा करतेसे न तो हमें कर्माचरणका त्याग करना पडेगां और न हमें उसके 
दु खकी बाधाही होगी । फलाशा-त्यागका यह आर्थ नही है, कि हमें जो फल मिले 
उसे छोड दें, अथवा ऐसी इच्छा रखें, कि वह फल कभी किसीको न मिले। इसी 
तरह फलाशामें और कर्म करनेकी केवल इच्छा, आशा, हेतु या फलके लिये किसी 
वातकी योजना करनेमेंभी बहुत अतर है। केवल हाथपैर हिलानेकी इच्छा होनेमें 
ओऔर अमुक मनुष्यको पकडनेके लिये या किसी मनुष्यको छात मारनेके लिये हाथ- 
पैर हिलानेकी इच्छामें बहुत भेद है। पहली इच्छा केवल कर्म करनेकीही है, उसमें 
दूसरा कोई हेतु नही होता, और यदि यह इच्छा छोड दी जाय, तो कर्मका करनाही 
रुक जायगा | इस इच्छाके अतिरिक्त प्रत्येक मनुृष्यको इस बातका ज्ञानभी 
होना चाहिये, कि हरएक कमंका कुछ-न-तुछ फल अथवा परिणाम अवश्यही होगा । 
वल्कि ऐसे ज्ञानके साथ साथ उसे इस वातकी इच्छा अवश्य होनी चाहिये, कि में 
अमुक फलप्राप्तिके लिये अमृक प्रकारकी योजना करकेही अम्‌क कर्म करना चाहतों 
हें । नही तो उसके सभी कार्य पागलोंके-से निरर्थक सिद्ध होगे। ये सव इच्छाएं, 
हेतु, योजनाएँ, परिणामर्में दु खकारक नहीं होती, और, गीताका यह कथनभी नहीं 
है, कि कोई उनको छोड दें । परतु स्मरण रहे, कि उस स्थितिसे बहुत आगे वढ 
कर जब मनुष्यके मनमें यह भाव होता है, कि “मैं जो कर्म करता हूँ, मेरें उस 
कमंका अमुक फल मुझे अवश्यही मिलना चाहिये । ” अर्थात्‌ जब कर्मफलके विषयर्मे, 
कर्ताकी बुद्धिमें ममत्वकी यह आसक्ति, अभिमान, अभिनिवेश, आग्रह या इच्छा 
उत्पन्न हो जाती है और मन उसीसे ग्रस्त हो जाता है और जब इच्छानुसार फल 
मिलनेमें बाधा होने लूगती है, तभी दु ख-परपराका प्रारभ हुआ करता है। यदि 
यह बाघा अनिवाय॑ अथवा देवकृत हो, तो केवल निराशामात्र होती है, परतु वह कहीं 
मनुष्यक्ृत हुई तो फिर क्रोध या द्ेषभी उत्पन्न हो जाता है, जिससे कुकर्म होनेपर 
मर मिटना पडता है। कर्मके परिणामके विपयमे जो यह ममत्वयुक्त आसव्त 


सुखदःखबिवेक ११३ 


होती है, उसीको 'फलाशा', 'सग', अहकार-बूद्धि' अर काम' कहते हैं, और यह 
बतलानेके लिये, कि ससारकी दु खपरपरा यड्ोने शुरू होती है, गीताके दूसरे 
अध्यायमें कहा गया है, कि विषय-सगसे काम, कामसे क्रोध, कोधसे मोह और अतमे 
मनृष्यका नाशभी होता है ( गीता २ ६२, ६३ ) | अब यह वात सिद्ध हो गई, कि 
जड सृष्टिके अचेतन कर्म स्वय दु खके मूल कारण नही है, कितु मनुष्य उनमे जो 
फलाशा, सग्र, काम या इच्छा लगाये रहता है, वही यथार्थमे दु खका मूल है। ऐसे 
दु खोंसे बचे रहनेका सहज उपाय यही है, कि सिर्फ विषयकी फलाशा, सम, काम 
या आसक्तिको मनोनिग्रहद्धारा छोड देना चाहिये। सनन्‍्यासमागियोके कथनानुसार 
सब विषयों और कर्मोहीको, अथवा सब प्रकारकी इच्छाओहीको, छोड देनेकी 
कोई आवश्यकता नही है। इसी लिये गीता (गीता २ ६४ ) में कहा है, कि जो 
मनृष्य फलाशाको छोडकर यथाप्राप्त विषयोका निष्काम और निस्सग-बुद्धिसे सेवन 
करता है, वही सच्चा स्थितप्रज है। ससारके कर्मव्यवहार कभी रुक नही सकते । 
मनुष्य चाहे इस ससारमें रहे या न रहे, परतु प्रकृति अपने गुणधर्मानुसार सदेव 
अपना व्यापार करतीही रहेगी। जड प्रकृतिको न तो इसमे कुछ सुख है, और न॑ 
दु ख। मनुष्य व्यर्थही अपने आपको महत्त्व देकरही प्रकृतिके व्यवहारोमें आसक्त हो 
जाता है, इसीलिये वह सुख-दु खका भागी हुआ करता है। यदि वह इस आसक्त- 
वुद्धिको छोड दे और अपने सब व्यवहार इस भावनासे करने छगे, कि “ गुणा गुणेषु 
वर्तेन्ते ” ( गीता ३ २८ ) - प्रकृतिके गुणधर्मानुसारही सब व्यापार हो रहे है - 
तो असतोषजन्य कोईभी दुख उसको होही नहीं सकता। इसलिये यह समझकर 
कि प्रकृति तो अपना व्यापार करतीही रहती है, उसके लिये ससारको दु खप्रधान 
मानकर रोते नहीं रहना चाहिये, और न उसको त्यागनेहीका प्रयत्न करना 


चाहिये। महाभारत ( मभा शा २५ २६ ) में व्यासजीने युधिष्ठिरको यह उपदेश 
दिया है, कि - 


सुख वा यदि वा दु'ख प्रिय वा यदि वा5प्रियम्‌ । 
प्राप्त प्राप्तमुपासीत हृदयेनापराजित- ॥॥ 


” चाहे सुख हो या दु ख, प्रिय हो अथवा अग्रिय, जो जिस समय जैसे प्राप्त हो वह 
उस समय वैसेही, मनको निराश न करते हुए (अर्थात्‌ नाराज़ बनकर अपने 
कर्तव्यकों न छोडते हुए ) सेवत करते रहो !” इस उपदेशका महत्त्व पूर्णतया तभी 
ज्ञात हो सकता है, जब कि हम इस बातको ध्यानमें रखें, कि ससारमें अनेक कर्तव्य 
ऐसे है, जिन्हे दुख सह करभी करना पडता है। भगवद्गीतामेंभी स्थितप्रज्ञका 


यह्‌ ३४ वतलाया है, कि “य स्वत्नानभिस्नेहस्तत्तत्पाप्य शुभाशुभम्‌ ” ( गीता 
गीर ८ 


११४ गीतारहस्य अथवा कमेयोगश्गासत्र 


२ ५७ ) -भर्थात्‌ शुभ अथवा अशुभ जो कुछ आ पढे, उसके बारेमें जो सदा 
निष्काम या निस्सग रहता है, और जो उसका अभिनदन या द्वेप कुछभी नहीं करता, 
वही स्थितप्रञ् है। फिर पाँचवे अध्याय (गीता ५ २० )में कहा है, कि “न 
प्रहृष्येत्प्रिय प्राप्य नोद्विजेत्पराप्य चाप्रियम्‌ ” - सुर पा कर फूछ न जाना चाहिये। 
और दु यमें कातरभी न होना चाहिये | एवं दूसरे अध्याय ( गीता २ १४, १५ )में 
इन सुराद्ु खोको निष्फाम-बुद्धिसि भोगनेका उपदेश किया ठै। भगवान्‌ श्रीक्ृण्णने 
उसी उपदेशको बार बार दुहराया है (गीता ५ ९, १३ ९) वेदान्तमास्तकी 
परिभाषामें उसीकों “सब कर्मोको ग्रह्मापंण करना” बहते हैं। और भक्ति- 
मार्गमें 'बरह्मापंण के बदले “श्रीकृष्णापंण' मब्दकी योजना की जाती है। व यही, 
गीतार्थ का साराश हूं । 

कर्म चाहे किसीभी प्रकारका हो, परतु फर्म फरनेकी इच्छा और अपने 
उद्योगफो विना छोडे तया फल-प्राप्तिकी आसक्ति न रखकर ( भआर्यात्‌ निस्सग- 
वुद्धिसि) उसे करते रहना चाहिये, और साय-हो-साथ हम भविष्यमें परिणाम- 
स्वरूप मिलनेवाले सुख<ु ऐोकोभी एकही समान भोगनेके लिग्रे तैयार रहता 
चाहिये। ऐसा करनेसे अमर्यादित तृष्णाद और असतोयजनित दुष्परिणामोर्ते 
तो हम वचेगेही, परतु दूसरा छाभ यह होगा, कि तृप्णा या असतोपके साय 
साथ कर्मकोभी त्याग देनेसे जीवनकेही नप्ठ हो जानेका जो प्रसग आ सकता 
है, वह भी नहीं आ सकेगा, और हमारी मनोवृत्तियाँ शुद्ध होकर प्राणिमात्रक 
लिये हितप्रद हो लायेंगी। इसमें सदेह नहीं, कि इस तरह फल़ाशा छोडनेंक 
लियेभी इद्रियोका और मनका वैराग्यसे पूरा दमन करना पडता है, परतु 
स्मरण रहे, कि इद्रियोकों वशमें करके स्वार्थके बदले वैराग्यसे तथा निप्काम- 
बुद्धिसि लोकसग्रहके लिये उन्हे अपने अपने व्यापार करने देना कुछ और वाते 
है, और सन्यास-मार्गातुसार तृप्णाको मारनेके लिये इद्वियोंके सभी व्यापारोकी 
अर्थात्‌ कर्मोको आग्रहपूर्वक समूल नप्ट कर डालना विलकुलही भिन्न वात है। इन 
दोनोमे जमीन-आसमानका अतर है। गीतामें जिस वैराग्यका और जिस इद्रिय- 
निग्रहका उपदेश क्या गया है, वह पहले प्रकारका है, दूसरे प्रकारका नहीं, 
और उसी तरह अनुगीता ( मभा अश्व ३२ १७-२३ ) में जनक-ब्ाह्मण-सवादम 
राजा जनक ब्राह्मणस्पध/री धर्मसे कहते हैं कि - 


शुणु बुद्धि च था झात्वा सर्वेत्न विषयो मम । 
नाहसात्मार्थमिच्छामि गन्धान्‌ ध्याणगतानपि ॥। 


+ क 4 %. 


नाहमात्मार्थमिच्छामि मनो नित्य सनोन्‍्तरे। 
मनो में निजित तस्मात्‌ बशे तिष्ठति सर्वदा ॥ 


स्तुखदु -खविवेक श्श्ए 


अर्थात्‌ “ जिस ( वैराग्य ) बुद्धिको मनमें धारण करके में सव विपयोका सेवन 
करता हूँ, उसका हाल सुनो । नाकसे मै अपने लिये ” वास नहीं लेता ( आँखोसे 
में "अपने लिये ” नही देखता, इत्यादि ), और मनकाभी उपयोग में आत्माके लिये 
अर्थात्‌ अपने लाभके लिये नही करता । अतएव मेरी नाक ( आँख इत्यादि ) और 
मन मेरे वशमे है, अर्थात्‌ मैने उन्हे जीत लिया है ।  गीताके वचनकाभी ( गीता ३ 

६, ७ ) यही तात्पय है, कि जो मनुष्य केवल इंद्रियोकी वृत्तिओको तो रोक देता हें, 
और मनसे विपयोका चितन करता रहता है, वह पूरा ढोगी है, और जो मनुष्य 
मनोनिग्रहपूर्वक काम्य-वुद्धिको जीत कर, सव मनोवृत्तियोको लछोकसंग्रहके लिये 
अपना अपना काम करे देता है, वही श्रेष्ठ है। वाह्य जगत्‌ या इद्रियोके व्यापार 
हमारे उत्पन्न किये हुए नही है, वे स्वभावसिद्ध हँ । हम देखते हैं, जब कोई सन्यासी 
बहुत भूखा होता है तब उसको चाहे वह कितनाही निग्रही हो - भीख माँगनेके लिये 
कही बाहर जानाही पडता है (गीता ३ ३३ ); या वहुत देरतक एक जगह वैठे 
रहनेसे ऊबकर वह उठ खडा हो जाता है। तात्पय॑ यह है, कि निम्नह चाहे जितना 
हो, परतु इद्वियोके जो स्वभावसिद्ध व्यापार है, वे कभी नही छूटते । और यदि यह 
वात सच है, तो इद्रियोकी वृत्तिओं तथा सब कर्मोको और सब प्रकारकी इच्छाओं 
या असत्तोपको नष्ट करनेके दुराग्रहमे न पडना (गीता २ ४७, १८ ५९ ), एव 
मनोनिग्रहपूर्वक्क फलाशा छोड कर सुख-दु खको एक वराबर समझना (गीता 
२ १८ ), तथा निष्काम-वुद्धिसि लोकहितके लिये कर्मोका शास्त्रोक्त रीतिसे करते 
रहनाही, श्रेष्ठ तथा गाद्श मार्ग है। इसीलिये - 


कर्मेण्पेचाधिकारस्ते मा फ्लेष कदाचन। 
सा कर्मफलहेतुर्भूमा ते सगो$$सत्वकर्मेणि ॥। 


इस एलोकमें ( गीता २ ४७ ) श्रीभगवान्‌ अर्जुनको पहले यह वतलछाते है, कि तू 
इस कर्मभूमिमें पैदा हुआ है, इसलिये “ तुझे कर्म करनेकाही अधिकार है “, परतु 
इस बातकोभी ध्यानमे रख, कि तेरा यह अधिकार केवल (कततेव्य ) कर्म करने- 
तकही सीमित हैं। इस 'एव' पदका अर्थ है केवल”, जिससे यह सहज विदित होता 
है, कि मनृप्यका अधिकार कर्मके सिवा अन्य वातोमें -- अर्थात्‌ कर्मफलके विषयमें 
नहीं हैं। यह महत्त्वपूर्ण वात केवल अनुमानपरही अवलरूवित नही रख दी है 
क्योकि दूसरे चरणमें भगवान्‌ने स्पष्ट शब्दोमे पुन कह दिया है, कि “ तेरा अधिकार 
कर्मफलके विषय कुछभी नही है।” अर्थात्‌ किसी कर्मका फल मिलना - न मिलना 
तेरे अधिकारकी बात नहीं है। वह सृष्टिके कर्मविपाकपर या ईश्वरपर अवलूबित 
है। फिर जिस बातमें हमारा अधिकारही नही है उसके विपयमें आशा - करना 
कि वह अमुक भ्रकार हो - केवल मू्खंताका लक्षण है, परतु यह तीसरी द्ातभी 
अनुमानपर अवलवबित नही है। तीसरे चरणमे कहा गया है, कि “ इसलिये तू कर्म- 
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फलकी लाऊचसे किसीभी फामको मत कर । ” क्योकि, कर्मविपाकके अनुसार तेरे 
कर्मोका जो फल प्राप्त होगा वह अवश्य होगाही | तेरी इच्छासे उसमें कुछ न्यूना- 
घधिकता नहीं हो सकती, और उसके देरीसे या जल्दीसे मिल जानेकी सभावता 
नही है। परतु तेरे लालचीपनसे तो तुझे केवल व्यर्थ दुःखहीं मिलेगा। बच यहाँ 
कोई - विशेषत सन्यासमार्गी पुमप - प्रश्त करेंगे, कि कर्म करके फलाशा छोडनेड 
झगडेमे पडनेकी अपेक्षा कर्माचरणकोही छोड देना क्‍या अच्छा नहीं होगा ? इस- 
लिये भगवान्‌ने अत्तमें अपना निश्चित मतभी बतला दिया है, कि “कर्म न करनेवा 
( अफर्मणि ) तू हुठ मत कर | तेरा जो अधिकार है उसके अनुसार - परतु फलामा 
छोडकर - कर्म करता जा । ” कर्मंयोगकी दृष्टिसे ये सव सिद्धान्त इतने महत्त्वपूर्ण 
है, कि उक्त एलोकके चारो चरणोको यदि हम कर्मयोगणशास्त्र या गीता-धर्मर 
चतु म॒त्नही कहे तो कोई अतिशयोक्ति नहीं होगी । 

यह मालूम हो गया, कि इस ससारमें सुप-दु ख हमेशा क्रमसे मिला करते 
हैं, और यहाँ सुख की अपेक्षा दु खकी मात्रा अधिक है | ऐसी अवस्यामेंमी जब यह 
सिद्धान्त वतलाया जाता है, कि सासारिक कमोंकों छोड नहीं देना चाहिये, तव 
बुछ लोगोकी यह समझ हो सकती है, कि दु घकी आत्यतिक निवृत्ति करने और भत्यत 
सुख प्राप्त करनेके सव मानवी प्रयत्न व्यर्थ हैँ। और केवल आधिभौतिक बर्यात 
इंद्रियगम्य बाह्य विषयोपभोगरपी सुखोकोही देखें, तो यह नहीं कहा जा सकता, 
कि उनकी यह समझ ठीक नही है। यह सच है, कि यदि कोई वालक पूर्णचद्रको 
पकडनेके लिये हाथ पँला दे, तो जैसे आकाशका चद्रमा उसके हाथमें कभी नही 
आता, उसी तरह आत्यतिक सुखकी आशा रखकर केवल आधिभौतिक सुद्के 
पीछे छगे रहनेसे आत्यतिक सुखकी प्राप्ति कमी नहीं होगी। परतु स्मरण रहे, कि 
आधिभौतिक सुखही समस्त प्रकारके सुखोका भाडार नही हैं। इसलिये उपयुक्त 
कठिनाईमेंभी आत्यतिक और नित्य सुखप्राप्तिका मार्ग ढूँढ लिया जा सकता हैं। 
यह उपर वतलाया जा चुका है, कि सुखोके दो भेद है - एक शारीरिक और दूसरा 
मानसिक और शरीर अथवा इद्रियोंके व्यापारोकी अपेक्षा मनको अतर्मे अधिव 
महत्त्व देना पडता है। ज्ञानी प्रस्ष जो यह सिद्धान्त बतलाते है, कि शारीरिक ( अर्घात्‌ 
आधिभौतिक ) सुखकी अपेक्षा मानसिक सुखकी योग्यता अधिक है, उसे वे कुछ अपने 
ज्ञानके घमडसे नही बतलाते । प्रसिद्ध आधिभौतिकवादी मिलनेभी अपने उपमुव्तती- 
वादविषयक ग्रथमें साफ मजूर किया है,* कि उस सिद्धान्तमेंही श्रेष्ठ मनुप्यः 
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जन्मकी सच्ची सार्थकता और महत्ता है। कुत्ते, शूकर और बैल इत्यादिकोभी 
इद्रियसुखका आनद मनुष्योंक समानही होता है, और मनुष्यकी यदि यह समझ 
होती, कि ससारमें सच्चा सुख विषयोपभोगही है, तो मनुष्य पशु बननेपरभी राजी 
हो गया होता । परतु पशुओके सब विषय-सुखोंके नित्य मिलनेका अवसर आने- 
परभी कोई मनुष्य पशु होनेकी राजी नहीं होता। इससे यही विदित होता है, कि 
पशुकी अपेक्षा मनुष्यमें कुछ-त-कुछ विशेषता अवश्य है। इस विशेषताकों समझनेके 
लिये, उस आत्माके स्वरूपका विचार करना पडता है, जिसे मन और बुद्धिद्वारा 
स्वय अपना और बाच्यसृष्टिका ज्ञान होता है, और, ज्योही यह विचार किया जायगा 
त्योही स्पष्ट मालूम हो जायगा, कि पशु और मनुष्यके लिये विषयोपभोगसुख तो 
एकही-सा है, परतु उसकी अपेक्षा मन और वुद्धिके अत्यत उदात्त व्यापारमें तथा 
शुद्धावस्थामें जो सुख है, वही मनुष्यका श्रेष्ठ और आत्यतिक सुख है। यह सुख 
आत्मवश है, इसकी प्राप्ति किसी वाह्यवस्तुपर अवलबित नही हैं और इसकी प्राप्तिके 
लिये दूसरोके सुखको न्‍्यून करनेकीभी कुछ आवश्यकता नही है । यह सुख अपनेही 
प्रयत्तसे हमीको मिलता है। और ज्यो ज्यों हमारी उन्नति होती जाती है, त्णे 
त्यो इस सुखका स्वरूपभी अधिकाधिक शुद्ध और निर्मल होता चला जाता है। 
भर्तृहरिने सच कहा है, कि “मनसि च परितुप्टे को$र्थवान्‌ को दरिद्र “-मनके 
प्रसन्न होनेपर क्या दरिद्रता और क्‍या अमीरी, दोनो समानही है। प्लेटो नामक 
प्रसिद्ध यूनानी तत्त्ववेत्तानेभी यह ५तिपादन किया है, कि शारीरिक (अर्थात्‌ बाह्य 
या आधिभौतिक ) सुखकी अपेक्षा मनका सुख श्रेष्ठ है, और मनके सुखसेशी 
बुद्धिग्राह्य ( मर्थात्‌ परम आध्यात्मिक ) सुख अत्यत श्रेष्ठ है।* इसलिये यदि 
हम अभी मोक्षके विचारको छोड दे, तोभी यही सिद्ध होता है, कि जो बुद्धि आत्म- 
विचारमें निमग्त हो, उसेही परम सुख सिल सकता है। इसी कारण भगवदगीतामे 
सुद्धके - सात्त्विक, राजस और तामस तीन भेद किये गये है और इनका लक्षणभी 
बतलाया गया है। यथा - आत्मनिष्ठ वुद्धि (अर्थात्‌ सब भूतोमोें एक्ही आ माको 
जानकर, आत्माके उसी सच्चे स्वरूपमे रत होनेवाली वृद्धि ) की प्रसन्नतासे 
जो आध्यात्मिक सुख प्राप्त होता है, वही श्रेष्ठ और सातक्त्विक सुख है -  तत्सुख 
सात्त्विक प्रोक्‍्त आत्मवृद्धिप्रसादजम्‌ ” ( गीता १८ ३७ ), जो आधिभौतिक सुख 
इद्रियोसे और इृद्वियोके विषयोसे होता है वह सात्त्विक सुखसे कम द्जका होता 
है, और राजस कहलाता है ( गीता १८ ३८ )। और जिस सुखसे चित्तको मोह 
होता है, तथा जो सुख, निदा या आलस्यसे उत्पन्न होता है, उसकी योग्यता तामस 
अर्थात्‌ अत्यन्त कनिष्ठ श्रेणीकी है। इस प्रकरणके आरभमें गीताका जो श्लोक दिया 
है, उसका यही तात्पर्य है। और गीता ( गीता ६ २२ ) में यहभी कहा है, कि इस 
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परम सुखका अनुभव मनृप्यकों यदि एफ बरारभी हो जाता ह, तो फिर कितनेही 
भारी द यके जबरदस्त धक्‍क्े बया ने लगते रह, उसकी यट युखमय स्थिति कभी नहीं 
डिगने पाती। यह आत्यतिक सु स्वर्गक्रेमी बिधयोपभोगसुयमें महीं मित्र झक्त्ता 
और इसे पानेके छिये पहले अपनी बुद्धि प्रसन्त होनी चाहिये । जो मनुप्य बुद्धिको 
प्रसन्न रखनेकी यूक्तिकों बिना सोचे-समझ्े केवल बिपयोपभोगमेंही निमग्न हो जाता 
है, उसका सुख अनित्य और क्षणिक होता है । उसका कारण यह है, वि जो इद्रियसु 
आज है, वह कल नहीं रहता। इतनाही नहीं, कितु जो बात हमारी इद्रियोतो 
आज सुझ्काराए प्रतीत होती है, वही किसी कारणसे दूसरे दिन दुयमय हो जाती 
”है। उदाहरणाथ, ग्रीप्म ऋतुमे जो ठंडा पानी हमे अच्छा उगता है, वही शीतकालमें 
अप्रिय हो जाता है। अस्तु, इतना करनेपरभी उससे सुखेच्छाकी पूर्ण तृप्ति होनेही 
नहीं पाती । इसल्यि, सुस्रक्रा व्यापक अर्थ छेकर यदि हम उस शब्दका उपयोग 
सभी प्रकारके सुग्रोके छिय्रे बर, तोभी हमें सुयर-मुय्ममें भेद करनाही पड़ेंगा। 
नित्य व्यवहान्में सुखका अथ मृर्यत दृद्धियमुय्रही होता है। परतु झो इंद्रियातीत 
है, भर्थात्‌ जा केवद आत्मनिप्ठ वुद्धिफोही ज्ञात हो सकता है, उसमें और विपयोप- 
भोगरुपी सुखमे जब शिक्षता प्रय्ट करती हो, तव आत्मवुद्धि-प्रसादसे उतने 
होनेवाले सुथको - अर्थात्‌ अध्यात्मिया सुधकों - श्रेय, वच्याण, हिंत, आनद अबवा 
णाति बहने है, और विपयोभोगमे होनेवाछे आधिभीतिक सुखकों केवढ 
मुख या प्रेय कहते है । पिछले प्रकरणके अतमें दिये हुए कठोपनिषदके वाक्यमें 
प्रेय और श्रेयमें नचिकेताने जो भेंद बतलाया है उसकाभी अभिप्नाय यहीं 
है। मृत्युने उसे अग्निका रहस्य पहलेही बतला दिया था। परतु इस खुखके 
मिलनेपरभी जब उसने आत्मज्ञान प्राप्तिका वर माँगा, तब मृत्युने उसके बदलेंमें 
उसे अनेक सासारिक सुघोका छालच दिखलाया | परतु नचिकेता इन अनित्य, 
आधिभौतिक सुखोको कल्याणकारफ नहीं समझता था । क्योकि ये ( प्रेय ) सु 
वाहरी दुप्टिसे अच्छे है, पर आत्माके श्रेयके लिये अच्छे नहीं। इसीलिये उत्तने 
उन सुख्योकी ओर ध्यान नहीं दिया । किंतु उस आत्मविद्यावी प्राप्तिके ल्यिह़ी 
हठ किया, जिसका परिणाम आत्माके लिये श्रेयस्कर या कल्याणकारक है, और 
उसे अतके पाकरही छोडा । साराश यह है, कि आत्मबुद्धि-प्रसादसे उत्पन्न होनेवाले 
केवल बरद्धिगम्प सुखकों -अर्थात्‌ आध्यात्मिक सुखकोही - हमारे शास्त्रकार 
श्रेष्ठ सुख मानते है । और उनका कथन है, कि यह नित्य सुख आत्मवश है, इसलिये 

सभीको प्राप्त हो सकता है, तया सव लोगोको चाहिये, कि वे इसकी प्राप्तिके ल्यि 
प्रयत्त करे। पशु-धर्मसे प्राप्त सुखमें, और मानवी सुखमे जो कुछ विशेषता गा 
विलक्षणता है, वह यही है, और यह आत्मानद केवल बाह्य उपाधियोपर कभी 
निर्भर न होनेके कारण सब सुखोमे नित्य, स्वतत्न और श्रेप्ठ है। इसीको गीतामे 
निर्वाण, थर्थात्‌ परम शाति कहा है (गीता ६ १५ ), और यही स्थितप्रज्ञोकी 
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ब्राह्मी अवस्थाकी परमावधिका सुख है (गीता २ ७५१, ६ २८, १२ १२; 
१८ ६२ ) ) 
डा इस बातका निर्णय हो चुका, कि आत्माकी शाति या सुखही अत्यत 
श्रेष्ठ है, और वह आत्मवश होनेके कारण सब लोगोको प्राप्यभी है। परतु यह 
प्रकट है, कि यद्यपि सब धातुओमे सोना अधिक मूल्यवान्‌ है, तथापि केवल सोनेसेही 
- लोहा इत्यादि अन्य घातुओके बिना - जैसे ससारकाम नहीं चल सकता, अथवा 
जैसे केवल शक्‍्करसेही - विना तमकके - काम नही चल सकता, उसी तरह आत्म- 
सुख या शातिकोभी समझना चाहिये । इसमें सदेह नही, कि इस शातिके साथ - 
शरीर-धारणके लिये सही - कुछ सासारिक वस्तुओकी आवश्यकता होती है, और 
इसी अभिप्रायसे आशीर्वादके सकल्पमें केवल “शातिरस्तु' न कह कर “शाति 
पुष्टिस्तुष्टिश्चास्तु” - जर्थात्‌ शातिके साथ पुष्टि और तुष्टिभी चाहिये - कहनेकी 
रीति है। यदि शास्त्रकारोकी यह समझ होती, कि केवल शातिसे ही तुष्टि हो सकती 
है, तो इस सकलपमें पुष्टि' शब्दको व्यर्थ घुसेड देनेकी कोई आवश्यकता नही थी । 
इसका यह मतलूब नही है, कि पुष्टि - अर्थात्‌ ऐहिक सुखोकी वृद्धिके लिये रात- 
दिन लालच करते रहो। उक्त सकल्पका भावार्थ यही है, कि तुम्हे शाति, पुष्टि 
और तुष्टि ( सतोष ), तीनो उचित परिमाणमें मिले, और इनकी प्राप्तिके लिये 
तुम्हें यत्नभी करना चाहिये । कठोपनिषद्काभी यही तात्पर्य है। नचिकेता जब 
मृत्यके अर्थात्‌ यमके छोकमें गया तव यमने उससे कहा, कि तुम कोईभी तीन वर 
माँग लो, और उससे माँगेपर दे दिये, इतनीही कथा इस उपनिषदमें विस्तारसे 
दी गयी है, पर उस समय नचिकेताने एकदम यह वर नही माँगा, कि मुझे ब्रह्मशानका 
उपदेश करो। कितु उसने कहा, कि “ मेरे पित्ता मूझपर ऋ्रुद्ध हैं, इसलिये प्रथम 
वर आप मुझे यही दीजिये, कि वे मुझपर प्रसन्न हो जावे । ” अनतर उसने दूसरा 
वर माँगा कि “अग्निके -अर्थात्‌ ऐहिक समृद्धि प्राप्त करा देनेवाले यज्ञ आदि 
कर्मोके - ज्ञानका उपदेश करो । ” इन दोनो वरोको प्राप्त करके अतमें उसने तीसरा 
वर यह माँगा, कि “ मुझे आत्मविद्याका उपदेश करो। ” परतु जब यमराज कहने 
लगे, कि इस तीसरे वरके वदलेमें तुझे क्षौरभी अधिक सपत्ति देता हूँ, तब - अर्थात्‌ 
प्रेय (सुख ) की प्राप्तिके लिये आवश्यक यज्ञ आदि कमोंका ज्ञान प्राप्त हो जाने- 
पर उसीकी अधिक आशा न करके - नचिकेताने इस बातका आग्रह किया, कि 
/ अब मुझे श्रेय ( आत्यतिक सु्च ) की प्राप्ति करा देनेवाले ब्रह्मज्ानकाही उपदेश 
करो। ” साराश यह है, कि इस उपनिषद्के अतिम मत्में जो वर्णन है, उसके 
अनुसार ब्रह्मविद्या' और 'योगविधि' (अर्थात्‌ यज्ञ-याग आदि कर्म ), दोनोको प्राप्त ५ 
करके नचिकेता मुक्त हो गया है ( कठ ६ १८ )। इससे ज्ञान और कर्म इन दोनोका 
समुच्चयही इस उपनिषद्का तात्पय सिद्ध होता है। इसी विषयपर इद्रकीभी 
एक कथा है। कौषीतकी उपनिषद्में कहा गया है, कि इद्र तो स्वय ब्रह्मज्ञानी थाही, 
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और उसने प्रतदनकोभी अरह्वाशानका उपदेण गिया था। हंयादि ऊब इंदगा 
गाज छिन लिया गया और इन्हांदगी पैलोक्‍्मवा आधिप्य प्रिठा, शत्र इन 
देवग्‌* बृहस्पति पूष्ठा, हि / मुझे बतरागइगरे कि श्रेय गिसमें है ? / तब शहस्पहिति 
राज्य भ्रप्ट एय्को ग्रहाविया अर्पात आत्मगानदा उपदेश मरके बढ़ा, कि / ये 
इसीमें है” - एतावस्ट्रेय इति - परतु इसगे इड्रका समाधाव नहीं हुआ। उसने 
फिर प्रश्न तिया, / गया औरभी गुए अधिव है? ”-- को पिशेधों भयेत्‌ ? - हद 
बुएस्पतिने उसे शुभाचार्यकें पास भेजा । बहाँमी बरी हाल हुआ, और शुतापायते 
कहा, कि “ प्रत्याककमों गह पिशेषता साछूम 7।/ तद अतर्भ इंद्र प्राह्मसश 
रऋूष धारण करने प्रत्शादभा शिष्य घनवार सेया मग्ते रागा। एक दिन प्रस्टादने 
उससे फहा, मि शील ( साय साया धर्मंगे घलने का स्ममाय ) ही द्लैलोक्परा राज्य 
पाने का रएस्य है और यही ख्ेंग है। अनतर, जब प्रल्दादने वहा, नि “में हैरी 
सेवासे प्रमन्न है, तू भाहे जो बर माँग, ” सब शाह्यण यैखधघारी इदने यही वर माँगा, 
कि ” आप अपना शील मुझे दीजिये। ” प्रत्टादके 'सम्यातु गहतेटी उसके 'शीछरे 
साथ धर्म, सत्य, बृत्त, श्री अथवा ऐश्ययं आदि सद देवता उसके शरीरसे निवछ शर 
एद्र-शरीरमें प्रविष्ट हो गये। फ्लत इंद्र अपना राज्य पा गया। यह प्राचीन गया 
भीष्मने युप्तिप्टिर्से महामारतके शातिपय ( मभा श्ञा १२४) में कही है। इस सुंदर 
कयासे हमें यहू बात साफ माठुम हो जाती है, नि केवल ऐश्य्यंकी अपेक्षा शेंवल 
आत्मज्ञानरी योग्यता भले ही अधिन' हो, परतु जिसे इस ससारमें रहना है, उुतकों 
अन्य लोगोंके समानही अपने छिये तया अपने देशके लिये, ऐहिक समृद्धि प्राप्त कर 
लेनेफकी आवश्यकता ओर नैतिक हकभी है। इसलिये जब यह प्रष्न उठे, हि इत 
ससारमें मनुप्यका सर्वोत्तम ध्येय या परम उद्देश्य क्या है, तो हमारे कर्मेयोगशास्वम 
अतिम उत्तर यही मिलता है, कि शाति और पुष्टि, प्रेय और श्रेय अथवा ज्ञान और 
ऐश्वर्य दोनोको एक साथ प्राप्त करो। सोचनेको बात है, कि जिन भगवानसे 
वढकर ससारमें और कोई श्रेष्ट नहीं और जिनके दिश्वलाये हुए मार्गपर अन्य सभी 
लोग चलते है ( गीता ३ २३ ), उस भगवानमे क्‍्य, ऐश्वर्य और सपत्तिकों छोड 
दिया है ? 
ऐश्ययंस्प समणस्य घर्मस्थ घशस' घह्लिय ॥ 
जशञानवैराग्ययोश्चेव पष्णां भग हतोरणा॥॥। 

अर्थात्‌ “ समग्र ऐश्वर्य, धरम, यश, सपत्ति, ज्ञान और वैराग्य इन छ बातोकों 
'भग' कहते है ”। भग शब्दकी ऐसी व्यास्या पुराणों है (विष्णु ६० ७४ )।| 
कुछ लोग इस एलोकके 'ऐश्वर्य' शब्दका अर्थ 'योगैश्वर्य/ किया फरते हैं। व्योर्कि 
श्री” अर्थात्‌ सपत्तिसूचक शब्द आगे आया है। परतु ज्यवहारम ऐश्वर्य शब्दर्मे सत्ता, 
यश और सपत्तिका, तथा ज्ञानमें वैराग्य और घमका समावेश हुआ करता है। 
इससे हम विना किसी वाघाके कह सकते है, कि छौकिक दृष्टिसे उक्त श्लोककी 


खुखदठःखबिवेक १२१ 


सब अर्थ, ज्ञान और ऐश्वर्य इन्ही दो शब्दोंसे शक्य हो जाता 'है। और जब कि 
स्वय भगवाननेही ज्ञान और ऐश्वयंको अगीकार किया है, तब हमेंसी उस बातको 
प्रमाण समझकर स्वीकार करना चाहिये (गीता ३ २१, मभा शा ३४१ २५)। 
कर्मयोगमार्गका सिद्धान्त यह कदापि नही, कि कोरा आत्मज्ञानही इस ससारमें 
परम साध्य वस्तु है। यह तो सन्यासमार्गका सिद्धान्त है, जो कहता है, कि ससार 
दु खमय है, इसलिये उसको एकदम छोडही देना चाहिये। भिन्न भिन्न मार्गोके इन 
सिद्धान्तोको एकत्च करके गीताके अर्थंका अनर्थ करना उचित नही है। स्मरण रहे 
गीताहीका कथन है, कि ज्ञानके बिना केवल ऐश्वर्य, सिवा आसुरी संपतके और 
कुछ नही है। इसलिये यही सिद्ध होता है, कि ऐश्वर्यके साथ ज्ञान, और ज्ञानके साथ 
ऐश्वर्य, अथवा शातिके साथ पुष्टि, हमेशा होनी चाहिये । ऐसा कहनेपर, कि ज्ञानके 
साथ ऐश्वयं होना अत्यावश्यक है, कर्म करमेकी आवश्यकता आप-ही-आप उत्पन्न 
होती है। क्योकि मन्‌का कथन है “ कर्माष्यारममाण हि पुरुष श्रीनिषेवतते / ( मनु. 
९ ३०० ) -कर्म करनेवाले पुरुषकोही इस जगतमें श्री अथवा ऐश्वयं मिलता 
है, और प्रत्यक्ष अनु भवसेभी यही बात सिद्ध होती है, एवं गीतामें जो उपदेश अर्जुनको 
दिया गया है, वहभी ऐसाही है (गीता ३८ )। इसपर कुछ लोगोका कहना 
, कि मोक्षकी दृष्टिसे कर्मकी आवश्यकता न होनेके कारण अतममें- अर्थात्‌ 
ज्ञानोत्तर अवस्थामें - सब कर्मोको छोड देनाही चाहिये । परतु यहाँ तो केवल सुख- 
दु खका विचार करना है। और अबतक मोक्ष तथा कमके स्वरूपकी परीक्षाभी 
नही की गई है, इसलिए उक्त आशक्षेपका उत्तर यहाँ नही दिया जा सकता। आगे 
चलकर नौवे तथा दसचे प्रकरणमें अध्यात्म और कर्मविपाकका स्पष्ट विवेचन करके 
ग्यारहवे प्रकरणमें बतरा दिया जायगा, कि यह आशक्षेपभी बेसिर-पैरका है। 
सुख और दु ख दो भिन्न तथा स्वतत्न वेदनाएँ हैं। सुखेच्छा केवल सुखोप- 
भोगसेही तृप्त नही हो सकती | इसलिये समारमें बहुधा दु खकाही अधिक अनुभव 
होता है। परतु इस दु खको टालनेके लिये तृष्ण या असतोष और साथ साथ सब 
कर्मोकाभी समूल नाश करना उचित नही । उचित यही है, कि केवल फलाशा छोड- 
कर सब कर्मोको करते रहना चाहिये | कैवछ विषयोपभोग-सुख कभी पूर्ण न होनेवाला, 
अनित्य और पशुधर्म है। अतएव इस ससारमें बुद्धिमान मनुष्यका सच्चा ध्येय इस 
अनित्य पशुधमंसे ऊचे दर्जेका होना चाहिये। आत्मबुद्धि-प्रसादसे प्राप्त होनेवाला 
शाति-सुखही वह सच्चा ध्येय है, परतु आध्यात्मिक सुखही यद्यपि इस प्रकार 
ऊचे दर्जेका हो, तथापि उसके साथ इन सासारिक जीवनमें ऐहिक वस्तुओोकीभी 
उचित आवश्यकता है, और इसलिये सदा निष्काम-बु द्िसे प्रयत्त अर्थात्‌ कर्म करतेही 
रहना चाहिये । - इतनी सब बाते जब कर्मयोगशास्त्रके अनुसार सिद्ध हो चुकी, तो 
अब सुखकी दृष्टिसे विचार करनेपरभी यह वतलानेकी कोई आवश्यकता नही 
रह जाती, कि आधिभोतिक सुखोकोही परम साध्य मानकर कर्मोके केवल सुख- 
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दु खात्मक बाह्मपरिणामोंके तारतम्यसेही मीतिमसाका निर्णय फरना अनुचित है । 
कारण यह है, कि जो वस्तु कमी पृण्णविस्षाकों पहुँचही नहीं सकती, उसे परम 
साध्य मानना मानों 'परम' शब्दया दुग्पयोग करके मुगजलके स्थानमें जलकी पोज 
फरना है। जब हमारा परम साप्यही अनित्य तथा अपूर्ण है, तव उसयी आशाम्मे 
बैठे रहनेसे हमें अनित्यन्यस्समुफों छोटफर और मिद्ेेगाही कया ? “धर्मों नित्य 
सुखद सो त्वनित्य ” इस वसनका गर्मभी ग्रही । / अधिकाश लछोगोफझा अधिक 
सुपर / एस शब्यसम हे सुख शब्दके अर्थके विधयमें आधिभौतितवादियोमेंमी बहुत 
मतभेद है। उनमेंसे बहुतेरोेग्गा कहता है, कि बहुघा मनुष्य सत्र विषय-सुखोको 
लात मारकर पेयरः सत्य अथवा ध्मगे लिये जान देनेगो तेयार हो जाता है। इससे 
यह मानना अनुचित है, कि मनुप्पवी इन्छा सर्देथ आधिभोतिक सुझ्च-प्राप्तिनीही 
रहती है। उसडिये उन पढितोंने यह सूचना सी है, कि सुथमे बदसेमें हित अथवा 
कल्याण शत्दकी योजना फरफे / अधिवाश छोगोग़ अधिक सुथ / इस सूत्रका 
रूपातर “ अधिकाश लछोगोया अधिक हित या उत्याण ” गर देना चाहिये, परतु 
इतना मरनेपरभी इस मतमें मह दोष चनाही रहता है, वि कर्ताकी धुद्धिका कुछमी 
विचार नहीं किया जाता। अच्छा, यदि यह गढ़, कि विपय-सुखोंके साथ मानसिक 
सुखोकाभी विचार करना चाहिये, तो उसमें जाधिभोतिझ फ्क्षती इस पहलीही 
प्रतिज्ञाका विरोध हो जाता है, कि किसीभी कर्मंग्री नीतिमत्ञावा निणय केवल उसके 
चाह्य-्परिणामोंमेही ऋरता चाहिये, ओर तव अशत अध्यात्म-पक्षका स्वीकार 
करना पदढता है, तो उसे अधूरा या अशत स्थीयार फरनेस य्या लाभ होगा ? 
इसीलिये हमारे क्मंयोग-शास्त्रमें यह अतिम सिद्धान्त निश्चित किया गया है कि, 
सर्वभूतहित, अधिकाण छोगोका अधिक सुय्य और मनुप्यत्वगग परम उत्कर्ष इत्यादि 
नीतिनिर्णपयके सव बाह्य साघनोफो अयवा आधिभोतिक मार्गको गौण या अप्रधान 
समझना चाहिये, और आत्मप्रमाद-मपपी आत्यतिक सुय्य तथा उसीके साथ रहने- 
वाली कर्ताकी शुद्ध चुद्धिकोही आध्यात्मिक फस्रोदी जान कर उसीसे फर्म-अकमकी 
परीक्षा करनी चाहिप । उन छोगोकी बात छोड दो, जिन्होंने मह कसम या ली हो, 
कि हम दृष्य सृष्टिके परे तत्त्वज्ञानमें प्रवेशही न करेंगे । जिन छोगोने ऐसी कसम 
खाई नही है, उन्हे युवितमे यह माछूम हो जायगा, कि मने और वुद्धिकेभी परे 
जाकर नित्य आत्माके नित्य कल््याणकोही कर्मयोग-शास्त्रमें प्रधान मानना चाहिये । 
कई छोग भूलसे समझ बैठते हे, कि जहाँ एक बार वेदान्तमें घुसे, कि वसस, 
फिर सभी कुछ ग्रह्ममय हो जाता है, और वहाँ व्यवहारकी उपपत्तिका बुछ पताही 
नहीं चलता। आजकल जितने वेदान्तविषयक ग्रथ पढे जाते है, वे प्राय सत्यास- 

मार्गके अनुयायियोंकेही लिखे हुए है, और सन्यासमार्गवाले एस तृप्णारपरी ससारवे 
सब व्यवहारोंकों मि सार समझते है, इसलिये उनके ग्रथोमे कर्मंयोगकी ठीक 
उपपत्ति सचमुच नही मिलती । अधिक क्या कहे, इन परसप्रदाय-असहिष्णु ग्रथ॑- 


सुखदःखविवेक १२५३ 


कारोंने सनन्‍्यासमार्गीय कोटिक्षम या युक्तिवादको कर्मयोगमें समिलित करके 
ऐसाभी प्रयत्न किया है, जिससे लोग समझने लगें, कि कर्मयोग और सन्यास दो स्वतत्न 
मार्ग नही है, कितु सन्‍्यासही अकेला शास्त्रोक्‍्त मोक्षमार्ग है । परतु यह ठीक नहीं 
है। सन्‍्यास-मार्गके समान कर्मयोग-मार्गभी वैदिक धम्ममें अनादि कालसे स्वतत्नता- 
पूवेक चला आ रहा है, और इस मार्गके सचालकोंने वेदान्ततत्त्वोको न छोडते हुए 
कर्मयोग शास्त्रकी ठीक ठीक उपपत्तिभी दिखलाई है। भगवद्गीता ग्रथ इसी पथका 
है । यदि गीताको छोड दें, तोभी जाब पडेगा, कि अध्यात्म-दृष्टिसे कार्य अकाये- 
शास्त्रका विवेचन करनेकी पद्धति ग्रीन सरीखे ग्रथकार द्वारा इग्लैडमेंही शुरू कर 
दी गई है * और जर्मनीमें तो उससेभी पहले यह पद्धति प्रचलित थी । दृष्य सृष्टिका 
कितनाही विचार करें, परतु जब तक यह वात ठीक मालूम नहीं हो जाती, कि 
इस सुष्टिको देखनेवाला और कर्म करनेवाला कौन है, तबतक तात्त्विक दृष्टिसे 
इस विषयकाभी विचार पूरा नहीं हो सकता, कि इस ससारमे मनुष्यका परम 
साध्य, श्रेष्ठ कर्तव्य या अतिम ध्येय क्या है। इसीलिये याज्ञवल्व्यका यह उपदेश कि 
४ क्षात्मा वा करे द्रष्टव्य श्रोतव्यों मन्तव्यों निदिध्यासितव्य । ” प्रस्तुत विषयमेंभी 
अक्षरश उपयकक्‍त होता है। दृश्य जगतकी परीक्षा करनेसे यदि परोपकार सरीखे 
तत्त्वही अतमें निष्पन्न होते है, तो उससे आत्मविद्याका महत्त्व कम तो होता नही 

उलटे उससे सब प्राणियोम॑ एकही आत्माके होनेका एक और सबूत मिल जाता 
है । इस बातका तो कुछ उपायही नहीं है, कि आधिभौतिकवादी अपनीही बनाई 
हुई मर्यादासे स्वय वाहर नहीं जा सकते । परतु हमारे शास्त्रकारोकी दृष्टि इस 
सकुचित मर्यादाके परे पहुँच गई है, और इसलिये उन्होंने आध्यात्मिक दृष्टिसेही 

कर्मयोगशास्त्रकी पूरी उपपत्ति दी है। इस उपपत्तिकी चर्चा करनेके पहले कर्म- 


अकर्म-परीक्षाके एक और पूर्वपक्षकाभी कुछ विचार कर लेना आवश्यक है । इसलिये 
अब उस पथका विवेचन किया जायगा। 
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छठा त्रकरण 


आधिदेवतपक्ष ओर क्षेत्रक्षेत्रज्विचार 
सत्यपूर्तां वंदेद्याचं मनःपूर्त समाचरेत्‌ । # 


मं-अकर्मेकी परीक्षा करनेका - आधिभीतिक मार्गके अतिरिक्त -दुसरा पथ 
आधिदैवतवादियोका है। इस पथके लोगोका यह कयन हैं, कि जब कोई 
मनुष्य कर्म-अकर्मका या कार्यं-अकार्यका निर्णय करता है, तब वह इस झगठेंमें 
नही पडता, कि किसका किस कमंसे कितना सुख अथवा दुख होगा, अथवा उनमेंसे 
सुखका जोड अधिक होगा या दु खका। वह आत्म-अनात्म-विचारकी झप्टमेंभी 
नहीं पडता, और ये झगडे वहुतेरोकी तो समझमें नहीं आते। यहभी नहीं कहा 
जा सकता, कि प्रत्येक प्राणी प्रत्येक कर्मको केवल अपने सुखके लियेही करता 
है। आधिभौतिकवादी कुछभी उपपत्ति कहे, परतु यदि इस बातका थोडासा 
विचार किया जाय, कि धर्म-अधमंका निर्णय करते समय मनुष्यके मनकी स्थिति 
कसी होती है, तो यह ध्यानमें आ जायगा, कि मनकी स्वाभाविक और उदात्त 
मनोवृत्तियाँ - करुणा, दया, परोपकार आदि - ही किसी कामको करनेके लिये 
मनुष्युको एकाएक प्रवृत्त किया करती हूँ । उदाहरणार्थ, जब कोई भिकारी दीख 
पडता है, तब मनमें यह विचार आनेके पहलेही - कि उसे “ दान करनेसे जगत्‌का 
अथवा अपने आत्माका कितना हित होगा ” - मनुष्यके हृदयमें कछ्णावृत्ति जोगृत 
हो जाती है, और वह अपनी शक्तिके अनुसार उस याचकको कुछ दान कर देता है+ 
इसी प्रकार जब वालक रोता है, तब माता उसे दृध पिलाते समय इस वातका 
कुछभी विचार नहीं करती, कि बालकको पिलानेसे कितने लोगोका इस 
बातका कितना हित होगा। अर्थात्‌ ये उदात्त मनोवृत्तियाँही कर्मयोगशास्त्रकी 
यथार्थ नीव हैँ। हमें किसीने ये मनोवृत्तियाँ दी नहीं है, कितु ये निसगंसिद्ध 
अर्थात्‌ स्वाभाविक अथवा स्वयभू देवताही है । जब न्यायाधीश न्यायासनपर बैठता 
है, तब उसकी बुद्धिमें न्‍्यायदेवताकी प्रेरणा हुआ करती है, और वह उसी प्रेरणाके 
अनुसार न्याय किया करता है। परतु जब कोई न्यायाधीश, इस प्रेरणाका अनांदर 
करता है, तभी उससे अन्याय हुआ करते हैँ। न्‍्यायदेवताके सदृशही करुणा, दर्या, 
परोपकार, कृतज्ञता, कर्तंव्यप्रेम, घैय आदि सद्गुणोकी जो स्वाभाविक मनोवृत्तियाँ 
है, वेभी देवता हैं। श्रत्येक मनुष्य स्वभावत' इन देवताओंम् शुद्ध स्तरूपोंसे परिचित 


# “ बही बोलना चाहिये जो सत्यपूत अर्थात्‌ सत्यसे शुद्ध किया गया है, और 
वही आचरण करना चाहिये जो मनको शुद्ध मालूम हो। / 


्ु 


आधिदेवतपक्ष ओर क्षेत्रक्षेत्रशविचार श्श्ष 


रहता है। परतु यदि लोभ, ढ्वेप, मत्सर आदि कारणोंसे वह इन देवताओकी परवाह 
न करे, तो उसे देवता क्या करें ? यह बात सच है, कि कई बार इन देवताओमेंभी 
विरोध उत्पन्न हो जाता है, और तब कोई कार्य करते समय हमें सदेह हो जाता है 
कि किस देवताकी स्फूर्ति बलछवती मानें? तब इस सदेहका निर्णय करनेके लिये 
न्याय, करुणा आदि देवताओके अतिरिक्त किसी दूसरेकी सलाह लेना आवश्यक 
जान पडता है। परतु ऐसे अवसरपर अध्यात्मविचार अथवा सुख-दु खकी न्यूना- 
घिकताके झगडेमें न पडकर यदि हम अपने मनोदेवताकी गवाही ले, तो वह एकदम 
इस बातका निर्णय कर देता है, कि इन दोनोमेंसे कौन-सा मार्ग श्रेयस्कर है। यही 
कारण है| कि उक्त सब देवताओमें मनोदेवत। श्रेष्ठ है। 'मनोदेवता' शब्दमें इच्छा, 
क्रोध, लोभ आदि सभी मनोविकारोका शामिल नहीं करना चाहिये । कितु इस 
शब्दसे मनकी वह ईश्वरदत्त और स्वाभाविक शक्तिही अभीष्ट है, कि जिसकी 
सहायतासे केवल भले-बुरेका निर्णय किया जाता है। इसी शक्तिका एक बडा भारी 
नाम 'सदसह्विवेक-बुद्धि' * है और यदि किसी सदेहग्रस्त अवसरपर मनुष्य स्वस्थ 
अत करणसे और शातिके साथ विचार करे, तो यह सदसद्विवेक-बुद्धि कभी उसको 
धोखा नही देगी।। इतनाही नही तो ऐसे अवसरोपर हम दूसरोसे यही कहा करते हैं, 
/ कि तू अपने मनसे पूछ। / इस बडे देवताके पास एक सूची हमेशा मौजूद रहती 
है। उसमें यह लिखा होता है, कि किस सदगृणको किस समय कितना महत्त्व दिय। 
जाना चाहिये । यह मनोदेवता समय समयपर इसी सूचीके अनुसार अपना निर्णय 
झट प्रकट किया करता है। मान लीजिये, किसी समय आत्मरक्षा और अहिसामे 
विरोध उत्पन्न हुमा, और यह शका उपस्थित हुई, कि दुर्भिक्षके समय अभक्ष्य 
भक्षण करना चाहिये या नही ? तब इस सशयको दूर करनेके लिये यदि हम शात 
चित्तसे इस मनोदेवताकी मिन्नत करें, तो झट उसका यही निर्णय प्रकट होगा, कि 
/ अभय भक्षण करो । ” इसी प्रकार यदि कभी स्वार्थ और परार्थ अथवा परोपकारके 
वीच विरोध उत्पन्न हो जाय, तो उसका निर्णयभी इस मनोदेवताको मनाकर 
करना चाहिये। मनोदेवताके परकी - धर्म-अधमके न्यूनाधिक भावकी - यह 
सूची एक ग्रथकारकों शातिपूर्वक विचार करनेसे उपलब्ध हुई है, जिसे उसने 
अपने ग्रथमें प्रकाशित किया है।॥' इस सूचीमे नम्रतायुवत पूज्भावकों पहला 
अर्थात्‌ अत्युच्च स्थान दिया गया है, और उसके वाद करुणा, कृतज्ञता, उदारता, 


है. कक आम 2 आम अल 23 2मवन मम क कपकल 2 शी: कल सनम कक मलिक ३ रात कम लक पक चिक 
... + इस सदसहिवेक-बुद्धिको अग्रेजी मे 00750थ॥०७ कहते है और आधि- 
दवतपक्ष पराणर०गा5 50700 कहलाता है । 


॥ इस ग्रथकारका नाम उधगा९8 )शैश्ात॥०४ (जेम्स माटिनो) है। इसने 
यह सूची अपने 7%6 ० कग्रत्यवा 7/2०7 (५० वा, ए 266 36 780) 
तामक ग्रथमें दी है। माटिनो अपने पथको [00-95४०००१४॥०४ कहता है। परतु 
हम उसे आधिदेवत पक्षहीमें शामिल करते है। 


१्श्६ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


वात्सल्य आदि भावोकों त्रमश नीचेकी श्रेणियोमें जामिल किया है । इस ग्रथंकारका 
मत हैं, कि जब ऊपर और नीचेकी श्रेणियोके सद्गुणोममें विरोध उत्पन हों, 
तव ऊपरकी श्रेणीके देवताकोही अधिक मान देना चाहिये। उसके मतके अनुप्तार 
कार्य-अकार्यका अथवा धर्मे-अधर्मका निर्णय करनेके लिये इसकी अपेक्षा भौर 
कोई उचित मार्ग नही है । इसका कारण यह है, कि यद्यपि हम अत्यत दूरदृष्टिसे 
यह निश्चित कर ले, कि “ अधिकाश लोगोका अधिक सुख ” किसमें है, तथापि 
सारासार वुद्धिमें यह कहनेकी सत्ता या अधिकार नही है, कि “ जिसमें अधिकाश 
लोगोका हित हो वही तू कर | ” इसलिये अतमें इस प्रश्नका निर्णयही नहीं होता, 
कि “ जिसमें अधिकाश लोगोका हित है, वह वात में क्यो फर्मे ? / और सारा झगडा 
ज्यो-का त्यो बना रहता है । राजासे बिना अधिकार प्राप्त किये ही जब कोई न्याया- 
घीश न्याण करता है, तव उसके निर्णयकी जो दशा होती है, ठीक वही दशा उस्त 
कार्य-अकार्यके निर्णयकीभी होती है, जो दूरदृष्टिपूर्वक सुखदु खोका विचार करके 
किया जाता है। केवल दूरदृष्टि'यह वात किसीसे नही कह सकती, कि “ त्‌ यह कर, 
तुझे यह करनाही चाहिये |” इसका कारण यही है, कि दूरदृप्टिभी हो तोभी वह 
मनुष्यक्ृतही है, और इसी कारणसे वह अपना प्रभाव मनुप्योपर नही जमा सकती । 
ऐसे समयपर आज्ञा करनेवाला हमम श्रेप्ठ कोई अधिकारी अवश्य होना चाहिये। 
और यह काम ईश्वरदत्त सदसह्िविकदेवताही कर मकता है। क्योकि वह भनुष्यकी 
अपेक्षा श्रेष्ठ है अतएवं मनुप्यपर अपना अधिकार ज़मानेमें समर्थ है। यह सद- 
सद्विविकवुद्धि या दिवता' स्वयभू है। इसी कारण बव्यवहारमें यह कहनेकी रीत है, 
कि मेरा 'मनोदेवत्ा' अमुक प्रकारकी गवाही नही देता। जब कोई मनुष्य एक- 
आध वुरा काम कर बैठता है, तब पश्चात्तापसे वह स्वय लण्जित हो जाता है या 
उसका मन उसे हमेशा टोकता रहता है। यहभी उपर्युक्त देवताके शासनकाही 
फल है। इस वातसे उवत स्वतत्न मनोदेवताका अस्तित्व सिद्ध हो जाता है । कारण 
कि आधिदेवत पथके मतानुसार यदि उपर्यक्त सिद्धान्त न माना जाय, तो इस प्रश्नवी 
उपपत्ति नही हो सकती, कि हमारा मन हमें क्यो टोका करता है । 

ऊपर दिया हआ चवृत्तान्त पश्चिमी आधिदेवत पथके मतका है। पश्चिमी 
देशोमें इस पथका प्रचार विशेषत ईसाई धर्मोपदेशकोंने किया है। उनके मतके 
अनुसार धर्म-अधमंका निर्णय करनेके लिये केवल आधिभोतिक साधनोकी अपेक्षा 
यह ईश्वरदत्त साधन सुलभ, श्रेप्ठ एव ग्राह्म है। यद्यपि हमारे देशमें प्राचीत कालम 
कर्मयोगशास्त्रका ऐसा कोई स्वतत्र पथ नहीं था, तथापि उपर्युक्त मत हमारे 
प्राचीन ग्रथोमें कई जगह पाया जाता है। महाभारतमें अनेक स्थानोपर मनकी 
भिन्न भिन्न वृत्तियोको देवताओका स्वरूप दिया गया है। पिछले प्रकरणमें यह 
बतलायाभी गया है, कि धर्म, सत्य, वृत्त, शील श्री आदि देवताओंने प्रत्हार्दकी 
शरीरको छोड कर इद्कके शरीरमें कैसे प्रवेश किया। कार्य-अकार्यका अधवों 


आधिदेवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रज्मविचार १२७ 


धर्मं-अधमैका निर्णय करनेवाले देवताका नामभी 'धर्म'ही है। ऐसे वर्णन पाये 
जाते है, कि शिवि राजाके सत्त्वकी परीक्षा करनेके लिये श्येतता रूप घर कर, 
और युधिष्टिरकी परीक्षा लेनेके लिये यक्षरूपसे तथा दूसरी बार कुत्ता वत कर 
#मेदेवता प्रकट हुए थे। स्वय भगवद्गीता (गीता १० १४ ) मेंभी कीति, श्री, 
वाक्‌, स्मृति, मेघा, धृति और क्षमा ये सब देवता माने गये हैं। इनमेंसे स्मृति, मेघा, 
घृति और क्षमा मनके धर्म हैँ। मनभी एक देवता है, और परबहाका प्रतीक मान 
कर उपनिषदोमें उसकी उपासनाभी बतलाई गई है (तै ३ ४, छा ३ १८) | जब 
मनुजी कहते है, कि “ मन पूत समाचरेत्‌ ” (६ ४६ ) - मनको जो पवित्न मालूम 
हो, वही करना चाहिये - तव यही बोध होता है, कि उन्हे 'मन' शब्दमे मनोदेवताही 
अभिप्रेत है। साधारण व्यवहारमें हम यही कहा करते हैं, कि जो मनोदेवताकों 
अच्छा मालूम हो, वही करना चाहिये | मनुजीने मनुसहिताके चौथे अध्याय 
(४ १६१ ) में यह बात विशेष स्पष्ट कर दी है कि - 


यत्कर्स कुर्वंतो5स्थ स्थात्‌ परिषोषन्तरात्म्त- । 
यत्मयत्नेन कुर्वोतत विपरीत तु वर्जयेत्‌ ॥॥ 


/ वह कर्म प्रयत्नयुवंक करना चाहिये, जिसके करनेसे हमारा अतरात्मा सतुष्ट हो 
और जो कर्म इसके विपरीत हो, उसे छोड देना चाहिये | ” इसी प्रकार चातुर्वण्ये- 
धर्म आदि न्यावहारिक नीतिके मूलतत्त्वोका उल्लेख करते समय मनु, याज्ञवल्क्य 
आदि रमृति-ग्रथकारभी यही कहते है - 

वेद. स्मृति सदाचार. स्वस्थ च॒ प्रियमात्मनः ! 

एतच्चतुविध प्राहु साक्षाद्धमंस्य लक्षणम्‌ ॥॥ 
” बेद, स्मृति, शिष्टाचार और अपने आत्माको प्रिय मालूम होना धर्मके ये चार 
मूलतत्त्व हैं” (मन २ १२ ) । “ अपने आत्माको जो प्रिय मालम हो ” - इसका 
अर्थ यही है कि मनको जो शुद्ध मालूम हो। इससे स्पष्ट होता है, कि भुति, स्मृति 
और सदाचारसे यदि किसी कार्यकी घमंता या अधर्मताका निर्णय नही हो सकता 
था, तब निर्णय करनेका चौथा साधन 'मन पृतता' समझी जाती थी । पिछले प्रकरणमें 
कही गई प्रल्हाद और इद्रकी कथा बतला चुकनेपर 'शील'के लक्षणके विषयमें, 
धृत्राष्ट्रने महाभारतमे यह कहा है - 

यदन्येषा हित न स्थात्‌ आत्सन कर्म पौरुषम । 

अपक्रपेत वायेन न तत्कुर्यात्‌ कथचन ॥॥ 
अर्थात्‌ ” हमारे जिस कर्मसे लोगोका हित नहीं हो सकता अथवा जिसके करनेसे 
स्वय अपनेहीको लज्जा मालूम होती है, वह कभी नहीं करना चाहिये ( मभा 
शा १२४ ६६ ) । इससे पाठकोके ध्यानमें यह बात आ जायगी, कि “ लछोगोका 
हित हो नहीं सकता ”, “ और लज्जा माल्म होती है ” इन दो पदोसे 'अधिकाश 
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लोगोका अधिक हित ” और 'मनोदेवता' इन दोनो पक्षोका इस घ्लोकमें एक साथ 
उल्लेख किया गया है। मनुस्मृति ( मनु १२ ३५, ३७ ) मेंभी कहा गया है, कि 
जिस कर्म करनेसे या उसे करते हुए लज्जा मालूम होती है वह तामस है और जो कर्म 
करनेमें लज्जा मालूम नही होती - एवं अत्तरात्मा सतुष्ट होता है - वह सात्तविक 
है । धम्पपद नामक बौद्ध-ग्रथ ( धम्मपद ६७ और ६८ ) मेंभी इसी प्रकारके विचार 
पाये जाते है। कालिदासमी यही कहते है, कि जब कर्मे-अकर्मका निर्णय करूनेमें 
कुछ सदेह हो, तव - 


सता हि सन्वेहपदेषु वस्तुषु प्रमाणमन्तःकरणप्रवृत्तय. । 


“४ सत्य म्ष लोग अपने अत करणहीकी गवाहीको प्रमाण मानते हैं ” ( शावुत्ल 
१ २० ) | पातजल योग इसी बातकी शिक्षा देता है, कि चित्तवृत्तियोका निरोध 
करके मनको किसी एकही विपयपर कैसे स्थिर करना चाहिये, और यह योगशास्त्र 
हमारे यहाँ वहत प्राचीन समयसे प्रचलित है । अतएव जब कभी धर्म-अध्॒र्मके विपयमें 
कृछ सदेह उत्पन्न हो, तव हम लोगोको किसीके यह सिखानेकी आवश्यकता नहीं 
थी कि / अतकरणको स्वस्थ और शात करनेपर जो उचित मालम हो, वही करना 
चाहिये । ” सब स्मृति-प्रथोंके आरभर्में, इस प्रकारके वर्णन मिलते हैं, कि स्मृतिकार 
ऋषि अपने मनको एकाग्र करकेही घधर्म-अधर्म बतलाया करते थे। (मनु 
१ १ ) । योही देखनेसे तो, “ किसी काममें मनकी गवाही लेना ” यह मार अत्यत 
सुलभ प्रतीत होता है, पर्रतु जब हम तन्वज्ञानकी दृष्टिसि इस बातका सूक्ष्म विचार 
करने लगते है, कि ' शुद्ध मन ' किसे कहना चाहिये, ठव यह सरल पक्ष अततक काम 
नही दे सकता । और यही कारण है, कि हमारे शास्त्नकारोंने कर्मयोगशास्द्रकी इमारत 
इस कच्ची नीवपर खड़ी नहीं की है। अब इस बातका विचार करना चाहिये, 
कि यह तरवज्ञान कौन-सा है । परतु उसका विवेचन करनेके पहले यहाँपर इस वातकां 
उल्लेख करना अवश्यक है, कि एश्चिमी आधिभौतिकवादियोंने इस आधिदेवत 
पक्षका किस प्रकार खड़न किया है। कारण यह है, कि यद्यपि इस विपमर्मे 
आध्यात्मिक और आधिभौतिक पथोके कारण भिन्न भिन्न है, तयापि उन दोतोका 
अतिम निर्णय एकही-सा है | अताव, पहले आधिभौतिक कारणोका उल्लेखकर देनेते 
आध्यात्मिक कारणोकी महवा और सयुकतता पाटकोके ध्यानमें शीक्ष आ जायगी। 
ऊपर कह आये है, कि आधिदेविक पथमें शुद्ध मनोदेवताकोही अभश्रस्थान 
दिया गया है इससे यह प्रकट होता है, कि “ अधिकाश लोगोका अधिक सुख /वालि 
आधिभौतिक नीतिपथर्में कर्ताकी वृद्धि या हेतुके कुछमो विचार न किये जानकी 
जो दोष पहले बतलाया गया है, वह इस आधिदेवत पक्षमें नही है। परतु जब हैं 
इस बातका सूक्ष्म विचार करने लगते है, कि सदसद्विविकरूपी शुद्ध मनोदेवता किसे 
कहना चाहिये, तब इस पथरममेंभी दूसरी अनेक अपरिहाये बाघाएँ उपस्थित हो जाती 
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या देवता किसी अच्छे गणितज्ञमे भिन्न हैं। कोई काम अभ्यासके कारण इतना 
अच्छी तरह सघ जाता है, कि विना विचार कियेही कोई मनुष्य उसको शीक्र और 
सरलव्तापूर्वक कर लेता है। उत्तम लक्ष्यभेदी मनुप्य उच्ते हुए पक्षियोको वदूकमे 
सहज मार गिराता हैँ, इससे कोईमी यह नहीं कहता, कि लक्ष्यभेद एक स्वतत्न देवता 
है । इतनाही नहीं, कितु निणाना मारना, उडते हुए पक्षियोंकी गतिको जानना, 
इत्पादि शास्त्रीय बातोको कोईभी निरर्थक और त्याज्य नही कह सकता । नेपोलियनके 
विपयमें यह प्रसिद्ध है कि जब वह समरागणमे खडा होकर चारो ओर सूक्ष्म दृष्टि 
देखता था, तव उसके ध्यानमे यह वात एकदम आ जाया करती थी, कि शत्नु किम 
स्थानपर कमजोर है । इतनेहीमे किसीने यह सिद्धान्त नही निकाला है, कि युद्धकला 
एक स्वतत्न देवता है, और उसका अन्य मानसिक शक्तियोंसे कुछभी सबंध नहीं 
है । इसमें सदेह नहीं, कि किसी एक काममे किसीकी बुद्धि स्वभावत काम देती 
है, और किसीकी कम परतु सिर्फ इस असमानताके आधारपरही हम यह नहीं 
कहते, कि दोनोकी बुद्धियां वस्तुत भिन्न है । इसके अतिरिक्त यह वातभी सत्य नहीं, 
कि कार्य-अकार्यका अथवा धर्म-अधर्मका निर्णय सदैव एकाएक हो जाता है। यदि 
ऐसाही होता, तो यह प्रश्नभी कभी उपस्थित न होता कि “ अमुक काम करता 
चाहिये अथवा नही करना चाहिये |” यह बात प्रकट है, कि इस प्रकारका प्रश्न 
प्रसगानुसार अर्जनकी तरह सभी लोगोंके सामने उपस्थित हुआ करता है, भरे 
कार्य-अकार्य-निर्णयके कुछ विषयोमें, भिन्न भिन्न लोगोंके अभिप्रायभी भिन्न भिन्न 
हुआ करते हैं । यदि सदसह्विविचनरूप स्वयभू देवता एकही है, तो फिर यह भिन्नता 
क्यो है ” इससे यही कहना पडता है, कि मनुष्यवी बुद्धि जितनी सुशिक्षित अथवा 
गसरकृत होगी, उतनीही थोग्यतापूर्वक वह किसी बात॒का निर्णय करेगा। वहू्तेर 
जुगली लोग ऐसेभी है, कि जो मतृष्यका वध करना अपराध तो मानते नहीं, कि 
मारे हए मनष्यका मासभी थे सहर्ष खा जाने है! जगली लोगोबी बात जाने 
गैजिये । सभ्य देशोमेभी यह देडा जाता है, कि देशके अनुसार किसी एक देशम 
जो बात गर्म समझी जाती है, वही किसी दूसरे देशाचरमें सर्वमान्य समझी जार्वी 
है । उदाहरणार्थ, एक स्त्रीके रहते हुए दूसरी स्वीके साथ विवाह करना इग्लडम 
जपराध् माना जाता है, परतु हिंदुस्थानमे यह वात विशेष दूषणीय नहीं मार्नी 
जानी । भरी सभामें सिरकी पगडी उत्तारना हिंदु लोगोके लिये छज्जा या अमगदिती। 
बात है, परतु अग्रेज लोग सिरकी टोपी उतारनाही सभ्यताका लक्षण माल 
£। यदि - यह बात सच है, कि #णवरदत्त था स्वाभाविक सदसहिविचन-शक्तिती 
कार शही दरें कर्म करनेमें लज्जा मालूम होती है तो क्या सब छोगोको एक ही कै? 
करनेमे एकही समान रूज्जा नहीं मालम होनी चाहिये ? बडे बडे लुटेरे और हरे 
लोगभी एक वार जिसका नमक खा छेते है, उसपर हण्प्यार उठाना निय्र मानत 
फ़िस बड़े बड़े सभ्य पश्चिमी राष्ट्र अपने पड़ोसी राप्ट्रके छोगोका व करना स्वर 
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भव्तिका छक्षण समयने है । यदि सदसह्विविचन-शक्तिरूुप देवता एकही है तो यह 
भेद व्यों है ? और यदि यह कहा जाय, कि शिक्षाके अनुसार अथवा देशके चलनके 
अनमसार सदसहिवेचन-शक्तिमेंभी भेद हो जाया करते है, तो उसकी स्वयभू नित्यतामें 
वाधा आती है। मनुप्य ज्यो ज्यों अपनी असभ्य दशाकों छोडकर सभ्य बनता 
जाता है, त्यो त्यो उसके मन और बुद्धिका विकास होता जाता है। और इस तरह 
बद्धिका विकास होनेपर जिन बातोका विचार वह्‌ अपनी पहली असभ्य अवस्थाम 
नहीं कर सकता था, उन्हीं वातोका विचार अब वह अपनी सभ्य दशामें शीघरताते 
करने ऊूग जाता है। अथवा यह कहना चाहिये, कि इस तरह बुद्धिका विकसित 
होनाही सभ्यताका लक्षण है। यह सभ्य अथवा सुशिक्षित मनुण्यके इद्रियनिग्रहका 
परिणाम है, कि वह औरोकी वस्तुको ले लेने था माँगनेकी इन्छा नहीं करता । 
इसी प्रकार मनवी वह शक्तिभी - जिससे #रे-भलेका निर्णय किया जाता है - धीरे 
धीरे बटती जाती है। और अब तो कुछ वातोमें वह इतनी परिपक्व हुईही है, कि 
किसी विषयमे कुछ विचार किये विनाही हम छोग अपना नैतिक निर्णय प्रकट कर 
दिया करने है। जब हमें आँखोसे कोई दूर या पासकी वस्तु देखनी होती है, तव 
आँखोकी नस्ोको उचित परिमाणसे खीचनः पव्ता है, और यह क्रिया इतनी 
णीघतासे होती है, कि हमें उसका कुछ बोधभी नही होता । परतु क्या इतनेहीसे 
किसीने इस बातकी उपपनिको निरुपयोगी मान रखा है ? साराश यह है, कि मनुप्यकी 
बुद्धि या मन सब समय और सब कामोमे एकही है| यह वात यथार्थ नही, कि 
काले-गोरेका निर्णय एक प्रकारकी बुद्धि करती है और वुरे-भलेका निर्णय किसी 
भन्य प्रकारकी वृद्धिसे किया जाता है। अतर केवल इतनाही है, कि किसीमे चुद्धि 
पम रहती है और किसीकी अशिक्षित्‌ अथवा अपरिपक्व रहती है। उक्त भेदकी 
ओर, तथा इस अनुभवकी ओर उचित ध्यान दे कर, कि किसी कामको शीघ्रतापूर्वक 
कर मकना केवल आदत या अभ्यासका फल है, पश्चिमी आधिभौतिकवादियोंने यह 
निश्चय किया है, कि मनकी स्वाभाविक शवितियोसे परे सदसद्विचार-शक्ति नामक 
बोई भिक्न, स्वतत्न ओर विलक्षण शवितिके माननेकी आवश्यकता नहीं है। 
इस विमर्मे हमारे प्राचीन शास्त्रकारोंका अतिम निर्णयी पश्चिमी आधि- 
भोतियवादियोके सदुशही है। वे इस वातकों मानने है कि स्वस्थ और शात अत - 
करणसे विसीभी वातका विचार करना वाहिये | परतू उन्हे यह बात मान्य नहीं 
कि धर्म-अधमेंवा निर्णय करनेवाली बुद्धि अलग है और काला-गोरा पहचाननेकी 
डद्वि अलग है। उन्होंने गहभी प्रतिपादन किया है, कि मन जितना सशिलित होगा 
उतनाही बह भला या बुरा निषय कर सकेगा । अतएवं मनकों सुशिक्षित करनेका 
प्रयत्न प्रत्येककों दृढ़तासे बरना चाहिये। परत वे इस वातकी नहीं मानते, कि 
सदसद्विविचन-णवित सामान्य चदधिसे फोई भिन्न वस्तु या ईष्वरीय प्रसाद है। प्राचीन 


समयम इस शातका परीक्षण सूक्ष्म रीतिसे किया गया है कि मनृप्यको ज्ञान 
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किस प्रकार प्राप्त होता है, और उसके मनका और शब्रुद्धिका व्यापार किस तरह 
हुआ करता हैं। शसी परीक्षणकों क्षेत्रक्षेत्रज-विचार' कहते हैं। क्षेत्रका भर्थ 
शरीर' और क्षेत्रज्षका अ५ आत्मा” है। यह क्षेत्र-क्षेत्र) विचार अध्यात्मविद्याकी 
जड हैं। इ्स क्षं्रशनविद्याका ठीक ठीक ज्ञान हो जानेपर, सदसहद्विगेक-शबितहीका 
कौन कहे, किसीभी मनोदेवताका अस्तित्व आत्मासे श्रेष्ठ या स्वतत्न नहीं माना 
जा सकता । ऐसी अवस्थामें आधिदेवत पक्ष आप-ही-आप कमजोर हो जाता है। 
अतग्व, अब यहाँ इस क्षेत्र-लेत्रअ-विद्याहीिका विचार सक्षेपमें किया जायगा। 
इस विवेचनसे भगवद्गीताके बहुतेरे सिद्धान्तोका सश्यार्थभी पाठकोंके ध्यानमें अच्छी 
तरह आ जायगा। 

यह कहा जा सकता है, कि मनृष्यका शरीर ( पिट, क्षेत्र या देह ) एक बहूत 
बडा कारखानाही है। जैसे किसी कारखानेमें पहले बाहरका माल भीतर लिया 
जाता है, छिर उस मालका चुनाव या व्यवस्था करके इस बातका निःचय किया 
जाता है, कि कारखानेके लिये उपयोगी और निस्पयोगी णए्दार्थ कौन-से हैं. और 
तब बाहरसे छाये गणे करने मालसे नई चीजें बनाते और उन्हे शहर भेजते है । वेसेही 
मनुष्यकी देहमेंभी प्रतिक्षण अनेक व्यापार हुआ करत हैं। इस सृस्थ्के पाचभौतिक 
पदार्थोका ज्ञान प्राप्त करनेके लिये मनुप्यक्री इद्रियाही प्रथम साधन है। इत 
इद्रियोके द्वारा सुप्लिके पदार्थोका यथार्थ अथवा मूल स्वरूप नठ्री जाना जा सकता। 
आधिभौतिकवादियोका यह मत है, कि पदार्थोका यथार्थ स्वरूप वैसाही है, जैसा कि 
वह हमारी इद्वियोकों प्रतीत होता है! परतु यदि करू किसीकों कोई नृतठ इंद्रिय 
प्राप्त हो जाय, -ो उसकी दृष्टिसे सृष्टिके पदार्थोके गुण-धर्म जैसे आज है, देसेहो 
नही रहेगे। मनुप्यकी इद्रियोकेभी दो भेद हैं, - एक कमेंद्रियाँ और दूसरी शानेंद्रियाँ। 
हाथ, पैर, वाणी, गृुद और उपस्थ ये पाँच कमेंद्रियाँ है। हम जो कुछ व्यवहार 
अपने शरीरसे करते है, वह सव इन्ही करमेंद्रियोंके द्वारा होता है। नाक, आँखे, 
कान, जीभ और त्वचा ये पाँच ज्ञानेद्रियाँ है। आऑँसोंसे रुप, जिव्हासे रस, कानोंसे 
शब्द, नाकसे गध और त्वचासे स्पर्शका ज्ञान होता है। किसीभी वाह्म पदायका 
जो हमें ज्जन होता है, वह उस पदार्थके रूप-रस-शन्द-गध-स्पर्शके सिवा और 
कुछ नही है। उदाहरणाथ, एक सोनेका टकडा लीजिये | वह पीला दीख पडता € 
प्वचाको भ री मालूम होता है, पीटनेसे छबा हो जाता है उत्यादि जो गुण हमारी 
इट्रियोकों गोचर होते है उन्हींको हम सोना कहते है, और जब ये गण बार बार 
एकही पदाथ वें, एकहीसे दृग्गोचर होने लगने है, तब हमारी दृप्टिसे सोना ४क 
स्वतत्न पदार्थ बन जाता है । जिस प्रकार वाहरका माल भीतर छाठेके लिये और 
भीतरका माल वाहर भोजनेके लिये किसी कारखानेमें दरवाज़े होते हैं, उसी 
प्रकार मनृप्यकी देहमे वाहरके मालको भीतर लेनेके लिये ज्ञानेंद्रियाँ-लपी ढार € 
और भीतरका माल बाहर भेजनेके लिये कमेंद्रियाँ-रूपी द्वार है! सूर्यकी किरणे 
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किसी पदार्थपर गिर कर जब लौटती है, और हमारे नेत्नोमे प्रवेश करती है तब 
हमारे आत्माको उस पदार्थके रूपका ज्ञान होता है। किसी पदार्थसे आनेवाली 
गधके सूक्ष्म परमाणु जब हमारी नाकके मज्जाततुओसे टकराते हैँ, तब हमें उस 
पदार्थजरी वास आती है। अन्य ज्ञानेद्रियोके व्यापारभी इसी प्रकार हआ करते है । 
जब ज्ञानेंद्रियाँ इस प्रकार अपना व्यापार करने लगते है, तब हमे उनके द्वारा 
वाह्य स॒ष्टिके पदार्थोका ज्ञान होने लूगता है। परतु ज्ञानेद्रियाँ जो कुछ व्यापार 
करती है, उसका ज्ञान स्वय उनको नही होता, उसी लिये ज्ञानेद्रियोको ज्ञाता 
नही कहते, कितु उन्हे सिर्फ बाहरके मालकों भीतर छे आनेवाले द्वारही कहते 
है । इन दरवाजोंसे माल भीतर आ जानेपर उसकी व्यवस्था करना मनका काम है। 
उदाहरणार्थ, वारह बजे जब घडीमें घटे वजने लगते है, तव एकदम हमारे कानोको 
यह नही समझ पडता, कि कितने बजे है, कितु ज्यो ज्यो घडीमे ' ठन्‌ टन्‌ ' की 
एक एक आवाज़ होती जाती है, त्यो त्यों हवाकी लहरें हमारे कानोपर आकर 
टक्कर मारती हैं, और मज्जाततुओके द्वार प्रत्येक आवाजका हमारे मनपर 
पहले अलग अलूग सस्कार होता है और अतमें इन सवोको जोड कर हम निश्चित 
किया करते है, कि इतने बजे है। पशुओमेभी ज्ञानेद्रियाँ होती है। जब घडीकी 
“टन्‌ टन्‌ ” आवाज होती है, तथ प्रत्येक ध्वनिका सस्कार उनके कानोके द्वारा 
मनतक पहुँच जाता है। परतु उनका मन इतना विकसित नहीं रहता, कि वे 
उन सब सस्कारोको एकत्र करके यह निश्चित कर ले कि बारह बजे हैं। यही अथ 
शास्त्रीय परिभापामें इस प्रकार कहा जाता है, कि यद्यपि अनेक सस्कारोका पृथक्‌ 
पृथक ज्ञान पशुओकों हो जाता है, तथापि उस अनेकताकी एकताका बोध उन्हें 
नही होता | भगवद्गीता (गीता ३ ४२ ) में कहा है - “ इद्रियाणि पराण्याहू 

इद्रियेभ्य पर मन “” अर्थात्‌ इद्रियाँ ( बाह्य ) पदार्थेसि श्रेष्ठ है, और मन इद्वि- 
योसेभी श्रेप् है। इसका भावार्थभी वही है, जो ऊपर लिखा गया है। पहले कह चुके 
है, कि यदि मन स्थिर न हो, तो आँखे खुली होनेपरभी कुछ दीख नही पडता, 

और कान खूले होनेपरभी कुछ सुन नही पडता। तात्पर्य यह है, कि इस देहरूपी 
कारखानेमे 'मन' एक मुशी ( क्लर्क ) है, जिसके पास वाहरका सब माल ज्ाने- 
द्वियोके द्वारा भेजा जाता है। और तब यही मुशी ( मन ) माठकी जाँच किया 
करता है। अब इन बातोका विचार करना चाहिये कि यह जाँच किस प्रकारकी 
जाती है, और जिसे हम अवतक सामान्यत 'मन' कहते आग्रे है, उसक्रेभी और 

कौन-कौन-से भेद किये जा सकते है अथवा एकही मनको भिन्न भिन्न अधिकारोंके 

अनुसार कौन-कौनसे भिन्न भिन्न नाम प्राप्त हो जाते है । 

शानेद्रियोके द्वारा मनपर जो सस्कार होते है, उन्हे प्रथम एकत्र करके और 
उनकी परस्पर तुलना करके इस बातका पहले निर्णय करना पडता है, कि उनमेसे 
अच्छे कौन-से और बुरे कौन-से है, ग्राह्म और त्याज्य कौनसे और लाभदायक तथा 
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हानिकारक कौनमे हैं। यह निणय हो जानेपर उनमेंसे जो वात अच्छी, ग्राह्म, 
लाभदायक, उचित अथवा करनेयोग्य होती है, उसे करनेमे हम प्रवृत्त हुआ करते 
हैं। यही सामान्य मानसिक व्यवहार है। उदाहरणार्थ, जब हम किसी वर्गीचेमें 
जाते है, तब आँख और नाक-रपी ज्ञानेद्रियोंके द्वारा उस वगीचेके वृक्षों और 
फूलोके सस्करार हमारे मनपर होते हैं। परतु जब तक हमारे आत्माकों यह ज्ञान 
नहीं होता, कि इन फलोमेसे किसवी सुगध अच्छी और किसकी बरी #, तब तब 
किसी फूलको प्राप्त कर छेनेकी इच्छा मनमे उत्पन्न नहीं होती, और न हम उसमे 
तोडनेका प्रयत्नही करते हैं। अतएद सब मनोव्यापारोंके तीन स्थूल भाग हो सकत 
है - (१) न्ानेध्रियोके द्वारा वाह्य पदार्थोत्रा ज्ञान प्राप्त करके उन सस्कारोवो 
तुऊनाके लिये व्यवस्थापृुवक रखना, (२) ऐसी व्यवस्था हो जानेपर उन 
अच्छेपन या बरेपनक्रा सारअसार-विचार करके यह निश्चय करना, कि कौननी 
वात ग्राह्म है और कौन-सी त्याज्य, और ( ३ ) निश्चय हो चुकनेपर ग्राह्म वस्तुको 
प्राप्त कर उेनेकी, और अग्राह्मको त्यागनेकी इच्छा उत्पन्न होकर किर उसके 
अनुसार प्रवुक्तिका होना । परतु यह आवश्यक नही, कि ये तीनो व्यापार विवा 
रुकावटके उगातर एकके बाद एयं होतेही रहे । सभमव है, कि पहले किसी समय 
देखी हुई वम्तुवी इच्छा आज हो जाय । कितु इतनेहीस यह नहीं कह सकते, वि 
उक्त तीना जिग्राओमेस किसीभी क्रियाकी आवश्यकता नहीं है। यद्यपि न्याय 
करनेकी कचहरी एकही होती है, तथापि उसमें कामका विभाजन इस अ्रकार 
किया जाता ह - पहले वादी और प्रतिवादी अथवा उनके वकीन्द्र अपनी अपनी 
गवाहियाँ और सबूत न्‍्यायाधीणके सामने पेश करते है । इसके वाद न्यावाधीश 
दोनो पशक्षोक्रे सबुत देखकर निर्णय स्थिर करता है और अतमे न्यायाधीशर्क 
निणयके जनुसार नाजिर कारवाई करता है। डक उसी प्रकार जिस मुगीवा 
अभीतक हम सामान्यतः मन कहते आये है, उसके व्यग्पा रेकेभी विभाग हुआ 
करते है ' टनमसे सामने उपस्थित वातोका सार-असार विचार करके यह निश्चय 
करनेका काम -अर्थात्‌ केवल न्‍्यायाधीशका काम - वबद्धि नामक इद्रियकां £ँ 
कि कोई एक वात अमृक्त प्रकारहीकी (एकमेव ) है, दूसरे प्रकारकी नर्ही 
( नाध्न्यथा )। ऊपर कहे गये सव मनो-व्यापारोमसे उस सार-असार-विवेज- 
शक्तिको अछग कर देनेपर बचे हुए सभी व्यापार जिस इद्वियके द्वारा हुआ कं 
है, उसीको सारुय और वेदान्तशास्त्रमे 'मन' कहते है (सा का २३ और २०) 
यही मत वकीलके सदृश्य, कोई बात ऐसी है ( सकल्‍्प ), अथवा उसके विरद्ध वैर्ी 
है ( विकल्‍प ), इत्यादि कल्पनाओकों वद्धिके सामने निर्णय करनेक ल्यि 
पेश किया करता है। इसीलियिे उसे 'सकल्प-विकल्पात्मक' अर्थात्‌ विना निश्वव 
किये केवछ कल्पना करनेवाली हद्विय कहा गया है। कभी कभी सकत्प' शर्दस 

निश्चय काभी अथ शामिल कर दिया जाता है ( छादोग्य ७ ४८ १) ! ४ 
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यहाँपर 'सकल्प' शब्दका उपयोग -निश्चयकी अपेक्षा न रखने हुए - वात 
अम॒क प्रकारकी मालम होना, मानना, कल्पना करना, समझना, अथवा कुछ 
योजना करना, इच्छा करना, चितन करना, मनमें छाना आदि व्यापारोके लियरेही 
किया गया है। परतु, इस प्रकार वकीलके संदृूश अपनी कल्पनाओको वुद्धिके 
सामने निर्णयार्थ सिर्फ उपस्थित कर देनेहीसे मनका काम पूरा नही हो जाता | 
बुद्धिके हारा भले-वुरेका निर्णय हो जानेपर, जिस वातको वुद्धिने ग्राह्म माना हैं, 
उसका कर्मेद्रियोसे आचरण करना, अर्थात्‌ वृद्धिकी आज्ञाकों कार्यममे परिणत 
करना - यह नाजिर्का क्रामभी मनहींको करना पडता है। इसी कारण मनकी 
व्याख्या दूसरी तरहभी की जा सकती हैं। यह कहनेमें कोई आपत्ति नहीं, कि 
वृद्धिके निणेयकी कार्रवाईपर जो विचार किया जाता है, वहभी एक अ्रकारसे 
सकल्प-विकल्पात्मकही है। परतु इसके लिये सस्कृतमें ' व्याकरणविस्तार करना 
यह स्वतत्न नाम दिया गया है। इसके अतिरिक्‍त शेष सब कार्य वुद्धिके है । यहाँ 
तक कि मत हमारी कल्पनाओके सार-असारका विचार नहीं करता । सार-असार 
विचार करके किसीभी वस्तुका यथार्थ ज्ञान आत्माको करा देना, अथवा चुनाव 
करके यह्‌ निश्चय करना, कि अमुक वस्तु अमुक प्रकारकी है, या तर्कंसे कार्य-कारण- 
सवधको देख कर निश्चित अनुमान करना, अथवा कार्य-अकार्यका निर्णय करना, 
इत्यादि सब व्यापार बुद्धिके है। सस्कृतमे इन व्यातरारोंको व्यवसाय या 'अध्य- 
वसाय' कहते हैं । अतग्व इन दो णब्दाका उपयोग करके, बुद्धि और “मन' का गेंद 
बतलानेके लिये, महाभारत ( महा शा २०१ ११) मे यह व्याख्या दी गठ है - 
व्यवसायात्मिका बुद्धि सनो व्याकरणात्मकम्‌ । 

“ बुद्धि ( इद्रिय ) व्यवसाय करती है, अर्थात्‌ सार-असार विचार करके कुछ निश्चय 
करती है, और मन व्याकरण अर्थात्‌ विस्तार अथवा अगली अवस्था करनेवाली 
प्रवर्तेक इद्रिय है - अर्थात्‌ बुद्धि व्यवसायात्मिका है और मन व्याकरणात्मक है । * 
भगवदगीतामेंभी “ व्यवसायात्मिका बुद्धि ” शन्द पाये जाते है (गीता ० ४०) 

और वहाँभी बुद्धिका अर्थ “सार-असार-विचार करके मसिश्चय करनेवारी 
इद्रिय ' ही है। यथार्थम बुद्धि केवठ एक तलवार है। जो कुछ उसके सामने आता 
है या छाया जाता है, उसकी काटज्ड्रंट करनाही उसका काम है. उसमे दसरशा 
कार्रभी गुण अथवा धर्म नहीं है (मभा बन १८१ ८६ )। सकल्प, वासना 
इच्छा, स्मृति, धृति, श्रद्धा, उत्साह, कम्णा, अनुकपा, प्रेम, दया, सहानुभूति क्ृत- 
ज्षेता, काम, उज्जा, आनंद, भय, राग, संग, द्वेप, छोभ, मद, मत्मर त्रोध, व्व्थादि 
सब मनहोंके गुण अथवा धर्म है (६ १ ५ ३, मैव्यू ६ ३० )। जैसे जैसे प 
मनोवृत्तियाँ जागृत होती जाती है, वैसेही कर्म करनेकी ओर मनुष्यकी प्रव॒त्ति 
हे हक £7। उदाहरणा्थे, मनप्य चाहे जितना बुद्धिमान हो और चाहे वह 
गरीब छोगोकी दुर्दशाका हाल भछी भाँति जानता हो, तथापि यदि उसके हृदयमे 
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कम्णावृत्ति जागृत न हो, तो उसे गरिबोकी सहायता करनेकी उच्छा कभी होगीही 
नहीं। जथवा यदि धंयका अभाव हो, तो युद्ध करनेकी इच्छा होनेपरभी वह 
नहीं लडेंगा। तात्पय यह है, कि वृद्धि सिर्फ यही बताया करती है, कि जिस वात३ 
वो करनेवी हृम अच्छा बरते है, उसका परिणाम क्या होगा । परतु इच्छा अथवा 
वर्य आदि गृण बुद्धिकि धर्म नहीं है, इसल्िय बुद्धि, रवय ( अर्थात्‌ बिना मनकी 
सहायता लियेही ) कभी इद्रियोको प्रेरित नहीं कर सकती। इस विर्द्ध नोध 
आई वृत्तियोके वशमें होफ़र स्वय मन चाह इद्रियाकों प्रेरितमी कर सके, तोभी यह 
नहीं यहा जा सकता कि बुद्धिके सार-असार-विचारे बिना बेबल मनोवृत्तियोकी 
प्रेरणासे किया गया कफ्राम नीतिकी दृपष्टिसे शुद्धवी होगा। उदाहरणार्थ, यदि 
ब॒ुद्धि। उपयोग न कर केवल रस्णावृत्तिसे बुद्ध दान फिया जाता है, तो सभव 
है कि वह फ़िसी अपान्षकों दिया जावे, और उसका परिणामभी बुरा हो। साराम 
बह है कि बुद्धिवी सहाण्ताके बिना बेवल मनोवृत्तियाँ अधी है, अतएव मनुप्यका 
कोर्ट काम शुद्ध तभी हो सकता है, जब कि बुद्धि शुद्ध हो - अर्थात्‌ वह भलेन्वुरेका 
अचक निणय कर सके, मन बुद्धिके अनुरोधसे आचरण करे, और इद्रियाँ मनवे 
जंवीन रह। बुद्धि और मनके सिवा अत करण' और “चित्त' ये दोनो शब्दभी 
प्रचादित हैं| इनमेंसे 'अत करण' शब्दका धात्वथ “भीतरी करण अर्थात्‌ इद्निय ' 
है। उसलिये उसमें मन, बुद्धि, चित्त जहकार आदि सभीफा सामान्यत समावेश 
किया जाता है और जब “मन' पहले पहल वाह्म-विपयोका ग्रहण अर्थात्‌ चितन 
करन लगना है, तव वही 'चित्त' हो जाता है ( मभा शा २७४ १७)। 
परतू सामान्य व्यवहारमें इन सव शब्दोका अर्थ एकही-सा माना जाता हैं 

टससे समझमे नहीं आता, कि किस स्थानपर कौन-सा अर्थ विवक्षित है। इम 
गडबडीको दूर करनेके लिये ही, उक्त अनेक शब्दोमेंस मन और बुद्धि, इन्ही दो 
शब्दोजा उपयोग शास्त्रीय परिभापामे ऊपर कहे गये निश्चित अर्थ में किया जाता 
है। जब इस तरह मन और वुद्धिका भेद एक वार निश्चित कर दिया गया, ततर 
न्यायाधीशके नाते ब॒ुद्धिकों मनसे श्रेष्ठ मानना पडता है, और मन उस न्यावा- 
धीण (बुद्धि ) का मुशी वन जाता हैं। “ मनसस्तु परा वुद्धि ”-इस गीता- 
वाक्यका भावार्थभी यही है, कि मनकी अपेक्षा वृद्धि श्रेष्ठ एवे उसके परे है ( गीता 
३२ ४7 ) | तथापि, जैसा कि ऊपर कह आये है, उस मुणीकोभी दो प्रकारके काम 
करने पडते है - (१) ज्ञानेद्रियों हरा अथवा बाहरसे आए हुये सस्कारोकी 

व्यवस्था करने उनको बुद्धिके सामने निर्णयके लिये उपस्थित करना, और (२) 

वह्धिका निर्णय हो जानेपर उसकी आज्ञा अथवा डाक कमेंद्रियोंके पास भेज करे 
वुद्धिका हेतु सफल करनेके लिये आवश्यक वाह्मक्रिया करवाना। जिस तरह 
दूकानके लिये माल खरीदनेका काम और दूकानमे वैठ कर बेचनेका कामभी कहाँ 
कटी उस दूकानके एकही नौकरकों करना पडता है, उसी तरह मनकोभी दोनों 
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बाम करने पडते हैं । मान लो, कि हमें एक मित्र दीख पटा, और उसे प्रवारने- 
की उच्छासे हमने उसे 'जरे कहा। अब देखिये कि उनने समयमे जस वरणमे 
बवितने व्यापार होते है। पहले आँखेीनि अर्थात ज्ञानेद्रियोंने यह सस्ठार मनके शारा 
बंद्रियों भेजा, कि हमारा मित्र पासही है, और बुद्धिके द्वारा उस सरवारता ज्ञान 
जात्माऱों हुआ | यह हुई ज्ञान होनेकी त्रिया | जब आन्मा बुदढ्िके द्वारा ग्रह निश्चय 
परता है, कि मित्रकों पुकारना चाह्यग्रि और बुढ़िते उस हेलुने अनुसार वारबाई 
प्रनेके छिये मनमें बोडनेकी टच्छा उत्पन्न हाती हैं तथे सन हमारी जिल्‍्ाा 
(यर्मद्रिय )से अरे! शब्दका उच्चारण वरवाला #। पराणितीजे शिक्षान्न उसे 
शादोच्चारण-क्रियाका वर्णन इसी बरातकों ध्यानमें रखकर जिया गया है - 


आत्मा बद्धद्या समेत्याईर्थान्‌ मनो युक्‍ते विवक्षया । 

मन फायागरिनिमाहन्ति स प्रेरयति मारुतम्‌ । 

मास्तस्त्रसि चरन्‌ मन्द्र जनयति स्वस्स्‌ ॥। 
भर्वोति " पहद़े थात्मा बुद्धिकि टारा सब बाताका जावाइन यरते मनमे ब्राउनयी 
एस्छा उत्पन्न करता है, और जब कायारिनका उफसाला है, सब्र साखघार्ति 
वायुओ प्रेरित करती है। तदननर यह वायु खातीमे प्रवेश करके मठ स्वर उत्पन्न 
परता है। यही स्वर आगे कठ-ताब्यू आदिके वण-मैंद-रुपस मुखके बाहर जाता है । 
एप श्लाजके अतिम दो चरण म॑ब्यूपनिपदर्समभी मिलने है (मेत्यू > ११ ) 
नर इससे प्रतीत होता हैं, कि ये शोक प्राणिनिसेभी प्राचीन #॥* बात- 
निक शारीरशास्व्रोसे फायाग्तिकों मज्जातवू उरहते है। परतु पश्लिमी शारीर- 
शास्वश्ोफ्रे मथनानुसार मनभी दो है । व्योपयि वाहरके पद्ार्बाक्ा ज्ञान भीतर दान- 
बारे और सनके शारा बुद्धिगे आशा कामेंद्रियाक्ों बतठानेवाय परीरके मज्जा- 
सेतु मिप्न मिन हैं। हमारे शास्वगार दो मन नहीं मानत, उन्होंने गन और 
युद्धिरों विम्न उतण फर सिफ बह कहा हैं हि मन उभयात्मतर है ७ आर्थान वह 
पमंद्रियाके साथ कमेंट्रियोने समान जोर छानेद्ियाओे साथ ज्ानेद्रियोंगें समान 
कप करता £। सोनोपए तात्पर्य णवक्ी 7। दोनावी दस्टिस पही प्राठ #, जि पाद्ि 
(ए्पयफर्सा स्थायाधीश है, और मत पहल जानेद्रियारे साथ सप्राप-विर सात्मय 
धिपया बरता है, तथा फ्यिा दर्मद्रियोवे साथ ब्यापशायन्मर या सारबाए उरने- 
गाय की उर्मेंद्रियोगा साध्यत्‌ प्रववत को जाया ह। रिसी बासलवा व्थायरुण 
भर्य शमप मभी उसी मल बह सार-धियल्पर्णों पिया शानातओं दिद्यदिशी 
मालापव धान विस प्रयार तिम्रा जाथ। पसीले उनोती झैफणा परत संझार 

४ गैभपसूगान मापने निया है, हि मनरर्थति]द दरॉसिनियों >पक्षा प्रयोग 

र्ण्स आकिय। ७ ग0छ 30/४ 5 छा भील  फ फैवार5 अप 3५६ पु) ४९॥-ै+ 
सपा चलिलशण धषणाडगे हधिया पिशा विस रुप 7 । 
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सामान्यत सिर्फ यही कहा जाता है, कि “ सकल्प-विकल्पात्मक मन “। परतू 
ध्यान रहे, कि उस समयभी इस व्याख्यामें मनके दोनों व्यापारोंका समावेश किया 
जाता है। 
बुद्धि का जो अर्थ ऊपर किया गया है, कि यह निर्णय करनेवाली इद्विब 
है, वह अर्थ केवल शास्त्रोय और सूक्ष्म-विवेचनके लिये उपयोगी है । परतु इन 
शास्त्रीय अथोका निर्णय हमेशा पीछेसे किया जाता है। अतग्व यहाँ 'व्रुद्धि' शब्दके 
उन व्यावहारिक अर्थोकाभी विचार करना आवश्यक है, जो, हमसे शब्दका 
शास्त्रीय अर्थ निश्चित होनेके पहलेही, पचलित हो गये हैं। जबतक व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धि किसी बातका पहले निर्णय नही करती, तबतक हमें उसका ज्ञान नही 
होता, और जबतक ज्ञान नही होता, तबतक उसके प्राप्त करनेकी इच्छा या 
वासनाभी नही हो सकती । अतणव, जिस प्रकार व्यवहारमें आमके पेड और फलके 
लिये “आम' इस एकही शब्दका प्रयोग किया जाता है, उसी प्रकार व्यवसायात्मिका 
बृद्धिक लिये और उस बुद्धिकी वासना आदि फलोके लियेभी बुद्धि! इस गकही 
शब्दका उपयोग व्यवहारमें कई वार किया जाता हैं। उदाहरणार्थ, जब हम वहन 
है कि अम॒क मनष्यकी ब॒द्धि खोटी है, तब हमारे इस वोलनेका यह अर्थ होता है 
कि उसकी 'वासना' खोटी है। शास्त्रके अनुसार इच्छा या वासना मनके घम टोन 
कारण उन्हें 'बद्धि शब्दसे सबोधित करना यक्‍त नहीं है। परतु बुद्धि शब्दकी 
शास्त्रीय जाँच होनेके पहलेहीसे सर्वसाधारण लोगोंवे, व्यवहारमे वुद्धि' इस गकही 
शव्दका उपयोग इन दोनों अर्थोंमे होता चला आया है - (१) निर्णय करन 
वाली इद्रिय, और (२) उस इद्रियके व्यापारसे मनुप्यके मनमे उत्पन्न टव- 
वाली वासना या इच्छा । अतएव, आमके दो अर्थोका भेद बतछानेके समय जिस 
प्रकार 'पेड' और 'फल' इन शब्दोको जोड दिया जाता है, उसी प्रकार जव वुढ्ठिते 
उक्त दोनो अर्थोकी भिन्नता व्यक्त करनी होती है, तब निर्णय करनेवाली बात 
शास्त्रीय बुद्धिकों व्यवसायात्मिका' विशेषण जोड दिया जाता है. और वासना 
क्रेवल 'बृद्धि अथवा 'वासनात्मक' बुद्धि कहते है । गीता (गीता २ ४१ ४४ £: 
और ३ ६० ) में बुद्धि शब्दका उपयोग उपर्यक्त दोना अर्थोम किया गयां 
है। और कमयोगके विवेचनकों ठीक ठीक समझ छेनेके डियत बुद्धि शत 
उपरयकक्‍्त दोनों अर्थोपर हमेशा ध्यान रखना चाहिये । जब मन॒प्य वुंठ काम वह 
जगना है तब उसके मनोव्यापारका क्रम इस प्रकार होता हैं -पहले वह व 
सायात्मिका' बद्गीद्रियसे विचार करता है. कि यह काय अच्छा है या वेग 
करनके योग्य है या नही, और फिर उस करके करनेकी इच्छा या वासना (अत 
वामना नमक बुद्धि ) उत्पन्न होती है, और तब वह उक्त काम करनके दिय प्रवु्त 
॥ जाता है। काय-अकार्यका निर्णय करना जिस ( व्यवसायात्मिका ) बुद्वीदियी 
व्यापार है, वह यदि स्वस्थ और शात हो, तो मनमे निरथंक अन्य बासनाएँ 
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( वृद्धि ) उत्पन्न नहीं होने पाती और मनभी विगडने नहीं पाता। अतएव गीता 
(गीता २ ४१) में कर्योगणशास्त्रका प्रथम सिद्धान्त यह है, कि पहले व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धिको शुद्ध और स्थिर रखना चाहिये। केवल गीताहीमें नहीं, कितु 
काटने * भी बुद्धिके इसी प्रकार दो भैंद किये है, और शुद्ध अर्थात्‌ व्यवसायात्मिका 
वृद्धिके एबं व्यावहारिक अर्थात्‌ वासनात्मक वुद्धिके व्यापारोका विवेचन दो 
स्वतत्न ग्रथोमें किया है। वस्तुतः देखनेसे तो यही प्रतीत होता है, कि व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धिकों स्थिर करना पातजल योगशास्त्रह्का विपय है, कर्मयोगशास्त्रका 
नहीं। कितु गीताका सिद्धान्त है, कि कर्मका विचार करते समय उसकी परि- 
णामकी ओर ध्यान देनेके पहले सिर्फ यही देखना चाहिये, कि कर्म करनेवालेकी 
वासना अर्थात्‌ वासनात्मक वृद्धि कैसी है ( गीता २ ८१ )। और दस प्रकार जब 
वासनाके विषयमें विचार किया जाता है, तब प्रतीत होता है, कि जिसकी 
व्यवसायात्मिका बुद्धि स्थिर और शुद्ध नहीं रहती, उसके मनमें वासनाओकी 
भिन्न भिन्न तरगे उत्पन्न हुआ करती है। और इसी कारण कहा नहीं जा सकता, 
कि वे वासनाएँ सर्देव शुद्ध और पवित्नही होगी (गीता २ ४१)। जब कि 
वासनाएँही शुद्ध नहीं है, तव आगे कर्मभी शुद्ध कैसे हो सकता है? इसीक्िये 
कर्मयोग शास्त्रमेभी व्यवसायात्मिका कौनमे बुद्धिको शुद्ध, रखनेके डिये साधन 
अथवा उपाय है, इस वातका विस्तारप्वंक विचार करनेकी आवश्यकता है, और 
इसी कारण भगवद्गीताके छठे अध्यायमें वुद्धिकों शुद्ध करनेके छिय्रे एक्त 
साधतके तौरपर पातजल्योगका विवेचन किया गया है। परतु इस संवधपर 
-यान न दे कर कुछ साप्रदायिक टीकाकारोने गीताका यह तात्पर्य निकाला है 
कि गीतामे केवल पातजल्योगकाही प्रतिपादन किया गया है। अब पाठकोके 
ध्यानमें यह वात आ जायगी, कि गीताशास्त्रमे बुद्धि! शब्दके उपर्युक्त दोनों 
अर्थोपर और उन अर्थोके परस्परसवधपर ध्यान देना कितने महन्व का है। 


इस वातका वर्णन हो चुका, कि मनुप्यके अत करणके व्यापार क्रिस 
प्रकार हुआ करते हैं तथा उन व्यापारोको देखते हाए मन और बुढ्िके कार्य कौन 
कौनमे है, और बुद्धि शब्दके कितने अर्थ होते है । मन और व्यवसायात्मिका बृद्धिको 
इस प्रकार पृथक्‌ कर देनेपर अब देखना चाहिये, कि सदसह्विविक-देवताका 
यथार्थ रूप क्‍या है? इस देवताका काम सिर्फ भक्े-बुरेका चुनाव करना हैं, 
अतठव इसका समावेश 'मन'में नहीं किया जा सकता, और किसीभी वबातका 
विचार करके निर्णय करनेवाली व्यवसायात्मिका बुद्धि केवल एकही है इसलिये 
संदसहिवेक-ल्प देवता'के लिये कोई स्वतत्न स्थान नहीं रह जाता। हाँ, इसमे 








# कप्टने व्यवसायात्मिका बुद्धिको एत0 १९८४५७॥ और वासनात्मक बढ्विको 
गिणाटव (९७४५० कहा है 
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सदेह नही, कि जिन बातोका या विषयोका सार-असार विवेक करके निर्णय 
करना पडता है, वे अनेक हो सकते हैं । जैसे व्यापार, लडाई, फौजदारी या दीवानी 
मुकदमे, साहुकारी, कृषि आदि अनेक व्यवसायोमें हर अवसरपर सार-अप्लार- 
विवेक करना. पडता है। परतु इतनेहीसे यह नहीं कहा जा सकता, कि इनमें 
व्यवसायात्मिका बृद्धियाँभी भिन्न भिन्न अथवा कई प्रकारकी होती है। सार- 
असार-विवेक नामकी त्रिया सर्वत्न एकही है, और इसी कारण विवेक अथवा 
निर्णय करनेवाली बृुद्धिभी एकही होनी चाहिये। परतु मनके सदृश वबुद्धिभी 
शरीरका धर्म है। अतएव पूर्वकर्मके अनुसार -पूर्वपरपरागत या आनुवशिक 
सस्कारोके कारण, अथवा शिक्षा आदि अन्य कारणोसे - यह बुद्धि कम या अधिक 
सात्तिवकी, राजसी या तामसी हो सकती है। यही कारण है, कि जो बात किसी 
एककी बुद्धिमे ग्राह्म प्रतीत होती है वही दूसरेकी बुद्धिमें अग्राह्म जेंचती है। 
इतनेहीसे यह नही समझ लेना चाहिये, कि वृद्धि नामकी इट्रियही प्रत्येक समय 
भिन्न भिन्न रहती है। आँख ही का उदाहरण लीजिये। किसीकी आँखें तिरछी 
रहती है, तो किसीकी भद्टी और किसीकी कानी , किसीको दुप्टि मद और किसीकी 
साफ रहती है। इससे हम यह कभी नही कहते, कि नेत्ेंद्रिय एक नही, अनेक 
हैं । यही न्याय च॒द्धिके विपयर्मेमी उपयक्‍त होना चाहिये। जिस बुद्धिसे चावल 
अथवा गेह जाने जाते है, जिस वृद्धिसे पत्थर और हीरेका भेद जाना जाता हैं 
जिस वृद्धिसे काले-गोरे वा मीठे-कडवेका ज्ञान होता है, वही इन सब वातुोर्के 
त्तारतम्थका विचार करके अतिम निर्णयभी किया करती है, कि भय किसमें 
और किसमें नहीं, लाभ या हानि, धर्म अथवा अधर्म और कार्य अथवा अकायंमें 
क्या भेद है, इत्यादि । साधारण व्यवहारमें 'मनोदेवता” कह कर उसका चाहें 
जितना गौरव किया जाय, तथापि तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसि वह एकही व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धि है। इसी अभिप्रायकी ओर ध्यान दे कर गीताके अठारहवें अध्यायम 
एकही वृद्धिके तीन भेद (सात्त्विक, राजस और तामस ) करके भगवानने 
अर्जुनको पहले यह बतलाया है कि - 


प्रवृत्ति च निवृत्ति च कार्याकार्ये भयाभये । 
बन्ध मोक्ष च या वेत्ति बुद्धि सा पार्थ सात्त्विकी ॥ 


अर्थात्‌ “ सात्त्विक बुद्धि वह है, कि जिसे इन वातोका यथार्थ ज्ञान है - कौनसा 
काम करना चाहिये और कौन-सा नही, काम करने योग्य है और कौन-सा अयोग, 
किस वातसे डरना चाहिये और किस बातसे नही, किसमें बधन है और किस्म 
मोक्ष /” (गीता १८ ३० ) | इसके बाद यह बतलाया है कि - 


यया धर्मंमधर्म च कार्य व अकार्यमेव च । 
अयथावत्‌ प्रजानाति ब॒द्धि सा पार्थ राजसी ॥॥ 
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अर्थात्‌ “धर्म और अधर्म, अथवा कार्य और अकार्यका यथार्थ निर्णय जो बुद्धि 
नही कर सकती, यानी जो वृद्धि हमेशा भूल किया करती है, वह राजसी है ” 
( गीता १८ ३१ )। और अतर्मे कहा है कि - 
अधरस घर्मंमिति या मनन्‍्यते तमसावृता। 
सर्वार्थान्‌ विपरीताश्च बुद्धि मा पार्थ तामसी ॥। 

अर्थात्‌ “ अधर्मकोही धर्म माननेवाली, अथवा सब बातोका विपरीत या उलटा 
निर्णय करनेवाली बुद्धि तामसी कहलाती है ” ( गीता १८ ३२ ) । इस विवेचनसे 
स्पष्ट हो जाता है, कि केवल भल्े-वुरेका निर्णय करनेवाली, अर्थात्‌ सद- 
सहिवेक-बुद्धिरूप स्वतत्न और भिन्न देवता गीताकों समत नही है। उसका अर्थ 
यह नही है, कि सदेव ठीक निर्णय करनेवाली बुद्धि होही नही सकती । उपर्युक्त 
श्लोकोका भावार्थ यही है, कि बुद्धि एकही है, और ठीक ठीक निर्णय करनेका 
सात्त्तिक गूण इसी एक बुद्धिमें पूर्वंसस्कारोंक कारण, शिक्षासे तथा इद्रवियनिग्रह 
अथवा आहार आदिके कारण उत्पन्न हो जाता है, और इन पूर्व॑ंसस्कार-प्रभुति 
कारणोंके अभावसेही - वही वृद्धि जैसे कार्य-अकार्य-निर्णयके विषयमे वैसेही अन्य 
दूसरी बातोमेंभी - राजसी अथवा तामसी हो सकती है। इस सिद्धान्तकी सहा- 
यतासे यह भली भाँति मालूम हो जाता है, कि चोर और साहकी बुद्िमे, तया 
भिन्न भिन्न देशोंके मनुष्योकी बुद्धिमे भिन्नता क्यो हुआ करती है। परतु जब हम 
सदसह्विविचन-शक्तिको स्वतत्न देवता मानते हैं, तब उस विषयकी उपपत्ति ठीक 
ठीक सिद्ध नही होती। प्रत्येक मनुष्यका कर्तव्य है, कि वह अपनी बुद्धिको सात्त्विक 
वनावे और यह्‌ काम इद्रियनिग्रहके बिना हो नही सकता। जबतक व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धि यह जाननेमें समर्थ नही है, कि मनुष्यका हित किस बातमें है, और 
जवतक वह उस बातका निर्णय परीक्षा किये विनाही इद्रियोकी इच्छानुसार आचरण 
करती रहती है, तबतक वह बुद्धि शुद्ध नहीं कही जा सकती। अतएव बुद्धिको 
मन और इद्वियोके अधीन नहीं होने देना चाहिये। कितु ऐसा उपाय करना 
चाहिये, कि जिससे मन और इद्रियाँ वुद्धिके अधीन रहे। भगवद्गीता ( गीता 
२ ६७, ६८, ३ ७५,४१, ६ २४-२६ ) में यटी सिद्धान्त अनेक स्थानोमें बत- 
छाया गया है, और यही कारण है, कि कठोपनिषदमं शरीरको रथकी उपमा 
दी गई है, तथा यह रूपक बाँधा गया है, कि उस शरीररूपी रथमें जुते हुए 
इद्रियाहपी घोडोको विषयोभोगके मार्गमे अच्छी तरह चलछानेके लिये ( व्यवसाया- 
न्मिका ) वृद्धिरूपी सारथीकों मनोमय लगाम धीरतासे खीचे रहना चाहिये - 
( कठ ३ ३-९ )। महाभारत ( मभा बन २१० २५, स्त्री ७ १३, अश्व 
5५१ ५ ) मेंभी वही रूपक दो-तीन स्थानोमें कुछ हेरफेरके साथ लिया गया है। 
इंद्रियनिग्रहके इस कार्यका वर्णन करनेके लिये उक्त दृष्टान्त इतना अच्छा है, 


कि ग्रीसके प्रसिद्ध तत्त्ववेत्ता प्लेटोनेभी इद्रवियनि+ >का वर्णन करते समय छसी 
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रूपकका उपयोग अपने ग्रथमे क्रिया है ( फीड़स २४६ ) | भगयदगीतामें, बह 
दृष्टान्त प्रत्यक्ष रुपने नहीं पाया जाता । तथापि इस विसयके संदर्भवी ओर जो 
ध्यान देगा, उसे यह ब्रात॒ अवश्य मालूम हो जायगी, कि गीताे उपर्गुकतत श्लोकोमें 
इद्वियनिग्नहका .वर्णन छस दृष्टान्तकों उध्य करोटी किया गया हें! सामान्य 
अर्थात्‌ जब शास्त्रीय सूध्म मेंद फरनेगी आवशण्यक्ता होती है, तव उसीको 
मनोनिग्रह कहते हूँ । परतु जब “मन और धुद्धि'में - जेसा कि ऊपर कह आपे 
हैं - भेद किया जाता हे, तब निगह करनेका काय मनकों नहीं, फिसु व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धिकोही करना पठना हे। उस व्यवसायात्मिग बुद्धितो शुद्ध करनेगे 
लिय - पातजलरू-योगकी समाधि से, भक्तिते, ज्ञानसे अथया ध्यानमे परस्मेश्वरके 
यथार्थ स्वरूपकों पहचान फर- यह तत्त्व पूर्णतया प्रद्धिमें जम जाना चाहिये, 
फि / सब प्राणियोमे एकही आत्मा है। ” दसीको आत्मनिष्ठ बुद्धि कहते हैं।इस 
प्रकार जब व्यवसायात्मिया बुद्धि आत्मनिष्ठ हो जाती है और मनोनिग्नहकी सहा- 
यतासे मन और इद्वियाँ उसकी अधघीनतामें रह फर आज्ञानुसार आचरण करना 
सीख जाती है, तब इच्छा, वासना आदि मनोघधर्म ( अर्थात्‌ वासनात्मक बुद्धि ) 
आप-ही-आप शुद्ध और पवित्न हो जाते है, और शुद्ध सान्चिक कमोंफ़ी ओर देहेद्रि- 
योकी सहजही प्रवृत्ति होने लगती है। अध्यात्म दृष्टिस यही सब संदाचरणोकी 
जड अर्थात्‌ कर्मयोगशास्त्रका रहस्प है। 

ऊपर किये गये विवेननसे पाठक समझ जावेगें, कि हमारे शास्त्रकारेने 
मन और दुद्धिको स्वाभाविक वृत्तियोके अधिरित्त सदसहिवेक-शक्तिहप स्वतत्न 
देवताका अस्तित्व क्यो नहीं माना है। उनके मतानुसारभी मन या बुद्धिका गौरव 
वारनेके लिये उन्हें 'देवता' कहनेमें कोई हज नहीं है, परतु तात्विक दृप्टिसे 
विचार करके उन्होंने निश्चित सिद्धान्त किया है, कि जिसे हम मन या चुद्धि कहते 
हैं, उससे भिन्न और स्वयभ्‌ 'सदसह्िविक' नामक किसी तीसरे देवताका अस्तित्व 
होही नहीं सकना। “सत्ता हि मन्देहपदेषु ० ” बचनके सता” पदकी उपयुकतता 
भौर महत्तानी अब भली भाँति प्रकट हो जाती है। जिनके मन शुद्ध और आत्म- 
निष्ठ है, वे यदि अपने अत करणकी गवाही छे, तो बोई अनुचित्त बात न होगी, 
अथवा यहभी कहा जा सकना है कि किसी कामकों करनेके पहले उनके लिये यही 
उचित है, कि वे अपने मनको अच्छी तरह शुद्ध करके उनीकी गवाही लिया करे । 
परतु यदि कोई धृत कहने लगे, कि “ मैभी इसी प्रकार आचरण करता है एीं 
यह कदापि उचित न होगा । क्योकि, दोनोकी सदसद्विवेचन-शक्ति एकही-सी वही 
होती । भत्पुरुषोकी बुद्धि सात््वक और चोरोकी तामसी होती है। साराश, 
आधिदेवत पक्षवालोका 'सदसह्विवेक-देवता' तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसे स्वतत्न देवता 
सिद्ध नही होता, कितु हमारे शास्त्रकारोका सिद्धान्त है, कि वह तो व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धिके स्वरुपोहीमेंसे एक आत्मनिष्ठ अर्थात्‌ सात्त्तिक स्वरूप है। और जय 


आधिदेवतपक्ष ओर क्षेत्रक्षेत्रज्विचार १४३ 


यह सिद्धान्त स्थिर हो जाता है, तव आधिदेवत पक्ष अपने आपही कमज़ोर हो 
जाता है। 
जब सिद्ध हो गया, कि आधिभौतिक-पक्ष एकदेशीय तथा अपूर्ण है, और 
आधिदेवत पक्षका सहल युक्तिवादभी किसी कामका नहीं, तब यह जानना 
आवश्यक है, कि कर्मयोगशास्त्रकी उपपत्ति दंड्मेके छिये कोई अन्य माग है या 
नहीं । और उत्तरभी यह मिलता है, कि हाँ, मार्ग है, और उसीकों आध्यात्मिक 
मार्ग कहते हैं। इसका कारण यह है, कि यद्यपि वाह्म कर्मोकी अपेक्षा बृद्ठि श्रेप्ठ 
है, तथापि जब सदसह्विवेक-बुद्धि नामक स्वतत्न और स्वयभू देवताका अस्तित्व 
सिद्द नही हो सकता, तब कर्मयोगशास्त्रमें मी इन प्रश्नोका विचार करना आवश्यक 
हो जाता है, कि शुद्ध कर्म करनेके लिये बुद्धिको किस प्रकार शुद्ध रखना चाहिये , 
शुद्ध वृद्धि किसे कहते है, अथवा वुद्धि किस प्रकार शुद्ध की जा सकती है। और यह 
विचार केवल वाह्य सृष्टिका विचार करनेवाले आधिभौतिकशास्त्रोको छोडे बिना 
तथा अध्यात्मज्ञानमे प्रवेश किये बिना पूर्ण नहीं हो सकता | इस विपयमे हमारे 
भास्त्रकारोका अतिम सिद्धान्त यही है, कि जिस वुद्धिको आत्माका अथवा परमे- 
श्वरके संवेब्यापी यथार्थ स्वरूपका पूर्ण ज्ञान नही हुआ है, वह बुद्धि शुद्ध नहीं है । 
गीतामें अध्यात्मशास्त्रका निरूपण यही बंतलानेके लिये किया गया है, कि आत्म- 
निप्ठ बुद्धि किसे कहना चाहिये। परतु इस पूर्वापर-सवधकी ओर ध्यान न दे 
कर, गीताके बुछ साप्रदायिक टीकाकारोने यह निश्चय किया है कि गीतावा 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय वेदान्तही है। आगे चल कर यह वात विस्तारपूर्वक बताई 
जायगी, कि गीताके प्रतिपाद्य विषयके सबधमं उक्त टीकाकारोंका यह निणय 
टीक नहीं है। यहाँपर सिर्फ यही बतलाया है, कि वुद्धिको शुद्ध रखनेके स्विय 
आत्माकाभी अवश्य विचार करना पडता है। आत्माके विपयमे यह विचार दो 
प्रकारोंग किया जाता है - (१) स्वयं अपने पिड, क्षेत्र अथवा शरीरके और 
मनके व्यापारोका निरीक्षण करके यह विवेचन करता, कि उस निरीक्षणसे क्षेत्रज- 
मपी आत्मा कैसे उत्पन्न होत। हैं ( गीता अ १३ ) । इसीको शारीरिक अथवा 
क्षेत्क्षेत्रनविचार कहते है, और इसी कारण वेदान्तसूत्रोंकों णारीरिफ ( शरीरका 
विचार करनेवाले ) सूत्र कहते है। स्वयं अपने शरीर और मनका इस प्रकार 
विच्वार होनेपर, (२) यह जानना होगा कि उस विवेचनसे निगपन्न होनेवाठा 
तत्व - और हमारे चारा ओर की दश्यसृप्टि अर्थात्‌ बरह्माटके निरीक्षणस निष्पन्न 
टानवाल्ा तत्त्व - दोनों एकही है अथवा भिन्न भिन्न है । इस प्रकार क्रिग्रे गये स॒प्टिवे 
निरीक्षणको क्षर-अक्षर-विचार अथवा व्यक्त-अव्यक्त विचार कहते है। सप्टिके 
सब नाशवान्‌ पदार्थोको 'क्षर' या व्यक्त' कहते और सृप्टिकि उन नाणवान्‌ 
पदार्थोमि जो सारभूत निए्य तन्‍्च है उसे अक्षर या “अव्यक्न कहते है ( गीता 
“८ २१ १५७० १६ ) । छषेत्रक्षेत्नविचार और क्षर-अक्षर-विचारस प्राग्त ह्ञानेबादे 
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इन दोनों तत्त्वोका फिरसे विचार करने पर प्रकट होता है, कि ये दोनो तत्त्व 
जिससे निष्पन्न हुए हैं और इन दोनोके परे जो सबका मूलभूत एकत तत्व है, उसीको 
परमात्मा” अथवा (पुस्षोत्तम' कहते हैं ( गीता ८ २० ) । इन वातोका विचार 
भगवद्गीतामें किया गया है, और अतमें कर्मयोगशास्त्रकी उपपत्ति बतलानेके 
लिये यह दिखेलाया गया है, कि मूल्भूत परमात्मरूपी तत्त्वके ज्ञानसे वुद्धि किस 
प्रकार शुद्ध हो जाती है। अतएव उस उपपत्तिको अच्छी तरह समझ लेनेके 
लिये हमेभी उन्हीं मार्गोका अनुकरण करना चाहिये | इन मार्गोमेसे क्रह्माड-ज्ञान 
अथवा क्षर-अक्षर-विचारका विवेचन अगले प्रकरणमें किया जायगा | इस प्रकरणमे, 
सदसद्ठिवेक-देवताके यथार्थ स्वरूपका निर्णय करनेके लिये, पिड-ज्ञान अथवा 
क्षेत्र-क्षेत्रतका जो विवेचन आरभ किया गया था, वह अधूराही रह गया हैं। 
इसलिये अब उसे पूरा कर लेना चाहिये। 

पाँचभौतिक स्थूल देह, पाँच कर्मेद्रियाँ, पाँच ज्ञा्नेंद्रियाँ, इन ज्ञानेंद्रियोके 
शब्द-स्पर्श-रूप-रस-गधात्मक पाँच विषय, सकल्प-विकल्पात्मक मन और व्यव- 
सायात्मिका बुद्धि - इन सब विषयोका विवेचन हो चुका | परतु, इतनेहीसे शरीर- 
सबंधी विचारकी पूर्णता हो नही जाती । मन और बुद्धि केवल विचारके साधन 
अथवा इद्रियाँ है। यदि जड शरीरमें इनके अतिरिक्त प्राणरूपी चेतना अर्थात्‌ 
हलचल न हो, तो मन और बुद्धिका होना न होना वरावरही - भर्थात्‌ किसी 
कामका नहीं - समझा जायगा । अर्थात्‌, शरीरमें उपर्युक्त बातोके अतिरिक्त चेतना 
नामक एक और तत्त्वका भी समावेश होना चाहिये । कई बार चेतना' शव्दका अथ 
चैतन्य” किया जाता है पर, यह ध्यान रखेना चाहिये कि यहाँपर चितना' शब्दका 
अर्थ चैतन्य” नही माना गया है, वरन्‌ “ जड देहमे दृग्गोचर होनेवाली प्राणोकी 
हलचल, चेप्टा या जीवितावस्थाका व्यवहार ” सिर्फ यही अर्थ विवक्षित है । 
जिस चिद्शक्तिके हारा जड पदार्थामेभी हलचल अथवा व्यापार उत्पन्न हुआ 
करता है, उसको चैतन्य कहते है, और अब इसी शक्तिके विपयमें विचार 
करना है। शरीरमे दृग्गोचर होनेवाले सजीवताके व्यापार अथवा चैेतनार्क 
अतिरिक्त जिस कारण 'मेरा-तेरा' यह भेद उत्पन्न होता है, वहभी एक भिन्न 
गुण है। उसका कारण यह है, कि उपर्युक्त विवेच्गक्रे अनुसार वुद्धि सार-असारका 
विचार करके केवल निर्णय करनेवाली एक इद्रविय है, अतण्व 'मेरा-तेरा' 
इस भेद-भावके मूलको अर्थात्‌ अहकारकों उस बुद्धिसे पथकही मानना पडता 
है। इच्छा, द्वेष, सुख-दु ख आदि हद्ठ मनहीं के गृण हैं, परतु नैयायिक इह 
आत्माके गूण समझते हैं। इसीलिये इस श्रमको हटानेके लिये वेदान्तशास्त्न 
इसका समावेश मनही में किया है। इसी प्रकार जिन मूल तत्त्वोसे पचमहाभूत 
उपन्न हुए है, उन प्रकृतिख्प तत््वोकाभी समावेश शरीरहीमें किया जाता 
है (गीता १३ ५, ६ )। जिस शकतिके द्वारा ये तत्त्व स्थिर रहते है, वहभी 
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इन सबसे न्यारी है। उसे धृति कहते हैं ( गीता १८ ३३ )। घच सब वातोको 
एकत्न करनेसे जो समृच्चय-हूपी पदार्थ बनता है उसे शास्त्रोमे सविकार 
शरीर अथवा क्षेत्ञ कहा है, और व्यवहारमें इसे चलता-फिरता ( सविकार ) मनुष्य 
शरीर अथवा पिंड कहते हैं। क्षेत्र शब्दकी यह व्याख्या गीताके आधारपर की 
गई है, परतु इच्छा-हेप आदि गृणोकी गणना करते समय कभी इस व्याख्यामे कुछ 
कुछ हेरफेरणी कर दिया जाता है। उदाहरणार्थ, शाति-पर्वके जनक-सुलभा- 
सवादमें (मा शा ३२०) शरीरकी व्याख्या करते समय पचकमें द्वियोके बदले 
काल, सदसद्भधाव, विधि, शुक्र और बलका समावेश किया गया है। इस गणनाके 
अनुसार पचकम द्वियोको पचरमहाभूतोहीमें शामिल करना पडता है, और यह 
मानना पडता है, कि गीताकी गणनाके अनुसार कालका अतर्भाव आकाशर्में और 
विधि-शुक्र-बल आदियोका अतर्भाव अन्य महाभूतोंमें अथवा प्रकृतिमें किया गया 
हैं। कुछभी हो, इसमें सदेह नही, कि क्षेत्र शब्दसे सब लछोगोंको एकही अर्थ 
अभिप्रेत है। अर्थात, मानसिक और शारीरिक सब द्वव्यों और गृणोका प्राणरूपी 
विशिष्ट चेतनायुक्त जो समुदाय है, उसीको क्षेत्र कहते हैं। शरीर शब्दका 
उपयोग मृत देहके लियेभी किया जाता है, अतएवं उस विपयका विचार करते 
समय 'क्षेत्र' शब्ददीक। अधिक उपयोग किया जाता है, क्योंकि वह शरीर शब्दसे 
भिन्न है। क्षेत्रका मूल अर्थ खेत है, परतु प्रस्तुत प्रकरणमें 'सविकार और सजीव 
मनुष्य-देह 'के अथंर्में उसका लाक्षणिक उपयोग किया गया है। पहले जिसे हमने 
वढा कारखाना ' कहा है, वह यही “सविकार और सजीव मनुष्य देह “ हैं । 
वाहरका भाऊछ इस कारखानेके भीतर लेनेके छिये और कारखानेके भीतरका माल 
बाहर भेजनेके लिये, ज्ञानेद्रियाँ उस कारखानेके यथाक्रम द्वार है, और मन, 
वृद्धि, अहकार एवं चेतना उस कारखानेमे काम करनेवाले नौकर हूँ । ये नौकर 
जो कुछ व्यवहार कराते हूँ या करते है, उन्हे इस क्षेत्रके व्यापार, विकार अथवा 
धर्म कहते है। 
इस प्रकार क्षेत्र' शब्दका अर्थ निश्चित हो जानेपर यह प्रश्न सहजही उठता 
है, कि यह क्षेत्र अथवा खेत है किसका ? इस कारखानेका कोई स्वामीभी हैं 
या नहीं ? आत्मा शब्दका उपयोग बहुधा मन, अत करण त्या स्वय अपने 
लिय्रेभी किया जाता है। परतु उसका प्रधान अर्थ 'छ्षेब अथवा “ घरीरका 
स्वामी "ही है। भनुष्यके जितने व्यापार हुआ करते है - चाहे वे मानसिक हो 
या शारीरिक - वे सव उसकी वृद्धि आदि अतरिद्रियाँ, चक्षु आदि ज्ञानेद्रियाँ 
तथा हस्तन्याद आदि कमेंद्रियाँही किया करती हैं। इद्वियोंके इस समृहमे वृद्धि 
ओर मन सबसे श्रेष्ठ है। परतु, यद्यपि वे श्रेप्ठ है, तथापि अन्य उद्रियोके समान 
वेधी मूलत जड देह वा प्रकृतिकेही विकार हैं (अगल्य प्रकरण देखो)। अतण्व, 


हि मन और वृद्धि सर्वेश्रेप्ठ हैँ, तथापि उन्हें अपने अपने विशिष्ट व्यापारोंके 
ग।र १० 
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अतिरिक्त और कुछ करते घरते नही बनता, भौर कर सकना सभव भी नहीं है। 
यह सच है, कि मन नितन ऊरता है और बुद्धि निश्चय करती है। परतु इससे 
यह निर्णय नहीं होता कि इन कामोको बुद्धि और मन क्निके लिये करते है, 
अथवा भिन्न भिन्न समयपर मन और बुद्धिके जो पृथक पृथक व्यापार हुआ करते 
है, उनका एकत्न ज्ञान होनेके छिये जो एकता करनी पडतोी है, वह एकता या 
एकीकरण कौन करता है, तथा उसीके अनुसार आगे सब टद्धियोकों अपना 
अपना व्यापार सदनुकूल फरनेकी दिशा कौन दिखाता है? यह नहीं कहा जा 
सकता, कि यह सब काम मनृष्यका जट शरीरही किया करता है। इसका कारण 
यह है, कि जब शरीरडी चेतना अथवा हलचल करनेके सव व्यापार नप्ड हो 
जाते हैं, तव जड शरीरके बने रहने परभणी वह इन कामोकों नहीं कर सकता, 
और जड शरीरके घटकावयव जंसे मास, स्नायु इत्यादि तो अमप्नके परिणाम 
हमेशा घिस जी होकर नित्य नये हो जाया करते हैँ। इसरिये, “कल 
मैने जिस अमृक एक बात देखी थी, वही में आज दृसरी देख रहा हैं इस 
प्रकारकी एकत्व-बुद्धिके विपयमे यह नहीं कहा जा सकता, कि वह नित्य बदलने- 
वाले जड शरीरकाही घम है। अच्छा, अब जड देह छोड़कर चेतनाकोही 
स्वामी मानें, तो यह आपत्ति दीय पडती है, कि गराढ़ निद्रामें प्राणादि वायुके 
शवासोच्छुवास प्रभूति व्यापार अथवा रुघिराभिसरण आदि व्यापार - अर्थात्‌ 
चेतना - के स्थिर रहते हुएभी, “मै का ज्ञान नही रहता ( वबु २ १ १५-१८ )। 
अतएव यह सिद्ध होता है, कि चेतना - अथवा प्राण प्रभृतिका व्यापार - भी हा 
पदार्थमें उत्पन्न एक प्रकारका विशिष्ट गृण है और वह इद्रियोंके सब व्यापारोकी 
एकता करनेवाली मूल शवित या स्वामी नहीं है (कठ ५ ५) मेरा बार 
'पराया' इन सवधकारक शब्दोंस केवल अहकाररूपी गृणका बोध होता हैं, 
परतु इस वातका निर्णय नही होता, कि 'भह' अर्थात्‌ 'मै' कौन हैं। यदि इस में 
या 'अह'को केवल श्रम मान छे, तो प्रत्येककी प्रतीति अथवा अनुभव वैसा नहीं हैं, 
और इस अनुभवको छोड कर किसी अन्य बातकी कल्पना करना मानो श्रीसमर्य 
रामदास स्वामीके निम्न वचनोकी सार्थकताही कर दिखाना है- प्रतीतिके 
बिना कोईभी कथन अच्छा नही लगता । वह कथन ऐसा होता है, जैसे कुत्ता गे 
फैला कर रो गया हो!” (दा ? ५ १५ )। उक्त अनुभवके विपरीत 
बातको मान लेनेपरभी इद्रियोके व्यापारोकी एकताकी उपपत्तिका कुछभी पता 
नही लगता । कई लोगोकी राय है, कि “मै” कोई भिन्न पदार्थ नही है, क्षेत्र 
शब्दमें जिन - मन, बुद्धि, चेतना, जड देह आदि - तत्त्वोका समावेश किया जाती 
है, उन सबके सघात या समज्चयकोही 'में” कहना चाहिये। पर यह बात हैं" 
प्रत्यक्ष देखा करते है, कि लकडीपर ऊरकडी रख देनेसेही सदूक नहीं वन 8 
अथवा किसी घडीके सब कीछ-पुर्जोको एक स्थानमें रख देनेसेही उनमें गति उतर 
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नही हो जाती । अतएवं यह नही कहा जा सकता, कि केवल सघात या समुच्चयसेही 
क्तुत्व उत्पन्न होता है। कहनेकी आवश्यकता नही, कि क्षेत्र! सब व्यापार योही - 
सिडी सरीखे नही होते। कितु उनमें कोई विशिष्ट दिशा, उद्देश्य या हेतु रहता 
है। तो फिर इस क्षेत्ररूपी कारखानेमे काम करनेवाले मन, बुद्धि आदि सब 
नौकरोको इस विशिष्ट दिशा या उद्देश्की ओर कौन प्रवृत्त करता है ” सघातका 
अर्थ केवल समूह है। सब पदार्थोको एकत्न करके उन्तके जोडनेके लिये उनमें घागा 
डालना पडता है, नही तो वे फिर कभी-न-कभी अलग हो जायेंगे। अब हमें सोचना 
चाहिये, कि यह धागा कौन-सा है? यह बात नही है, कि गीताकों सघात मान्य न 
हो, परतु उसकी गणना क्षेत्नहीमें की जाती है ( गीता १३ ६ )। सघातसे इस बातका 
निर्णय नही होता, कि क्षेत्नका स्वामी अर्थात्‌ क्षेत्तज्ञ कौन है। कुछ लोग समझते 
हैं, कि समृच्ण्यमें कोई नया गुण उत्पन्न हो जाता है। परतु पहले तो यह मतही 
सत्य नही, क्योकि तत्त्वज्ञोंने पूर्ण विचार करके सिद्धान्त कर दिया है, कि 
जो पहले किसीभी रूपमें अस्तित्वमें नही था, वह इस' जगतमें नया उत्पन्न नही 
होता (गीता २ १६ ) | यदि हम इस सिद्धान्तको क्षणभरके लिये एक ओर 
धर दें, तोभी यह प्रश्न सहजही उपस्थित हो जाता है, कि सघातमें उत्पन्न होने- 
वाला यह नया गणही क्षेत्र॒का स्वामी क्यो न माना जाय । इसपर कई अर्वाचीन 
आधिभौतिक शास्त्नज्ञोका कथन है, कि द्रव्य और उसके गूण भिन्न भिन्न नही रह 
सकते, गृणके लिये किसी-न-किसी अधिष्ठानकी आवश्यकता होती है। इसी 
कारण समृच्चयोत्पन्न गुणके बदले हम समुच्चयहीको उस क्षेत्रका स्वामी मानते 
हैं। ठीक है, परतु व्यवहारमेभी “अग्नि! शब्दके बदले लकडी, “विद्युतुके बदले 
भेघ, अथवा पृथ्वीकी आकर्पण-शक्ति के बदले पृथ्वीही क्यो नहीं कहा जाता ? 
यदि यह बात निविवाद सिद्ध है, कि क्षेत्षके सब व्यापार व्यवस्थापूर्वक और उचित 
रीतिसे मिल-जुलकर चलते रहनेके लिये - मन और बुद्धिके सिवा- किसी भिन्न 
शक्तिका अस्तित्व अत्यत आवश्यक है। और यदि यह वात सच हो, कि उस 
शक्तिका अधिप्ठान अबतक हमारे लिये अगम्य है, अथवा उस शक्ति या 
अधिष्ठानका पूर्ण-स्वरूप ठीक ठीक नही बतलाया जा सकता है, तो यह कहना 
न्यायोचित कैसे हो सकता है, कि वह शक्ति हैही नहीं ? जैसे कोईभी मनुष्य 
अपनेही कधेपर बैठ नहीं सकता, वेसेही यहभी नहीं कहा जा सकता, कि 
सघातसबध्ी ज्ञान स्वय सघातही प्राप्त कर लेता है। अतएवं त्कंकी दृष्टिसेभी 
यही दृढ़ अनुमान किया जाता है, कि देहेद्रिय आदि सघातके व्यापार जिसके 
उपभोग छाभके लिये हुआ करते है, वह सघातसे भिन्नही है। यह तत्त्व - 
जो कि सघातसे भिन्न है-स्वय सब बातोको जानता है। इसलिये यह वात 
सच है, कि सृष्टिके अन्य पदार्थोके सदृश्य यह स्वय अपनेही लिये 'शेय' अर्थात्‌ 
गोचर हो नहीं सकता। परतु उससे इसके अस्तित्वमें कुछ बाघा नहीं पड 
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सकती । क्योकि यह नियम नहीं है, ति सब्र पदार्थाकों एनड्टी श्रेणी या वर्ग - झँस 
शेय - में शामिल कर देना भाहिये। सब परदायंकि दी वर्ग या विभाग होते हैं, जैई 
ज्ञाता और गशेय - अर्थात्‌ जाननेवाला और जाननेकी वस्तु । और जब कोई वल्तु 
दूसरे वर्ग ( शेय ) में शामिल नहीं ल्‍ती, तव उसका समायेश पहुछे वर्ग ( ज्ञातः )में 
हो जाता ऐै। एवं उसका अस्तित्वगी शेंग वस्त॒ुके समानहीं पूर्णतया सिद्ध होता 
है। इतनाही नहीं, कितु यहभी महा जा समता है, क्रि सघातके परे जो आक- 
तत्त्व है, वह स्थय जाता है। इसलिये उसयो होनेयाले ज्ञानयग भदि वह स्वयं विपये 
न हो, तो फोई आश्ययकी बात नहीं है। इसी अभिप्रायसे बृहदारष्यकोपनिपद्म 
याज्वल्व्यने कहा है, “भरे! जो सव बातोगो जानता है, उसको जाननेवातां 
दूसरा कहांसे आ समता है? ”- विज्ञातारमरे केन विजाबानीयात (व २४ 
१४ ) । अतएव, अत यही सिद्धान्त कहना पछ्ता है, कि इस चेतना-विशिष्ट 
सजीव शरीर अर्थात्‌ क्षेत्रमें एक ऐसी शबम्ित रहती है, जो हाय-पैर आदि इं्रियोत्े 
लेफर प्राण, चेतना, मन और वुद्धि जैसे परतत्र एवं एकदेशीय नोकरोंकेमी परे 
है, और जो उन सबके व्यापागोंकी एफता करती है, और उनके कार्योकी दिशा 
बतलाती है, अथया जो उनके कर्मोंगी नित्य साक्षी रहतार उनसे मिन्न अधिड 
व्यापक और समर्य है। सास्य और वेदान्तशास्त्रोफों यह सिडधान्त मान्य है, कौर 
अर्वाचीन समयमें जमंन तत्त्वज्ञ काटनेभी कहा है, कि बुद्धिके व्यापारोंका सृत्म 
परीक्षण करनेसे यही तत्त्व निप्पन्न होता है। मन, बुद्धि, अहफार और चेतना, वे 
सव शरीरके अर्थात्‌ क्षेत्रेः गुण अयवा अबयव हूँ । इनका प्रवर्तक उससे भिरे 
स्वतत्न और उसके परे है- “यो बुद्धे परतस्तु स / ( गीता ३ ४२ ) | साह- 
शास्त्रमें इसीका नाम पुरुष है। वेदान्ती उसीको क्षेत्रज्ञ अर्थात्‌ क्षेत्रकों जानतेवाह 
आत्मा कहते है। “ मैं हूँ ” यह प्रत्येक मनुप्यको होनेवाली उसकी प्रतीतिही उत्त 
आत्माके अस्तित्वका सर्वोत्तम प्रमाण है (वे सू शा भा ३ हे ५३ ५४)! 
किसीको यह नहीं मालूम होता, कि “में नही हैं ”। इतनाही नहीं, किंतु मुंबई 
“मैं नहीं हैँ” शब्दोका उच्चारण करते समयभी “नही हैँ” इस ग्रियापदे 
कर्ताका - अर्थात्‌ मैं का - अथवा आत्माका अस्तित्व वह प्रत्यक्ष रीतिसे मावाही 
करता है। इस प्रकार मैं इस अहकारयुकत सगुण रूपसे शरीरमें, स्वय अपनेहीओी 
व्यक्त होतेवाले आत्मतत्त्वके अर्थात्‌ क्षेत्ञ्ञके असली, शुद्ध और ग्रुणविरहित 
स्वरूपकय यथाशविति निर्णय करनेके लियेही वेदान्तशास्त्रकी उत्पत्ति हुई हैं। 
(गीता १३ ४ )। तथापि यह निर्णय केवल शरीर अर्थात्‌ क्षेब्रकाही विचार 
करके नही किया जाता। पहले कहा जा घुका है, कि क्षेत्र-क्षेत्के विवाए 
अतिरिक्त यहभी सोचना पडता है, कि वाह्यसृष्टि अर्थात्‌ ब्रह्माडका विचार करनेसे 
कौन-सा तत्त्व निष्पन्न होता है। ब्रह्माडके इस विचारकाही नाम क्षर-अर्कषर 

है। क्षेत्र-क्षेत्रञ-विचारसे इस बातका निर्णय होता है, कि क्षेत्रमें ( अर्थर्व्‌ शरीर 
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या पिडमें ) कौन-सा मूलतत्त्व ( क्षेत्रज्ञ या आत्मा ) है, और क्षर-अक्षर-विचारसे 
बाह्य सृष्टिके अर्थात्‌ ब्रह्माडके मूल तत्त्वका ज्ञान होता है। जब इस प्रकार पिंड 
और ब्रह्मांडके मूल तत्त्वोका पहले पृथक्‌ पृथक निर्णय हो जाता है, (आगे अधिक 
विचार किया जाएगा), वेदान्तशास्त्में यह सिद्धान्त किया जाता है,* कि ये दोनो 
तत्व एकरूप अर्थात्‌ एकही हैं-यानी “जो पिंडमें है, वही ब्रह्माडमें है। यही 
चराचर सुष्टिका अतिम सत्य है। ” पश्चिमी देशोमेंभी इत बातोकी चर्चा की गई 
है, औट काट जैसे कुछ पश्चिमी तत्त्वज्ञोंके सिद्धान्त हमारे वेदान्तशास्त्रके 
सिद्धान्तोसे बहुत कुछ मिलते-जुलतेभी हैं-जब हम इस वातपर ध्यान देते हैं, 
और जब हम यहभी देखते हैं, कि वर्तमान सम्रयकी नाईं प्राचीन कालमे आधि- 
भौतिक शास्त्नकी उन्नति नहीं हुई थी, तव ऐसी अवस्थामें जिन लोगोंने अपनी 
अतदृष्टिसे वेदान्तके अपूर्व सिद्धान्तोको ढूँढ निकाला, उनके अलौकिक बुद्धिवैभवके 
बारेमें आश्चर्य हुए बिना नहीं रहता। और केवल आश्चर्यही नही होना चाहिये, 
कितु हमें उनपर उचित अभिमानभी होना चाहिये । 





# हमारे शास्त्रोके क्षर-अक्षर-विचार और क्षेत्र-क्षेत्रन-विचारके वर्गीकरणसे 
ग्रीनसाहब परिचित न थे । तथापि, उन्होने अपने 7-+०९६००/श४८ /० 227॥८७ ग्रथके 
आरभमे अध्यात्मका जो विवेचन किया है, उसमें पहले 5छाप्रापवां शाालए6 गा 
िक्षप्रा८ और 8जञावए४) ?70०ए७ ए )/४॥ इन दोनो तत्त्वोका विचार किया है 
और फिर उनकी एकत्ता दिखाई है। क्षेत्र-क्षेत्रशझ-विचा रमे 25५000४५ आदि मानस- 
शास्त्रोका, और क्षर-अक्षर-विचारमे ?॥ए७०७, //९४४०॥५४०७ आदि शास्त्रोका 
समावेश होता है । इस बातको पश्चिमी पडितभी मानते है, कि उक्त सब शास्त्रोंका 
विचार कर लेनेपरही आत्मस्वरूपका निर्णय करना पडता है। 


साववों प्रकरण 


कापिलसांख्यशास्र अथवा क्षराक्षरविचार 


प्रकृति पुरुष चेव विद्धायनादी उमावपि। # 
- गीता १३ १९ 


छले प्रकरणमें यह वात बतेला दी गई है, कि शरीर और शरीरके स्वामी 

या अधिष्ठाता -क्षेत्र और क्षेत्जज्ञ -के विचारके साथही साथ दृश्य सृष्टि 
और उसके मूलतत्त्व -क्षर और अक्षर-काभी विचार करनेके पश्चातू फिर 
आत्माके स्वरूपका निर्णय करना पडता है। इस क्षर-अक्षर सृष्टिका योग्य रीति 
वर्णन करनेवाले तीन शास्त्र हैं। पहला न्यायशास्त्र और दूसरा का्पिल्साध्य 
शास्त्र । परतु इन दोनो शास्त्रोंके सिद्धान्तोंको अपूर्ण ठहरा कर वेदान्तशास्त्ने ब्रह्म" 
स्वरूपका निर्णय एक तीसरीही रीतिसे किया है। इस कारण वेदान्लप्रतिपाति 
उपपत्तिका विचार करनेके पहले हमें न्याय और साख्यशास्त्रोंके सिद्धालोपर 
विचार करना चाहिये। वादरायणाचार्यके वेदान्तसूत्रोमें इसी पद्धतिसे कम 
लिया गया है, और न्याय तथा साख्यके मतोका दूसरे अध्यायमें खडत किया 
गया है। यद्यपि इस विषयका यहाँपर विस्तृत वर्णन नहीं कर सकते, तथापि 
हमने उन बातोका उल्लेख इस प्रकरणमें और अगले प्रकरणमें स्पष्ट कर द्या 
है, जिनकी भगवद्गीताका रहस्य समझनेमें आवश्यकता है। नैयायिकि 
सिद्धान्तोकी अपेक्षा साख्यवादियोके सिद्धान्त अधिक महत्त्वके हैं। इसका कार 
यह है, कि कणादके न्यायमतोको किसीभी प्रमुख वेदान्तीने स्वीकार नहीं किया 
है, परतु कापिलसाख्यशास्त्रके वहुतसे सिद्धान्तोका उल्लेख मनु आदिके स्मृति 
ग्रथोमें तया गीतामेभी पाया जाता है। यही वात वादरायणाचार्यनेभी (वें ई 
२ १ १३१ और २ २ १७ ) कही है। इस कारण पाठकोको साख्यके सिद्धालोी 
परिचय प्रथमही होता चाहिये । इसमें सदेह नहीं कि वेदान्तमें सास्यशास्ततर 
बहुतसे सिद्धान्त पाये जाते है, परतु स्मरण रहे, कि साख्य और वेदान्तके अति! 
सिद्धान्त एक दूसरेसे वहुत भिश्न है। यहाँ एक प्रश्न उपस्थित होता है, कि वेदार 
और साख्यके जो सिद्धान्त आपसमें मिलते जुलते हैं, उन्हें पहले किसने ० 
था - वेदान्तियोंने या साख्यवादियोंने ? परतु इस ग्रथमें इतने गहन वि 
प्रवेश करनेकी आवश्यकता नहीं। फिरभी इस प्रश्नका उत्तर तीन प्रकारते 


# ०“ प्रकृति और पुरुष दोनोको अनादि जानो। 
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जा सकता है। पहला यह, कि शायद उपनिषद्‌ ( वेदान्त ) और साख्य दोनोकी 
वृद्धि, दो सगे भाइयोके समान, साथही साथ हुई हो, और उपनिषदोमं जो सिद्धान्त 
साख्योके मतोके समान दीख पडते है, उन्हे उपनिषत्कारोंने स्वतत्न रीतिसे खोज 
निकाला हो। दूसरा यहू, कि कदाचित्‌ कुछ सिद्धान्त साख्यशास्त्रसे लेकर वेदान्तियोंने' 
उन्हे वेदान्तके अनुकूल स्वरूप दे दिया हो। तीसरा यह कि प्राचीन वेदान्तके 
'सिद्धान्तोमेंह्ी कपिलाचार्यने अपने मतके अनुसार कुछ परिवर्तेत और सुधार करके 
साख्यशास्त्रकी उपपत्ति कर दी हो। इन तोनोमेंसे तीसरी बातही अधिक विश्वसनीय 
ज्ञात होती है, क्योकि, यद्यपि वेदान्त और साख्य दोनो बहुत प्राचीन हैँ, तथापि 
उनमें वेदान्त या उपनिषद्‌ साख्यसेभी अधिक प्राचीन ( श्रौत ) हैं। अस्तु, यदि 
पहले हम न्याय और साख्यके सिद्धान्तोको अच्छी तरह समझ ले तो फिर 
वेदान्तके - विशेषत गीता-प्रतिपादित वेदान्तके - तत्त्व जल्दी समझमें आ जायेगे। 
इसलिये पहले हमें इस वातका विचार करना चाहिये, कि इन दो स्मार्त शास्त्रोका, 
क्षर-अक्षर-सृष्टिकी रचनाके विपयमे क्‍या मत है। 

बहुतेरे लोक न्यायशास्त्रका यही उपयोग समझते हैं, कि किसी विवक्षित 
अथवा गृहीत वातसे तकके द्वारा कौन-कौन-से अनुमान निकाले जावे और कैसे ? 
और यह निर्णय कैसे किया जावे, कि इन अनुमानोमेंसे कौन-से सही है और कौन-से 
गलत है। परतु यह भूल है। अनुमानादि प्रमाणखड न्यायशास्त्रका एक भाग है 
सही, पर क्यो ? परतु यही उसका प्रधान विषय नही है, तो प्रमाणोके अतिरिक्त, 
सृष्टिकी अनेक वस्तुओका यानी प्रमेय पदार्थोंका वर्गीकरण करके नीचेके वर्गंसे 
उपरके वर्गेकी ओर चढते जानेसे सृष्टिके सब पदार्थोकि मूल वर्ग कितने है, उनके 
गृण-धर्म क्या है, उनसे अन्य पदार्थोंकी उत्पत्ति कैसे हुई है, और ये बाते किस 
प्रकार सिद्ध हो सकती हैं, इत्यादि अनेक प्रश्नोकाभी विचार न्यायशास्त्रमें किया 
गया है। अत यही कहना उचित होगा, कि यह' शास्त्र केवल अनुमानखंडका 
विचार करनेके लिये नही, वरन्‌ उक्त प्रश्नोका विचार करनेहीके लिये निर्माण 
किया गया है। कणादके न्यायसूत्रोका आरभ और आगेकी रचनाभी इसी प्रकारकी 
है। कणादके अनुयायियोको कणाद कहते हैं। इन दोनोका कहना है, कि जगतका 
मूल कारण परमाणुही है। परमाणुके विषयमें कणादकी और पश्चिमी भौतिक- 
शास्तज्ञोकी व्याख्या एक-सी समानही है। किसीभी पदार्थक्षा विभाग करते 
करते अतमें जब विभाग नही हो सकता, तब उसे परमाणु ( आधिपरम + अणु ) 
कहना चाहिये। जैसे जैसे ये परमाणु एकत्र होते जाते है, वैसे वैसे सयोगके 
कारण उनमें नये नये गुण उत्पन्न होते है, और भिन्न भिन्न पदार्थ बनते जाते 
है। मन ओर शरीरकेभी परमाणु होते है, और जब वे एकत्र होत है तव 
चतन्यकी उत्पत्ति होती है। पृथ्वी, जल, तेज और वायुके परमाणु स्वभावहीसे 
पृथक पृथक्‌ हैं। पृ-वीके मूलपरमाणुमें चार गुण ( रूप, रस, गधघ, स्पर्श ) है, 


सातवों प्रकरण 


कापिलसांख्यशासत्र अथवा क्षराक्षरविचार 


प्रकृति पुरुष चेव विद्धयननादी उभावपि। # 
- गीता १३ १९ 


छले प्रकरणमें यह वात वतला दी गई है, कि शरीर और शरीरके स्वामी 

या अधिष्ठाता - क्षेत्र और क्षेत्नज्ष- के विचारके साथही साथ दृश्य सृष्टि 
और उसके मूलतत्त्व-क्षर और अक्षर-काभी विचार करनेके पश्चात्‌ फ़िर 
आत्माके स्वरूपका निर्णय करना पडता है। इस क्षर-अक्षर सृप्टिका योग्य रीति 
वर्णन करनेवाले तीन शास्त्र हैं। पहला न्यायशास्त्र और दूसरा कापिलसास्य- 
शास्त्र । परतु इन दोनो शास्त्रोंके सिद्धान्तोको अपूर्ण ठहरा कर वेदान्तशास्तने ब्रहा- 
स्वरूपका निर्णय एक तीसरीही रीतिपे किया है। इस कारण वेदान्तप्रतिपादित 
उपपत्तिका विचार करनेके पहले हमें न्याय और साख्यशास्त्रोंके सिद्धान्वोपर 
विचार करना चाहिये। वादरायणाचार्यके वेदान्तसूत्रोमें इसी पद्धतिसे काम 
लिया गया है, और न्याय तथा साख्यके मतोका दूसरे अध्यायमें खडन किया 
गया है। यद्यपि इस विषयका यहाँपर विस्तृत वर्णन नहीं कर सकते, तथापि 
हमने उन बातोका उल्लेख इस प्रकरणमें और अगले प्रकरणमें स्पष्ट कर दियां 
है, जिनकी भगवद्गीताका रहस्य समझलनेमें आवश्यकता हैं। नैयायिकीके 
सिद्धान्तोकी अपेक्षा साख्यवादियोंके सिद्धान्त अधिक महत्त्वके हैं। इसका कार 
यह है, कि कणादके न्‍्यायमतोको किसीभी प्रमुख वेदान्तीने स्वीकार नहीं शिया 
है, परतु कापिलसाख्यशास्त्रके वहुतमे सिद्धान्तोका उल्लेख मनु आविके स्मृति 
ग्रथोमें तथा गीतामेभी पाया जाता है। यही वात वादरायणाचार्मनेभी ( ४ 
२ १ १२ और २ २ १७ ) कही हैं। इस कारण पाठकोकों साख्यके सिद्धान्तोग 
परिचय प्रथमही होना चाहिये। इसमें सदेह नहीं कि वेदान्तमें 
बहुतसे सिद्धान्त पाये जाते हैं, परतु स्मरण रहे, कि साख्य और वेदान्तके अतिम 
सिद्धान्त एक दूसरेसे वहुत भिन्न है। यहाँ एक प्रश्त उपस्थित होता है, कि वैदारत 
और साख्यके जो सिद्धान्त आपसमें मिलते जुलते है, उन्हे पहले किसने निर्की 
था - वेदान्तियोंने या साख्यवादियोंने ? परतु इस ग्रथर्में इतने गहन 
प्रवेश करनेकी आवश्यकता नहीं। फिरभी इस प्रश्वका उत्तर तीन प्रकारसे दिया 
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जा सकता है। पहला यह, कि शायद उपनिपद्‌ ( वेदान्त ) और साख्य दोनोकी 
वृद्धि, दो सगे भाइयोके समान, साथही साथ हुई हो, और उपनिषदोमें जो सिद्धान्त 
साख्योंके मतोके समान दीख पडते है, उन्हे उपनिषत्कारोंने स्वतत्न रीतिसे खोज 
निकाला हो । दूसरा यह, कि कदाचित्‌ कुछ सिद्धान्त साख्यशास्त्से लेकर वेदान्तियोंने 
उन्हें वेदान्तके अनुकूल स्वरूप दे दिया हो। तीसरा यह कि प्राचीन वेदान्तके 
सिद्धान्तोमेंही कपिलाचायने अपने मतके अनुसार कुछ परिवर्तेन और सुधार करके 
साख्यशास्त्रकी उपपत्ति कर दी हो। इन तोनोमेंसे तीसरी वातही अधिक विश्वसनीय 
ज्ञात होती है, क्योकि, यद्यपि वेदान्त और साख्य दोनो वहुत प्राचीन है, तथापि 
उनमें वेदान्त या उपनिपद्‌ साख्यसेभी अधिक प्राचीन ( श्रौत ) हैं। अस्तु, यदि 
पहले हम न्याय और साख्यके सिद्धान्तोको अच्छी तरह समझ छे तो फिर 
वेदान्तके - विशेषत गीता-प्रतिपादित वेदान्तके - तत्त्व जल्दी समझमें आ जायेगे । 
इसलिये पहले हमें इस वातका विचार करना चाहिये, कि इन दो समा शास्त्रोका, 
क्षर-अक्षर-सृष्टिकी रचनाके विषयमें क्या मत है। 

बहुतेरे लोक न्यायशास्त्रका यही उपयोग समझते है, कि किसी विवक्षित 
अथवा गृदह्दीत बातसे तकंके द्वारा कौन-कौन-से अनुमान निकाले जावे और कैसे ? 
और यह निर्णय कैसे किया जावे, कि इन अनुमानोमेंसे कौन-से सही है और कौन-से 
गलत हैं। परतु यह भूल है। अनुमानादि प्रमाणखड न्यायशास्त्रका एक भाग है 
सही, पर क्यो ? परतु यही उसका प्रधान विषय नही है, तो प्रमाणोके अतिरिक्त, 
सृष्टिकी अनेक वस्तुओका यानी प्रमेय पदार्थोका वर्गीकरण करके नीचेके वर्गसे 
उपरके वर्गकी ओर चढते जानेसे सृष्टिके सब पदार्थोके मूल वर्ग कितने हैं, उनके 
गुण-धर्म क्‍या है, उनसे अन्य पदार्थोकी उत्पत्ति कैसे हुई है, और ये बाते किस 
प्रकार सिद्ध हो सकती है, इत्यादि अनेक प्रश्नोकाभी विचार न्यायशास्त्रमें किया 
गया है। अत यही कहना उचित होगा, कि यह' शास्त्र केवल अनुमानखडका 
विचार करनेके लिये नहीं, वरन्‌ उक्त प्रश्नोका विचार करनेहीके लिये निर्माण 
किया गयां है। कणादके न्यायसूत्रोका आरभ और आगेकी रचनाभी इसी प्रकारकी 
है। कणादके अनुयायियोको कणाद कहते हैं। इन दोनोका कहना है, कि जगतका 
मूल कारण परमाणुही है। परमाणुके विषयमें कणादकी और पश्चिमी भौतिक- 
शास्त्नज्ञोकी व्याख्या एक-सी समानही है। किसीभी पदार्थक्रा विभाग करते 
करते अतमें जब विभाग नही हो सकता, तब उसे परमाणु ( आधिपरम + अणु ) 
कहना चाहिये। जैसे जैसे ये परमाणु एकत्र होते जाते है, वैसे वैसे सयोगके 
कारण उनमें नये नये गुण उत्पन्न होते है, और भिन्न भिन्न पदार्थ बनते जाते 
हैं। मन और शरीरकेभी परमाणु होते हैं, और जब वे एकत्र होत हैं तव 
चेतन्यकी उत्पत्ति होती है। पृथ्वी, जल, तेज और वायुके परमाणु स्वभावहीसे 
पृथक पृथक्‌ हैं। प्‌ वीके मूलपरमाणुमें चार गुण ( रूप, रस, गध, स्पर्श ) हैं, 
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पानीके परमाणुमें तीन गुण है, तेजके परमाणुमें दो गुण है और वायुके परमाणुमें 
एकही गुण है। इस प्रकार सब जगत्‌ पहलेसेही सुक्ष्म और नित्य परमाणुमोसरे 
भरा हुआ है। परमाणुओके सिवा ससारका मूल कारण और कुछभी नही है। जब 
सूक्ष्म और नित्य परमाणओंके परस्पर सयोगका आन्भ' होता है तब सुप्टिक् 
व्यकत पदार्भ बनने रंगते हैं। नैयायिको द्वारा प्रतिपादित व्यक्त सृप्टिकी उत्पत्तिके 
सबंधती इस कल्पनाकों जार्म बाद कहने है और वुछ नैयायिक इसके भागे 
की नहीं बढते । एक नैयायिकके वारेमे कहा जाता है कि मुत्युके समय जब 
उससे ईश्वरका नाम लेनेको कहा गया, तब वह “पीलछव | पीलव | 
पीलूव | ”- परमाणु | परमाणु ! परमाणु | - चिल्ला उठा। तथापि, कुछ दूसरे 
नैयायिक यह मानते है, कि परमाणुओके सयोगका निमित्तकारण ईश्वर है! इस 
प्रकार वे सृष्टिकी कारण-परपराकी शूखलाको पूर्ण कर लेते हैं। ऐसे नैयायिकोको 
'मेण्वर' कहते है। वेदान्तसूत्नके दूसरे अध्यायके दूसरे पादमें इस परमाणुवादका 
(२ २ ११-१७ ) और इसके साथही साथ “ ईएवर केवल निमित्तकारण है 
इस मतकाभी (२ २ ३७-३९ ) खडन किया गया हैं। 

उल्लिखित परमाणुवादका वर्णन पढ़कर अग्रेजी पढ़ें-लिखें पाठकोको 
अर्वाचीन रसायनशास्त्नज्ञ डाल्टनके परमाणुवादका अवश्यही स्मरण होगा। 
परतु पश्चिमी देणोमे प्रसिद्ध सृष्टिशास्तज्ञ डाविनके उत्प्ान्तिवादने जिस प्रकार 
डात्टनके परमाणुवादकी जडही उखाड दी है, उसी प्रकार हमारे देशमेंभी प्राचीन 
समयमे साख्य-मतने कणादके मतकी बुनियाद हिला डाली थी। कणाद और उसके 
अनुयायी यह नहीं बतछा सकते, कि मूल परमाणुकों गति कैसे मिल्ली। इसके 
अतिरिक्त वे लोग इस वातकाभी यथोचित निर्णय नही कर सकते, कि वृक्ष, पर, 
मनुष्य इत्यादि सचेतन प्राणियोकी क्रमश बढती हुई श्रेणियाँ कैसे वनी, और 
अचेतनको सचेतनता कैसे प्राप्त हुई। यह निर्णय पश्चिमी देशोमे उन्नीसवी सददीर्म 
लामाके और डाविनने, तथा हमारे यहाँ प्राचीन समयमे कपिलमुनिने किया हैं। 
दोनों मतोका यही तात्परय है, कि एकही मूलपदार्थेके गुणोका विकास हुआ, औरें 
फिर धीरे धीरे सब सृष्टिकी रचना होतों गई। इस कारण पहले हिंदृस्थानम, 
और अब सव पश्चिमी देशोमेभी, परमाणुवादपर विश्वास नही रहा है। में 
तो आधुनिक पदार्थशास्त्नज्ञोंने यहभी सिद्ध कर दिखाया है, कि परमाणु आविभाग्य 
नही है। आजकल जैसे सृप्टिके अनेक पदार्थोका पृथ्ककरण और परीक्षेण करें 
अनेक सृष्टिशास्त्रोके आधारपर परमाणुवाद या उत्क्रातिवादकों सिद्ध कर दे 
सकते है, वैसे प्राचीन समयमे नहीं कर सकते थे। सृपष्टिके पदार्थोपर नये नये 
और भिन्न भिन्न प्रयोग करना, अथवा अनेक प्रकारसे उनका पृथकक्ररण करके 
गृण-धर्मं निश्चित करना, या सजीव सृष्टिके नये पुराने अनेक प्राणियोंके शारीरिक 
अवयवोकी एकत्न तुलना करना इत्यादि आधिभौतिक शास्त्रोंकी अर्वाचीन युक्‍्तियाँ 


कापिलसांख्यशास्त्र अथवा क्षराक्षरविचार श्ए्३ 


कणाद या कपिलको मालूम नहीं थी। उस समय उनकी दृष्टिके सामने जितनी 
सामग्री थी, डसीके आधारपर उन्होंने अपने अपने सिद्धान्त ढूंढ निकाले है । तथापि, 
यह आश्चर्यकी बात है, कि सृष्टिकी वृद्धि और उसकी घटनाके विपयमें साख्य- 
शास्त्रकारोके तात्त्विक सिद्धान्तमे और अर्वाचीन आधिभौतिक शास्त्रकारोके 
तात्त्विक रिद्धान्तमे, वहत-सा भेद नहीं है। इसमें सदेह नहीं, कि सृष्टिशास्त्रके 
शानकी वृद्धिके कारण वर्तमान समयमें इस मतकी आधिभौतिक उपपत्तिका 
वर्णन अधिक नियमवद्ध प्रणालीसे किया जा सकता है, और आधिभौतिक ज्ञानकी 
वृद्धिके कारण हमे व्यवहारकी दृष्टिसिभी बहुत लाभ हुआ है। परतु आधि- 
भौतिक शास्त्रकारभी “एकही अव्यक्त प्रकृतिसे अनेक प्रकारकी व्यक्त सुप्टि 
कैसे हुई ” इस विपयमें कपिलकी अपेक्षा कुछ अधिक नहीं बतला सकते। इस 
बातकों भली भाँति समझा देनेके लियेही हमगे आगे चल कर, बीचमें स्थान-स्थान- 
पर, कपिलके सिद्धान्तोंके साथ साथ, हेकेलके सिद्धान्तोकाभी, तुलनाके लिये 
सक्षिप्त वर्णन किया है। हेकेलने अपने ग्रथमें सा: साफ लिख दिया है, कि 
मैने ये सिद्धान्त कुछ नये सिरेसे नही खोज़े है, वरन्‌, डाविन, स्पेन्सर इत्यादि 
पिछले आधिभौतिक पडितोंके ग्रथोंके आधारसेही मे अपने सिद्धान्तोका प्रतिपादन 
करता हूं। तथापि पहले पहल उसीने इन सब सिद्धान्तोकी ठीक ठीक नियमानुसार 
लिख कर सरल्तापूवेक इनका एकत्न वर्णन “ विश्वकी पहेली “* नामक ्रथर्में 
किया हैं। इस कारण, सुभीतेके लिये, हमने उसेही सब आधिभौतिक तत्त्वज्ञोका 
मुखिया माना है, और उसीके मतोका इस प्रकरणमें तथा अगले प्रकरणमें विशेष 
उल्लेख किया है। कहनेकी आवश्यकता नही, कि यह उल्लेख वहुतही सक्षिप्त है, 
परतु इससे अधिक इन सिद्धान्तोका विवेचन इस ग्रथमे नहीं किया जा सकता। 
जिन्हें इस विषयका विस्तृत वर्णन पढना हो, उन्हे स्पेन्सर, डाविन, हेकेल आदि 
पडितोके मूल ग्रथोका अवलोकन करना चाहिये । 


कपिलके साख्यशास्त्रका विचार करनेके पहले यह कह देना उचित होगा, 
कि साख्य' शब्दके दो भिन्न भिन्न अर्थ होते हैं। पहला अर्थ कपिलाचार्य द्वारा 
प्रतिपादित 'साख्यशास्त्र” है। उसीका उल्लेख इस प्रकरणमें, तथा एक बार भगवद्‌- 
गीता ( गीता १८ १३ ) मेंभी किया गया है। परतु इस विशिष्ट अर्थके सिवा 
सव प्रकारके तत्त्वज्ञानकोभी सामान्यत 'साख्यही कहनेकी परिपाठी हैँ, और 
इसी 'साख्य” शब्दमें वेदान्तशास्त्रकाभी समावेश होता है। साख्यनिष्ठा'। अथवा 
साख्ययोग' शब्दोमें 'साख्य'का यही सामान्य अर्थ अभीष्ट है। इस निष्ठाके ज्ञानी 
पुरुषोकोभी भगवद्गीतामे जहाँ (गीता २ ३९, ३ ३, ५ ४, ५, और १३ २४ ) 
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'साख्य' कहा है, वहाँ साख्यका अर्थ केचछ कापिल साख्यमार्गीही नहीं हैं, 
वरन्‌ उसमें, आत्म-अनात्म-विचारसे सब कर्मोका सन्यास करके ब्रद्मज्ञानहीमें 
निमग्न रहनेवाले वेदान्तियोकाभी समावेण किया जाता है। शब्दशास्त्ज्ञोका कथन 
है, कि साख्य' शब्द सख्या' घातुगे बना है। इसलिये इसका पहला अर्थ 
'गिननेवाला' है, और कापिलशास्त्रके मूल तत्व इनेगिने 'पचीस ही है। इसलिये 
उन्हें गिननेवालेके' अर्थ्में यह विशिष्ट 'साख्य' नाम पहले दिया गया। अनतर 
सास्य' शब्दका अर्थ बहुत व्यापक हो गया, और उसमें सब प्रकारके तत्त्वज्ञाका 
समावेश होने लूगा। यही कारण है, कि जब पहले पहल कापिल - भिक्षुओकों 
साख्य” कहनेकी परिपाठी प्रचलित हो गई, तब वेदान्ती सनन्‍्यासियोकोभी यही 
नाम दिया जाने छगा होगा। कुछमी हों, इस प्रकरणका, हमने जानवूझकर, 
यह जउऊवा-चौडा 'कापिलसाम्यशास्त्र' नाम इसलिये रखा है, कि साख्य शब्दके 
उक्त अर्थभेदके कारण कुछ गढवडी न हो। कापिलमास्यशास्त्रमेंभी कंणादके 
न्यायशासम्त्रके समान सूत्र हैं। परतु गौडपादाचार्य या झारीर-भाष्यकार श्री 
शकराचार्यने इन सूत्नोका आधार अपने ग्रथोमे नहीं लिया है। इसलिये वहूतेरे 
विद्वान समझते है, कि ये सूत्र कदाचित्‌ प्राचीन न हो । ईश्वरक्ृप्णकी साख्यकारिका' 
उक्त सूत्रोंसे प्राचीन मानी जाती है, और उमपर श्री शकराचार्यके दादागुरु 
गीडपादने भाष्य लिखा है। शाकर-भाष्यमेंभी इसो कारिकाके कुछ अवतरण 
लिये हैँ | सन ५७० ईसवीसे पहले इस ग्रथका जो अनुवाद चीनी भापाम हुआ था, 
वह इस समय उपलब्ध है ।* ईए्वरकृप्णने अपनी 'फारिका'के अतमें कहा है, कि 
(पष्ठितत्र” नामक साठ प्रकरणोंके एक प्राचीन और विस्तृत ग्रथका भावार्य (कुछ 
प्रकरणोको छोड) सत्तर आर्या-पद्योमें इस ग्रथमें दिया गया है। यह पप्टितत 
ग्रथ अब उपलब्ध नही है। इसीलिये उन कारिकाओंके आधारपरही कापिल- 
साख्यशास्त्के मूल सिद्धान्तोका विवेचन हमने यहाँ किया है। महाभारतमें साल्य- 
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* अब बौद्ध ग्रयोसे ईश्वरक्ृष्णका बहुत कुछ हाल जाना जा सकता है। वौढ 
पडित वसुवधुका गुरु ईश्वरक्ृष्णणा समकालीन प्रतिपक्षी था। वसुबधुका जो जीवन 
चरित, परमार्थन (सन ई ४९९-५६९ में) चीनी भापामें लिखा था, वह सैंव 
प्रकाशित हुआ है। इससे डॉक्टर टककसूने यह अनुमान किया है, कि ईश्वरकृष्णका 
समय सन ४५० ई के लगभग है। उ0प्रगर्ग ०॥९ उ२6)वां अशवा/6 500/2/' 
थी ठाल्वा लावा & गटंद्ावं, 905, 99 33-53 एरतु डॉक्टर विन्सेट 
राय है कि, स्वयं वसुवधुका समयही चौथी सदीर्मे (लगभग २८०-३६०) होगा 
चाहिये । क्योकि उसके ग्रथोका अनुवाद सन ४०४ ईसवीमें चीनी भाषा हुआ है। 
पक का समय इस प्रकार जब पीछे हट जाता है, तब उसी प्रकार 

करीब २०० वर्ष पीछे हटाना पडता है, अर्थात्‌' सन २४० ईसवीके 
लगभग ईश्वरकृष्णणा समय आ पहुँचता है। एगवराण्शा। शत कद्वाए क्‍एशी 
शी मच, 370 850, एऐ 328 
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मतका निर्णय कई अध्यायोमें किया गया है। परतु उनमें वेदान्त-मतोकाभी 
मिश्रण हो गया है, इसलिये कपिलके शुद्ध साख्य-मतको जाननेके लिये दूसरे 
ग्रथोकोभी देखनेकी आवश्यकता होती है। इस कामके लिये उक्त साख्यकारिकाकी 
अपेक्षा कोईभी अधिक प्राचीन ग्रथ इस समय उपलब्ध नहीं है। भगवानने 
भगवदगीतामें कहा है, कि “ सिद्धाना कंपिलो मुनि ” ( गीता १० २६ ) ८ 
सिद्धोंमेंसे कपिलमुनि में हूँ, - इससे कपिलकी योग्यता भली भांति सिद्ध होती है। 
तथापि यह वात मालूम नही, कि कपिझ ऋषि कहाँ और कव हूए। शातिपर्वे 
(मभा शा ३४० ६७ ) में एक जगह लिखा है, कि सनत्कुमार, सनक, सनन्‍्दन, 
सन, सनत्सुजात, सनातन और कपिल ये सातो ब्रह्मदेवके मानसपुत्र है और इन्हें 
जन्महीसे ज्ञान हो गया था। दूसरे स्थान ( मभा शा २१८ )में कपिलके शिप्य 
आसुरि और उसके चेले पचशिखने जनकको साख्यशास्त्रका जो उपदेश दिया था 
उसका उल्लेख है। इसी प्रकार शातिपर्व ( मभा शा ३०१ १०८, १०९ ) में भीष्मने 
कहा है, कि साख्योने सुष्टि-रचना इत्यादिके वारेमे एक बार जो ज्ञान प्रचलित कर 
दिया है, वही “ पुराण, इतिहास, अर्थशास्त्र ” आदि सबसमें पाया जाता है। वही 
क्यो, यहाँतक कहा गया है, कि “ ज्ञान व लोके यदहास्ति किचित्‌ साख्यागत तच्च 
महत्महात्मन्‌ / - अर्थात्‌ इस जगतका सब ज्ञान साख्योंसेही प्राप्त हुआ है ( मभा 
शा ३०१ १०९ ) | यदि इस वातपर ध्यान दिया जाय, कि वर्तमान समयमें 
पश्चिमी ग्रथकार उत्क्रात्तिवादका उपयोग सब जगह कैसे किया करते हैं, तो यह 
बात आश्चर्यजनक नही मालूम होती, कि इस देशके निवासियोंनेभी उत्क्रातिवादकी 
वरावरीके सख्याशास्त्रका सर्वेत्र कुछ अशमें स्वीकार किया है। गुरुत्वाकर्षण' 
सृप्टिरचनाके 'उत्क्रातितत्त्व * या '्रह्मात्मक्यके समान उदात्त विचार सैकडो 
बरसोंके बादही किसी महात्माके ध्यानमें आया करते हैं। इसलिये यह बात 
सामान्यत सभी देशोंके ग्रथोर्में पाई जाती है, कि जिस समय जो सामान्य सिद्धान्त 
या व्यापक तत्त्व समाजमें प्रचलित रहता है, उसके आधघारपरही किसी ग्रथके 
विषयका प्रतिपादन किया जाता है। 

आजकल कापिलसाख्यशास्त्रका अभ्यास प्राय लुप्त हो गया है, इसीलिये 
यह प्रस्तावना करनी पडी। अब हम यह देखेंगे, कि इस शास्त्नके मुख्य सिद्धान्त 
कौन-से है। साख्यशास्त्रका पहला सिद्धान्त यह है, कि इस ससारमें कोईभी नई 
वस्तु उत्पन्न नही होती | क्योकि, शून्यसे - अर्थात्‌ जो पहले थाही नहीं उससे - 





* एएणएाणा 609 के अर्थमें 'उत्काति-तत्व” का उपयोग आजकल 
किया जाता है, इसलिये हमनेभी यहाँ उसी शब्दका प्रयोग किया है। परतु 
सस्कृतमें उत्क्ाति' शब्द का अर्थ मृत्यु है। इस कारण 'उत्क्राति के बदले गुणविकास, 
गणोत्कर्ष, या गुणपरिणाम आदि साख्यवादियोके शब्दोका उपयोग करना हमारी 
समझमें अधिक योग्य होगा । 


श्ष्द् गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञास्त्र 


शुन्यको छोड और कुछभी प्राप्त हो नही सकता। इसलिये यह बात सदा ध्यानमें 
रखनी चाहिये, कि उत्पन्न वस्तुमें - अर्थात्‌ कार्येमें - जो गुण दीख पडते है, वे गण 
जिससे यह वस्तु उत्पन्न हुई है, उसमें ( अर्थात्‌ कारणमें ) सूक्ष्म रीतिसे तो अवश्य 
होनेही चाहिये (सा का ९ )। बौद्ध और काणाद यह मानते हैं, कि पदार्थका 
नाश हो कर उससे दूसरा नया पदार्थ बनता है। उदाहरणार्थ, बीजका नाश होनेके 
बाद उससे अकुर और अकुरका नाश होनेके बाद उससे पेड होता है। परतु सास्य- 
शास्त्रियो और वेदान्तियोको यह मत पसद नही है। वे कहते है, कि वृक्षके वीजमें 
जो द्रव्य हैं उनका नाश नहीं होता, किंतु वेही द्रव्य जमीनसे और वायसे 
दूसरे द्रव्योको खीच लिया करते हैं, और इसी कारणसे वीजको अकुरका नया 
स्वरूप या अवस्था प्राप्त हो जाती है (वे सू शा भा २ १ १८) | इसी प्रकार 
जब लकडी जलती है, तब उसकेही राख या घुआँ आदि रूपातर हो जाते है। 
रूकडीके मूल 'द्रव्योका नाश हो कर धुआँ नामक कोई नया पदार्थ उत्पन्न नही 
होता । छादोग्योपनिषद्‌ (छा ६ २ १) में कहा है, “ कथमसत सज्जायेत ” - 
जो है ही नही - उससे जो है-वह कंसे प्राप्त हो सकता है” जगतके मूल 
कारणके लिये 'असत्‌” शब्दका उपयोग कभी कभी उपनिषदोमें किया गया है, 
(छा ३ १९ १, तै २ ७ १), परतु यहाँ असत्‌'का अर्थ “अभाव नही नही 
है, किंतु वेदान्तसूत्रो (वे सू २ १ १६, १७) में यह निश्चय किया गया है, कि 
असत्‌' शब्दसे केवल नामख्पात्मक व्यक्त स्वरूप या अवस्थाका अभावही विवक्षित 
है। दूधसेही दही बनता है, पानीसे नहीं, तिल्‍ूमेही तेल निकलता है, वालूसे 
नही, इत्यादि प्रत्यक्ष देखे हुए अनुभवोंसेभी यही सिद्धान्त प्रकट होता है। यदि हम 
यह मान ले, कि 'कारण' में जो गुण नही है, वे कार्य 'में स्वतत्न रीतिसे उत्पन्न होते 
है, तो फिर हम इसका कारण नहीं बतला सकते, कि पानीसे दही क्यो नही 
बनता ? साराश यह है, कि जो मूलमें हैही नही, उससे अभी जो अस्तित्वमें है, 
वह उत्पन्न नही हो सकता । इसलिये साख्यवादियोंने यह सिद्धान्त निकाला है, कि 
किसी कार्यके वर्तमान द्रव्याश और गुण मूल कारणमेंभी किसी न किसी ख्पसे 
स्थिर रहते हैं! इसी सिद्धान्तको 'सत्काय्यबाद! कहते हैं। अर्वाचीन पदार्थ- 
विज्ञानके ज्ञाताओनेभी यही सिद्धान्त ढूँढ निकाला है, कि पदार्थोके जड द्रव्य और 
कर्मेशक्ति दोनो सर्वेदा स्थिर रहते है। और किसी पदार्थेके चाये जितने रूपातर 
हो जायें, तोभी अस्तमें सृष्टिके कुल द्रव्याशका और कर्मशक्तिका जोड हमेशा 
एकसा बना रहता है। उदाहरणार्थ, जब हम दीपकको जलता देखते है, तब तेलभी 
धीरे धीरे कम होता जाता है, और अतमें वह नष्ट हुआसा दीख पढ़ता है। 
यद्यपि यह सब त्तेल जल जाता है, तथापि उसके परमाणुओका विलकुलही नाश 
नही हो जाता । उन परमाणुओका अस्तित्व धुएँ या काजल या अन्य सूक्ष्म द्रव्योंके 

रूपमे बना रहता है। यदि हम इन सूक्ष्म द्रव्योको एकत्न करके तौले तो माठूम 


कापिलसांज्यशार्र अथवा क्षराक्षरविचार श्ण७ 


होगा, कि उनका तौर या वज़न तेल और तेलके जलते समय उसमें मिले हुए 
वायुके पदार्थेके तौलके वरावर होता है । अब तो यहभी सिद्ध हो चुका है, कि उक्त 
नियम कर्मशक्तिके विषयमेंभी लूगाया जा सकता है। यह बात याद रखनी चाहिये, 
कि यद्यपि आधुनिक पदार्थविज्ञानशास्त्रका और साख्यशास्त्रका सिद्धान्त दिखनेमें 
एक-सा है, फिरभी साख्यशास्त्रका सिद्धान्त केवल एक पदार्थसे दूसरे पदार्थकी 
उत्पत्तिके विषयमें - अर्थात्‌ सिर्फ कार्य-कारण-भावहीके सबंधमें उपयुक्त होता है। 
पस्तु, अवाीचीन पदार्थविज्ञानशास्त्रका सिद्धान्त इससे अधिक व्यापक है। कार्य का 
कोईभी गृण कारणके बाहरके गुणोंसे उत्पन्न नही हो सकता । इतनाही नही, कितु 
जब कारणको का्यका स्वरूप प्राप्त होता है, तब उस कार्यमें रहनेवाले द्रव्याश और 
कर्म-शक्तिका कुछभी नाश नहीं होता और पदार्थकी भिन्न भिन्न अवस्थाओंके द्रव्याश 
और कमंशक्तिके जोडका वज़नभी सर्देव एकही-सा रहता है-न तो वह घटता है 
गौर न बढता है। यह बात प्रत्यक्ष प्रयोगसे गणितके द्वारा सिद्ध कर दी गई है और 
यही उक्त दोनो सिद्धान्तोकी महत्त्वकी विशेषता है। इस प्रकार जब हम विचार 
करते हैं, तो हमे जान पल्ता हैं, कि भगवदगीताके “ नासनो विद्यते भाव “-जो 
रही नही, उसका कभीभी अस्तित्व हो नही सकता - इत्यादि सिद्धनन्त जो दूसरे 
अध्यायके आरभमें दिये है (गीता २ १६ ), वे यद्यपि देखनेमें सत्कार्यवादके 
समान दीख पडे, तोभी उनकी समता केवल कार्यकारणात्मक सत्कार्यवादकी अपेक्षा 
अर्वाचीन पदार्थ-विज्ञानशास्त्रके सिद्धान्तोके साथ अधिक है। छादोग्योपनिषद्के 
उपर्युक्त वचनकाभी यही भावार्थ है। साराश, सत्कार्यवादका सिद्धान्त वेदान्तियोको 
मान्य है, परतु अद्गेत वेदान्तशास्त्रका मत है, कि इस सिद्धान्तका उपयोग सगुण 
सृष्टिके परे नही किया जा सकता । और निर्गुणमे सगुणकी उत्पत्ति वैसे दीख पडती 
है इस वातकी उपपत्ति औरही प्रकारसे लूगानी चाहिये । इस वेदान्त-मतका विचार 
भागे चलकर अध्वात्म-प्रकरणमें विस्तृत रीतिसे किया जायगा । इस समय तो हमें 
सिर्फ यही विचार करना है, कि साख्यवादियोकी पहुँच कहाँतक है । इसलिये अब हम 
इस वातका विचार करेंगे, कि सत्कार्यवादका सिद्धान्त मानकर राख्योंने क्षर-अक्षर 
शास्त्रमं उसका उपयोग कैसे किया है। 

साख्यमतानूसार जब सत्कार्यवाद सिद्ध हो जाता है, तब यह मत आप-ही-आप 
गिर जाता है, कि दृश्यसृष्टिकी उत्पत्ति शून्यसे अर्थात्‌ किसी पदार्थके पहले न रहते 
हुई है। क्योकि, शून्यमे अर्थात्‌ जो कुछभी नही है, उससे जो “ अस्तित्वमें है ” वह 
उत्पन्न नही हो सकता। इस बातसे यह साफ साफ सिद्ध होता है, कि सृष्टि किसी- 
न-किसी पदार्थेसे उत्पन्न हुई है और इस समय सृष्टिमें जो गुण हमे दीख पडते है, वेही 
इसके मूलपदार्थमेंभी होने चाहिये । अब यदि हम सृष्टिकी ओर देखें, तो हमें वृक्ष, 
पशु, मनुष्य, पत्थर, सोना, चाँदी, हीरा, जल, वायु इत्यादि अनेक पदार्थ दीख पडते 
है, ओर इन सबके रूप तथा गुणभी भिन्न भिन्न है । साख्यवादियोका सिद्धान्त है, कि 


श्ण८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ास्त्र 


यह भिन्नता या नानात्व मूलमें - अर्थात्‌ मूल पदार्थमे - नही है, कितु मूलमें सव 
वस्तुओका द्रव्य एकही है। अर्वाचीन रसायनशास्त्नशोंने भिन्न भिन्न द्रव्योका पृथकक्तरण 
करके पहले ६२ मूलतत्त्व ढंढ निकाले थे, प्रतु अब पश्चिमी विज्ञानवेत्ताओंनेभी 
यह निश्चय कर लिया है, कि ये ६२ मूल तत्त्व स्वतत्न या स्वयसिद्ध नही हैं । कितु 
इन सबकी जडमे कोई-न-कोई एकही पदार्थ है, और उस पदार्थहीसे सूर्य, चद्र, 
तारागण, पृथ्वी इत्यादि सारी सृष्टि उत्पन्न हुई है। इसलिये अब उक्त सिद्धान्तका 
अधिक विवेचन आवश्यक नही है। जगतके सब पदार्थोका जो यह मूलद्रव्य है, उसेही 
साख्यशास्त्में प्रकृति' कहते है । प्रकृतिका अर्थ 'मूऊघरमम, है। इस प्रकृंतिसे आगे जो 
पदार्थ बनते है, उन्हे'विकृृति' अर्थात्‌ मूलद्रव्यके विकार कहते है । 
परतु यद्यपि सब पदार्थो्में मूल द्रव्य एकही है, तथापि यदि इस मूल द्रव्यमें 

गुणभी एकही हो, तो सत्कार्यवादानुसार इस एकही गुणसे अनेक गुणोका उत्पन्न होना 
सभव नही है । और इधर तो जब हम इस जगतके पत्थर, मिट्टी, पानी, सोना इत्यादि 
भिन्न भिन्न पदार्थोकी ओर देखते है, तव उममें भिन्न भिन्न अनेक गृण पाये जाते हैं। 
इसलिये पहले सब पदार्थोके गुणोका निरीक्षण करके साख्यवादियोंने इन ग्रुणोंके 
सत्त्व, रज और तम ये तीन भेदया वर्ग कर दिये हैं। इसका कारण यही है, कि जब 
हम किसीभी पदार्थंकों देखते है, तव स्वभावत उसकी दो भिन्न भिन्न अवस्थाएँ दीख 
पडती है,- पहली शुद्ध, निर्मेल या पूर्णावस्था और दूसरी उसके विरुद्ध निरृष्ठावस्था। 
परतु साथही साथ निुृष्टावस्थासे पूर्णावस्थाकी ओर बढनेकी उस पदार्थकी प्रवृत्तिभी 
दृष्टिगोचर हुआ करती है, यही तीसरी अवस्था है। इन तीनो अवस्थाओमेंसे शुद्धा- 
वस्था या पूर्णावस्थाको सात्त्विक, निक्ृष्टावस्थाको तामसिक और प्रवर्तकावस्थाको 
राजसिक कहते है । इस प्रकार साख्यवादी कहते है, कि सत्त्व, रज और तम तीनो 
गुण सब पदार्थोके मूलद्रव्यमे अर्थात्‌ उनकी प्रकृतिमें आरभसेही रहा करते है। इसलिये 
यदि यह कहा जाय, कि इन तीन गृणोहीको प्रकृति कहते हैं, तो अनुचित नही होगा। 
इन तीनो गृणोमेंसे प्रत्येक गुणका जोर आरभमें समान या बराबर रहता है, इसील्ये 
पहले पहल यह प्रकृति साम्यावस्थामें रहती है | यह साम्यावस्था जगतके आरभमें थी, 
और जगत्‌का रूय हो जानेपर वैसीही फिर हो जायगी । साम्यावस्थामें कुछभी हल- 
चल नही होती, सव कुछ स्तव्ध रहता है । परतु जब उक्त तीनो गुण न्यूनाधिक होने 
लगते है, तब प्रवृत्त्यात्मक रजोगुणके कारण मूल प्रकृतिसे भिन्न भिन्न पदार्थ उतने 
होने लगते है, और सुष्टिका आरभ होने लगता है। अब यहाँ यह प्रश्न उठ स्केता 
है, कि यदि पहले सत्त्व, रज और तम ये दोनो गुण साम्यावस्थामें ये, तो इनमे 
न्यूनाधिकता कैसे उत्पन्न हुई है? इस प्रश्वका साख्यवादी यही उत्तर देते हैं, 

यह प्रकृतिका मूलभूत धर्मही है (सा का ६१ ) | यद्यपि प्रकृति जड है, तथापि 
वह आप-ही-आप ये सब व्यवहार करती रहती है। इन तीनो गुणोमेंसे सत्त्वगुणका 
लक्षण ज्ञान अर्थात्‌ जानना और तमोगुणका लक्षण अज्ञान है। रजोगुण बुरे या ६2५ 
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कार्यका प्रवर्तक है। ये तीनो गुण कभी अलग अलग नही रह सकते । सब पदार्थोर्म 
सत्त्व, रत और तम इन तीनोका मिश्रण रहताही है, और यह मिश्रण हमेशा इन 
तीनोका परस्पर न्यूनाधिकतासे हुआ करता हैं। इसलिये यद्यपि मूलद्रव्य एक ही है, 
तोभी गृणभेदके कारण एक मूलद्रव्यकेही सोना, छोहा, मिट्टी, जल, आकाश, मनुप्यका 
शरीर इत्यादि भिन्न भिन्न अनेक विकार हो जाते हैं। जिसे हम सात्त्विक गुणका 
पदार्थे कहते हैं, उसमें रज और तमकी अपेक्षा, सत्त्वगुणका जोर या परिमाण अधिक 
रहता है, इस कारण उस पदार्थमें हमेशा रहनेवाले रत औरतम - दोनों गुण दव 
जाते है और वे हमें दीख नही पडते । वस्तुत , सत्त्व, रज और तम - तीनो गुण अन्य 
पदार्थोके समान, सात्त्विक पदार्थमेभी विद्यमान रहते हूँ | केवल सत्त्वगुणका, केवल 
रजोगूणका, या केवल तमोगरणका कोई पदार्थही नही है। प्रत्येक पदार्थेमें तीनोका 
रगडा-झगडा चलाही करता है, और इस झगडेमें जो गण प्रबल हो जाता है, 
उसीके अनुसार हम प्रत्येक पदार्थकों सात्त्विक, राजस या तामस कहा करते हैं 
(सा का १२, मभा अश्व - अनुगीता - ३२६ और शा ३०५ ) । उदाहरणार्थे, 
हमारे शरीरमें जव रज और तम गूणोपर सत्त्वका प्रभाव जम जाता है, तव हमारे 
अत करणमें ज्ञान उत्पन्न होता है, सत्यका परिचय होने रूगता है, और चित्तवृत्ति 
शात हो जाती है। यह नही समझना चाहिये, कि उस समय हमारे शरीरमें रजोगूण 
और तमोगृण बिलकुलही नही होते, वल्कि वे सत्त्वगृणके प्रभावसे दव जाते हैं, 
इसलिये उनका कुछ अधिकार चलने नही पाता (गीता १४ १० ) । यदि सत्त्वके 
बदले रजोगूण प्रवल हो जाय, तो हमारे अत करणमें लोभ जागृत हो जाता है, 
लालच बढने लगता है, और वह हमे अनेक बुरे कामोमे प्रवृत्त करता है । इसी प्रकार 
जब सत्त्व और रजकी अपेक्षा तमोगूण प्रवल हो जाता है, तब विद्रा, आलस्य, 
स्मृति >श, इत्यादि दोष शरीरमे उत्पन्न हो जाते हैं। तात्पयें यह्‌ है, कि इस जगत्‌के 
पदार्थोमें सोना, छोहा, पारा इत्यादि जो अनेकता या भिन्नता दीख पडती है, वह 
प्रकृतिके सत्त्व, रज और तम इन तीनो गृणोकीही परस्पर-न्यूनाधिकता या सघरपका 
फल है। मूल प्रकृति यद्यपि एकही है, तोभी यह अनेकता या भिन्नता कैसे उत्पन्न हो 
जाती है- बस, इसीके विचारको विज्ञान कहते हैं। इसीमे सब आधिभौतिक 
शास्त्रोकाभी समावेश हो जाता है। उदाहरणार्थ, रसायनशास्त्र, विद्यच्छास्त्, पदार्थ 
विज्ञानशास्त्न, ये सब विविध ज्ञान विज्ञानही है । 
सामावस्थामें रहनेवाली प्रकृतिको साख्यबलूमें अव्यक्त' अर्थात्‌ इद्रियोको 
गोचर न होनेवाली कहा है। इस प्रकृतिके सत्त्व, रज और तम इन तीनो गुणोकी पर- 
स्पर-न्यूनाधिकतासे उत्पन्न जो अनेक पदार्थे हमारी इद्रियोको गोचर होते है, अर्थात्‌ 
जिन्हें हम देखते हूँ, चखते हैं, सूंघते हैं, या स्पर्श करते है, उन्हें साख्यशास्त्रमें व्यक्त' 
कहा है। स्मरण रहे, कि जो पदार्थ हमारी इद्रियोको स्पष्ट रीतिसे गोचर हो सकते 
हूँ, वे सब व्यवत' कहलाते है। चाहे फिर वे पदार्थ अपनी आकृतिके कारण, रूपके 
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कारण, गधके कारण, या किसी अन्य गुूणके कारण व्यक्त होते हो । व्यक्त पदार्थ अनेक 
हैं और उनमेंसे कुछ, जैसे पत्थर, पेड, पशु इत्यादि स्थूल कहलाते हैं, और कुछ, जैसे 
मन, बुद्धि, आकाश इत्यादि - यद्यपि ये इद्रिय-गोचर अर्थात्‌ व्यक्त हैं, तथापि - सूक्ष्म 
कहलाते हैं । यहाँ सूक्ष्मसे छोटेका मतलूव नही है । क्योकि आकाश यद्यपि सुक्ष्म हैं, 
तथापि वह सारे जगतममें सर्वत्र व्याप्त है। इसलिये, सूक्ष्म शब्दसे “स्थूछके विरुद्ध 
या वायूसेभी अधिक महीन, यही अर्थ लेना चाहिये। 'स्थूल' और सूक्ष्म' शब्दोंस 
किसी वस्तुकी शरीररचनाका ज्ञान होता है, और व्यक्त' एवं अव्यक्त' शब्दोंसे हमें 
यह बोध होता है, कि उस वस्तुका प्रत्यक्ष ज्ञान हमें हो सकता है या नही । अतएव 
भिन्न भिन्न पदार्थोर्मेंसे ( चाहे वे दोनो सूक्ष्म हो तोभी ) एक व्यक्त और दूसरा 
अव्यक्त हो सकता है। उदाहरणार्थ, यद्यपि हवा सूक्ष्म है, तथापि हमारी स्पशेंद्रियकों 
उसका ज्ञान होता है, इसलिये उसे व्यक्त कहते है । और सब पदार्थोकी मूल प्रकृति 
( या मूल द्रव्य ) वायुसेभो अत्यत सूक्ष्म है और उसका ज्ञान हमारी किसी इद्रियको 
नही होता, इसलिये अव्यक्त कहते हैँ । अब यहाँ प्रश्व हो सकता है, कि यदि इस 
प्रकृतिका ज्ञान किसीभी इद्रियको नही होता, तो उसका अस्तित्व सिद्ध करनेके लिये 
प्रमाण है ? इस प्रश्नका उत्तर साख्यवादी इस प्रकार देते है, कि अनेक व्यक्त पदार्थकि 
क्या अवलोकनसे सत्कार्यवादके अनुसार यही अनुमान सिद्ध होता है, कि इन सव 
पदार्थोका मूलरूप ( प्रकृति ) यद्यपि इद्रियोको प्रत्यक्ष गोचर न हो, तथापि उसका 
अस्तित्व सूक्ष्म रूपसे अवश्य होनाही चाहिये (सा का ८ )। वेदान्तियोंनेभी ब्रह्मका 
अतित्व सिद्ध करनेके लिये इसी युक्तिवादका स्वीकार किया है ( कठ ६ १२, १३ 
पर शाकरभाष्य देखो )। यदि हम प्रक्ृतिको इस प्रकार अत्यत सूक्ष्म और अव्यक्त 
मान ले, तो नैयायियोके परमाणुकी जडही उखड जाती है। क्योकि परमाणु यद्यपि 
अव्यकत और असख्य हो सकते है, तथापि प्रत्येक परमाणु के स्वतत्न व्यक्ति या अवयव 
हो जानेके कारण यह प्रश्नभी शेष रह जाता है, कि दो परमाणुओंके बीचमें कौनसा 
पदार्थ है ” इसी कारण साख्यशास्त्रका सिद्धान्त है, कि प्रकृतिमें परमाणुरूप अवयव- 
भेद नही है ?। कितु वह सदेव एकसे एक लगी हुई - वीचमें थोडाभी अतर न छोडती 
हुई - एकही समान है, अथवा यो कहिये कि वह अव्यक्त ( अर्थात्‌ इद्रियोकों गोचर 
न होनेवाले ) और निरवयवरूपसे निरतर और सर्त्न है। परब्रह्मका वर्णन करत 
हुए दासवोध (दा २० २ ३ ) में श्रीसमर्थ रामदासस्वामी कहते है, “ जिधर 
देखिये, उघरही वह अपार है, उसका किसी ओर पार नही है। वह एकही प्रकारका 
और स्वतत्न है, उसमें द्वैत (या और कुछ ) नही है। ”* साख्यवादियोंके 'प्रकृति' 
विषयमें भी यही वर्णन उपयुक्त है। त्िगुणात्मक प्रकृति अव्यक्त, स्वयभू और एकही 
प्रकारकी है, और चारो ओर निरतर व्याप्त है। आकाश, वायु, आदि भेद पीछेस 
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हुए, और यद्चपि वे सूक्ष्म है, तथापि व्यक्त हैं, और इन सबकी मूल प्रकृति एकही-सी 
तथा सर्वव्यापी और अव्यक्त है । स्मरण रहे, कि वेदान्तियोके 'परब्रह्म में और साख्य- 
वादियोकी प्रकृति'मे आकाश-पातालका अतर है । उसका कारण यह है, कि परकह्य 
चैतन्यरूप और निर्गुण है, परतु प्रकृति जडरूप और सत्त्वरजतमोमयी अर्थात्‌ सगुण 
है। इस विषयर्पर अधिक विचार आगे किया जायगा। यहाँ सिर्फ यही विचार 
करना है कि, साख्यवादियोका मत क्‍या है । जब हम इस प्रकार सूक्ष्म और स्थूल', 
व्यक्त” और अव्यक्त' शब्दोका अथे समझने रूगे, तव कहना पडेगा कि सूप्टिके 
आरभमे प्रत्येक पदार्थ सूक्ष्म और अव्यक्त प्रकृतिके रूपमें रहता है। फिर वह 
(चाहे सूक्ष्म हो या स्थूल हो) व्यक्त अर्थात्‌ इद्रियगोचर होता है, और जब प्रलूय- 
कालमें इस व्यक्त स्वरूपका नाश होता है, तव फिर वह पदार्थ अव्यक्त प्रकृतिमें 
मिलकर अव्यक्त हो जाता है। गीतामेभी यही मत दीख पडता है ( गीता २ २८ 
और ८ १८ )। साख्यशास्त्रमें इस अव्यक्त प्रकृतिहीको 'अक्षरभी कहते है, 
और प्रकृतिसे होनेवाले सव पदार्थोको 'क्षर' कहते है। यहाँ क्षर' शब्दका अर्थ, 
सपूर्ण नाश नही है, कितु सिर्फ व्यक्त स्वरूपका नाशही अपेक्षित है। प्रकृतिके 
औरभी अनेक नाम है - जैसे प्रधान, गुण-क्षोभिणी, वहुधानक, प्रसवर्धामणी इत्यादि । 
सृष्टिके सब पदार्थोका मुख्य मूल होनेके कारण उसे ( प्रकृतिको ) प्रधान कहते हैं । 
तीनो गृणोकी साम्यावस्थाका भग स्वय आपही करती है, इसलिये उसे गृण-क्षोभिणी 
कहते हूँ । गुणत्रयीरूपी पदार्थेभेदके बीज प्रकृतिमें हे, इसलिये उसे बह॒धानक कहते 
है। और प्रकृतिसेही सब पदार्थ उत्पन्न होते है, इसलिये उसे प्रसवधर्मिणीभी कहते 
है। इस प्रकृतिहीको वेदान्तशास्त्रमें माया अर्थात्‌ मायावी दिखावा कहते है। 
सृष्टिके सब पदार्थोकों व्यक्त' और अव्यक्त' या क्षर' और “अक्षर' इन दो 
विभागोमें वाँटनेके वाद अब यह सोचना चाहिये कि क्षेत्र-क्षेत्ज्ञ-विचारमें बतलाये 
गये आत्मा, मन, वृद्धि, अहकार और इद्वियोको साख्यमतके अनुसार, किस विभाग 
या वर्मेमें रखना चाहिये। क्षेत्र और इद्रियाँ तो जडही हैं, इस कारण उनका 
समावेश व्यक्त पदार्थों हो सकता है । परतु मन, अहकार, बुद्धि और विशेष करके 
आत्माके विषयमें क्या कहा जा सकता है ? यूरोपके वर्तमान समयके प्रसिद्ध सृष्टि- 
शास्तज्ञ हेकेलने अपने प्रथमें लिखा है कि मन, बुद्धि, और आत्मा ये सव शरीरकेही 
धर्म है। उदाहरणार्थं, हम देखते हैं, कि जब मनुष्यका मस्तिष्क विगड जात है, 
तब उसकी स्मरणशक्ति नष्ट हो जाती है, और वह पागलभी हो जाता है। इसी 
प्रकार सिरमें चोट रूगनेसे जब मस्तिष्कका कोई भाग सज्ञारहित हो जाता है, 
तवभी उस भागकी मानसिक शक्ति नष्ट हो जाती है। साराश यह है कि मनोधममभी 
जड मस्तिष्ककेही गुण हैं, अतएवं ये जड वस्तुसे कभी अलग नही किये जा 
सकते, और इसीलिये मस्तिष्कके साथ साथ मनोधर्म और आत्माको व्यक्त' 


हो वर्गेमें शामिल करना चाहिये। यदि यह जडवाद मान लिया जाय, तो 
गशर ११ 
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अतमे केवल अव्यक्त और जड प्रकृतिही शेप रह जाती है। क्योकि सव व्यक्त 
पदार्थ इस मूल अव्यक्त-प्रकृतिसेही बने हैं। ऐसी अवस्थामें प्रकृतिके सिवा जगतका 
कर्ता या उत्पादक दूसरा कोईभी नहीं हो सकता | तब तो यही कहना होगा, कि 
मूल प्रकृतिकी शक्ति धीरे धीरे बढती गई और अतमें उसीको चैतन्य या आत्माका 
स्वरूप प्राप्त हो गया। सत्कार्यवादके समान, इस मूलप्रक्ृतिके कुछ कायदे या नियम 
बने हुए हैं। और उन्हीं नियमोंके अनूसार सब जगत और साथही साथ मनुृप्यभी 
केदीके समान वर्ताव किया करते है। जड़ प्रकृतिके सिवा आत्मा कोई भिन्न 
वस्तु हैही नही, तव कहना नही होगा, कि आत्मा न तो अविनाशी है, और न 
स्वतत्न । तब मोक्ष या मुक्तिकी आवश्यकताही क्या है? प्रत्येक मनुष्य सोचता 
है, कि में अपनी इच्छाके अनुसार अमुक काम कर लूंगा, परतु वह सव केवल 
भ्रम है। प्रकृति जिस ओर खीचेगी, उसी ओर मनुष्यको झुकना पडेगा। अथवा के 
शकर मोरो रानडेके अनुसार कहना चाहिये, कि “ यह सारा विश्व एक बहुत वडा 
कारागार है, प्राणिमात्न कैदी है, और पदार्थोके गुण-धर्मं वेंडियाँ हैं | इन बेडियोको 
कोई तोड नही सकता । ” इस प्रकार सारी सजीव और निर्जीव सूष्टिका व्यवहार 
चल रहा है - वस यही हेकेलके मतका साराश है । उसके मतानुसार सारी स॒ष्टिका 
मूलकारण एक जड और अव्यक्त प्रकृतिही है। इसलिये उसने अपने सिद्धान्तको 
सिर्फ * 'अहत' कहा है । परतु यह अद्वैत जडमलक है, अर्थात्‌ अकेली जड प्रकृतिमेंटी 
सव वातोका समावेश करता है, इस कारण हम इसे जडाद्वैत या आधिभोतिक- 
शास्त्राद्वत कहेगे । 

हमारे साख्यशास्त्रकार इस जडाद्वतकों नही मानते । वे यह मानते हैं, कि 
मत, वृद्धि और अहकार पचमहाभूतात्मक जड प्रकृतिहीके धर्म हैँ, और साख्य- 
शास्त्रमेंभी यही लिखा है, कि अव्यक्त प्रकृतिसे ही बुद्धि, अहकार इत्यादि गुण 
ऋमसे उत्पन्न होते जाते है। परतु उनका कथन है, कि जड प्रकृतिसे चैतन्यकी 
उत्पत्ति नही हो सकती | इतनाही नहीं, वरन्‌ जिस प्रकार कोई मनुष्य अपनेही 
कधघोपर बैठ नहीं सकता, उसी प्रकार प्रकृृतिको जाननेवाला या देखनेवाला जब- 
तक प्रकृतिसे भिन्न न हो, तवतक वह “मे यह जानता हूँ - वह जानता हैं” 
इत्यादि व्यवहारका उपयोग करही नही सकता | और इस जगतृके व्यवहारोकी ओर 
देखनेसे तो तब लोगोका यही अनुभव जान पडता है, कि “मैं जो कुछ देखता हूँ, 
या जानता हूँ, वह मुझसे भिन्न है। ” इसलिये साख्यशास्त्रवालोंने कहा है, कि ज्ञाता 
और ज्ञेय, देखनेवाला और देखनेकी वस्तु या भ्रकृतिको देखनेवाला और जड 
प्रकृति, इत दोनोको मूलताही पृथक्‌ पृथक्‌ मानना चाहिये (सा का १७)। 








* हेकेलका मूल शब्द 70057 है । और इस विषयपर उसने स्वतत्न ग्रथभी 
ल्खि है। 
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पिछले प्रकरणमें जिसे क्षेत्र॒ण या आत्मा कहा है, वही यह देखनेवाला, ज्ञाता या 
उपभोग करनेवाला है, और इसे ही साख्यशास्त्रमे पुरुष या ज्ञ' (ज्ञाता) कहा गया 
हैं। यह ज्ञाता प्रकृतिसे भिन्न है। इस कारण निसगेंसेही प्रकृतिके तीनो ( सत्त्व, 
रज और तम ) गुणोंके परे रहता है। अर्थात्‌ यह निविकार और निर्गुण है, और 
जानने या देखनेके सिवा कुछभी नहीं करता । इससे यहभी मालूम हो जाता है, 
कि जगतमें जो घटनाएँ होती रहती है, वे सब प्रकृतिहीके खेल हैँ। साराश यह्‌ 
है, कि प्रकृति अचेतन या जड है, तो पुरुष सचेतन है। प्रकृति सब काम किया 
करती है, तो पुरुष उदासीन और अकर्ता हैं। प्रकृति त्विगुणात्मक है, तो पुरुष 
निर्गुण है। प्रकृति अधी है, तो पुरुष साक्षी है। इस प्रकार इस सृप्टिमे ये दो भिन्न 
भिन्न तत्त्व अनादिसिद्ध, स्वतत्न और स्वयभू हैं - यही साख्यशास्त्नका सिद्धान्त है। 
इस बातको ध्यानमें रखकेही भगवद्गीतामे पहले कहा गया है, कि “ प्रकृति पुस्ष 
चैंव विद्धयनादि उभावपि ” - प्रकृति और पुरुष दोनो अनादि है (गीता १३ १९)। 
इसके वाद उनका वर्णन इस प्रकार किया है। “ कार्यकारणकर्ुत्वे हेतु प्रक्तिरुच्यत्ते 
अर्थात्‌ देह और इद्रियोका व्यापार प्रकृति करती है, और “पुरुष सुखदु खाना 
भोक्तृत्वे हेतुरुच्यते ” -- अर्थात्‌ पुरुष सुखदु खोका उपभोग करनेके लिये, कारण 
है। यद्यपि गीतामेंभी प्रकृति और पुरुष अनादि माने गये हैँ, तथापि यह बात 
ध्यानमें रखनी चाहिये, कि साख्यवादियोंके समान, गीतामें ये दोनो तत्त्व स्वतत्न या 
स्वयभू नही माने गये हैं। कारण यह है, कि गीतामें भगवान्‌ श्रीकृष्णने प्रकृतिको 
अपनी "माया कहा है (गीता ७ १४, १४ ३ ), और पुरुषके विषयमेंभी यही 
कहा है, कि “ ममकाशों जीवलोके ” ( गीता १५ ७ ) अर्थात्‌ वह मेराही अश है। 
इससे मालूम हो जाता है, कि गीता साख्यशास्त्रसेभी बढ गई है । परतु अभी इस 
बातकी ओर ध्यान न दे कर हम देखेंगे कि साख्यशास्त्र आगे क्या कहता है। 
साख्यशास्तके अनुसार सृष्टिकि सब पदार्थकि तीन वर्ग होते है। पहला 
अव्यक्त (मूल प्रकृति), दुसरा व्यक्त (प्रकृतिके विकार) और तीसरा पुरुष अर्थात्‌ 
(ज्ञ)। परतु इनमेंसे प्रढयकालके समय व्यक्त पदार्थोका स्वरूप नष्ट हो जाता 
है, इसलिये अब मूलमें केवल प्रकृति और पुरुष ये दोही तत्व शेष रह जाते है । 
ये दोनों मूलतत्त्व, साख्यवादियोंके मतानुसार अनादि और स्वयभू हैं। वे लोग 
इसलिये साख्योको द्वैतवादी ( दो मूल तत्त्व माननेवाले ) कहते है। वे लोग प्रकृति 
ओर पुरुषके परे ईश्वर, काल, स्वभाव या अन्य किसीभी मूल तत्त्वको नही मानते ।* 
इसका कारण यह है कि सगृण ईश्वर, काल या स्वभाव, ये सब व्यक्त 
होतेके कारण अव्यक्त प्रकृतिसे उत्पन्न होतेवाले व्यक्त पदार्थोमेही शामिल है। 





* ईश्वरक़ृष्ण कट्टर निरीश्वरवादी था। उसने अपनी साख्यकारिका की 
अतिम उपसहारात्मक तीन आर्याओमें कहा है, कि मूल विषयपर ७० आर्याएँ थी । 
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और, यदि ईश्वरको निर्गुण माने, तो सत्कार्यवादानुरार निर्गुण मूलतत्त्वसे तिगुणा- 
त्मक प्रकृति कभी उत्पन्न नही हो सकती | इसछिये, उन्होंने यह निश्चित सिद्धान्त 
क्रिया है, कि प्रह्अत्ति और पुरपको छोट कार छस सुप्टिक्ा और कोई तीसरा मूल 
कारण नही है। इस प्रकार जब उन छोगोने दोही मूल तत्त्व निश्चित फ़र लिये, 
तव उन्होने अपने मतके अनुसार इस बातकोभी सिद्ध कर दिया है, कि इन दोनों 
मूलतत्वोसे सृष्टि कैसे उत्पन्न हई है। वे कहते है, कि यद्यपि निर्गुण पुर्प स्वय कुछभी 
कर नहीं सकता, तथापि जब प्रकृतिके साथ उसका सयोग होता है, तव जिस 
प्रकार गाय अपने वछडेके लिये दूध देती है, दा लोहचुबकके पास होनेसे लोहमे 
आकपण शक्ति उत्पन्न हो जाती है, उसी प्रकार मूल अव्यवत प्रकृत्ति अपने गुणों 
( सूक्ष्म और स्थूल ) का व्यक्त फैलाव पुर्पके सामने फैलाने रूगती है (सा का 
०>) । यद्यपि पुएप सचेतन और ज्ञाता है, तथापि केवल अर्थात्‌ निर्गुण होनेके कारण 
स्वय कर्म करनेके कोई साधन उसके पास नही है, और प्रकृति यद्यपि काम करने- 
वाली है, तथापि जड या अचेतन होनेके जारण वह नहीं जानती, कि क्या करना 








परतु कोलब्झकक और विल्मनके अनुवादके साथ बबईमें श्रीयुत तुकाराम तात्याने 
जो पुस्तक मुद्रित की है, उसमें मूल विषयपर केवल ६९ आयोएँ है। इसलिये 
विल्सन साहबने अपने अनुवादमे यह संदेह प्रकट किया हैं कि ७० वी आर्या 
कौनसी है। परतु वह आर्या उनको नही मिली, और उनकी णकाका समाधान नहीं 
हुआ । हमारा मत है, कि वह वर्तमान ६१ वी आयकि आगे होगी। कारण यह 
है कि ६१ वी आर्यापर गौडपादाचार्यका जो भाष्य है, वह कुछ एकही आर्यापर 
नहीं है, कितु टो आर्याओप१र है और यदि इस भाष्यके प्रतीक पदोकों लेकर आया 
बनाई जाय तो वह इस प्रकार होगी - 
फारणमीश्वरमेके ब्रुवते फाल परे स्वभाव वा। 
प्रजा कय निर्गुणतो व्यक्त काल स्वभावश्च ॥ 
यह आर्या पिछले और अगले सदर्भ ( अर्थ या भाव ) के अनुसारभी है। इस 
आर्यामे निरीण्वरमतका प्रतियादन हैं, इसलिये जान पडता है, कि किसीने इसे 
पीछेसे निकाल डाला होगा। परतु इस आरयका शोधन करनेवाल्ता मनुष्य इसका 
भाप्यभी निकाल डालना भूल गया। इसलिये अब हम इस आर्याका ठीक ठीक पता 
लगा सकते है, और इसीसे उस मनुप्यको धन्यवादही देना चाहिये। श्वेताश्वेत- 
रोपनिपद्के छठे अध्यायके पहले मतसे प्रकट होता है, कि प्राचीन, समयम कुछ 
लोग स्वभाव और काल्‍रूकों - और वेदान्ती तो उसकेभी आगे बढ्कर ईश्वरकों- 
जगत्‌का मूलकारण मानते थे। वह सत्र यह है - 
स्वभावमेके कवयो वदन्ति काल तथान्ये परिसुह्यमाना । 
देवस्थेषा महिमा तु लोके येनेद झ्राम्यते ज़ह्मचक्रम्‌ ॥। ग 
35805 7805 उपर्युक्त आर्याकों वर्तेमान ६१ वी आर्यके बाद सिफं 
यह बत लिये रखा है, कि तोनो मूलकारण ( अर्थात स्वभाव, काल और 
ईश्वर) साख्णवादियोकों मान्य नही हैं ! 
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चाहिये । इस प्रकार लेंगडे और अघेकी वह जोडी है और जैसे अधेके कधेपर लेगडा 
बैठे, और वे दोनो एक दूसरेकी सहायतासे मार्ग चलने लगे, वैसेही अचेतन प्रकृति 
और सचेतन पुरुषका सयोग हो जानेपर सृष्टिके सब कार्य आरभ हो जाते है (सा 

का २१)। और जिस प्रकार नाटककी रगभूमिपर प्रेक्षकोंके मनोरजनार्य एकही 
नटी कभी एक तो कभी दृसराही स्वाँग बनाकर नाचती रहती है, उसी प्रकार 
पुरुषके छाभके लिये ( पुरुषार्थके लिये ), यद्यपि पुरुष कुछभी पारितोषिक नही देता, 
तोभी यह प्रकृति सत्त्व-रज-तम गृणोकी न्यूनाधिकतासे अनेक रूप धारण करके उसके 
सामने लगातार नाचती रहती है (सा का ५९ )। प्रकृतिके इस नाचको देखकर - 
मोहसे भूल जानेके कारण, या वथाभिमानके कारण - जबतक पुरुष इस प्रकृतिके 
कर्तृत्वको स्वयं अपनाही कतृत्व मानता रहता है, और जबतक वह सुखदु खके 
पाशमें स्वयं अपनेको फेसा रखता है, तवतक उसे मोक्ष या मुक्तिकी प्राप्ति 
कभी नहीं हो सकती (गीता ३ २७ ) | परतु जिस समय पुरुषको यह ज्ञान हो 
जाय, कि त्विगृणात्मक प्रकृति भिन्न है और मै भिन्न हूँ, उस समय वह मुक्तही है 
(गीता १३ २९, ३०, १४ २० )। क्योकि, यथार्थमे पुरुष न तो कर्ता है और न 
बंधाही है । वह स्वतत्न है और निसगंत केवल अर्थात्‌ अकर्ता है। जो कुछ होता 
है वह सब प्रकृतिहीका खेल है। यहाँतक कि मन और वृद्धिभी प्रकृृतिकेही 
विकार हूँ । इसलिये बुद्धिको जो ज्ञान होता है, वहभी प्रकृतिके कार्यकाही फल 
है। यह ज्ञान तीन प्रकारका होता है, जैसे सात्त्विक, राजस और तामस 
( गीता १८ २०-२२ )। जब बुद्धिको सात्त्विक ज्ञान प्राप्त होता है, तब पुरुषको 
यह मालूम होने रूगता है, कि मैं प्रकृतिसे भिन्न हूँ। सत्त्व-रज-तमोगृण प्रकृतिकेही 
धर्म है, पुरुषके नहीं। पुरुष निगुण है, और त्रिगरणात्मक प्रकृति उसका दर्पण 
है (मभा शा २०४ ८ ) जब यह दर्पण स्वच्छ या निर्मल हो जाता है अर्थात्‌ 
जब बुद्धि - जो प्रकृतिका विकार है - सात्त्विक हो जाती है, तव इस निर्मल दर्पणमें 
पुरुषको अपना सात्त्विक या सच्चा स्वरूप दीखने लगता है, और उसे यह बोध हो 
जाता है, कि में प्रकृतिसे भिन्न हैं। उस समय यह प्रकृति लज्जित हो कर उस 
पुरुषके सामने नाचना, खेलना या जाल फैलाना बद कर देती है। जब यह अवस्था 
प्राप्त हो जाती है, तब पुरुष सब पाशो या जालोंसे मक्‍त हो कर अपने स्वाभाविक 
कवल्यपदको पहुँच जाता है। 'कंवल्य' शब्दका अथे है केवलता, अकेलापन, या 
प्रकृतिके साथ सयोग न होता । पुरुषकी इस नैसगिक या स्वाभाविक स्थितिकोही 
साख्यशास्त्में मोक्ष ( मुक्ति या छुटकारा ) कहते है। इस अवस्थाके विषयमें 
साख्यवादियोंने एक वहुतही नाजुक प्रश्नकका विचार उपस्थित किया है। उनका 

प्रश्न है, कि पुरुष प्रकृतिको छोड देता है, या प्रकृति पुरुषको छोड देती है ? कुछ 

लोगोकी समझमें यह प्रश्न वैसेही निरर्थक प्रतीत होगा, जैसे यह प्रश्न कि दुलहेके 

लिये दुलहिन रूबी है या दुलहिनके लिये दुलहा ठिग्रना है। क्योकि जब दो वस्तु- 
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ओका एक दूसरेसे वियोग होता है, तव हम देखते है कि दौनों एक दूसरेको छोड 
देती हैँ । इसलिये ऐसे प्रशनका विचार करनेसे कुछ लाभ नही है, कि किसने 
किसको छोड दिया। परतु कुछ अधिक सोचनेपर मालूम हो जायगा, कि साख्य- 
वादियोका उक्त प्रश्न उनकी दृष्टिसे अयोग्य नही है | साख्यशास्त्रके अनुसार पुस्प! 
निर्गूण, अकर्ता और उदासीन है। इसलिये तत्त्वदुष्टिसि छोडना' या 'पकडना' 
क्रियाओका कर्ता पुरुष नहीं हो सकता (गीता १९ ३१, ३२ ) | इसलिये सास्य- 
वादी कहते है, कि प्रकृतिही 'पुरुष'को छोड दिया करती है। अर्थात्‌ वही 'पुरुष से 
अपना छुटकारा या मुक्ति कर लेती है। क्योकि कर्तृत्व प्रकृतिहीका धर्म है। 
(सा का ६२ और गीता १३ १४) साराश यह है, कि मुवित नामकी ऐसी कोई 
निराली अवस्था नहीं है, जो 'पुरुषको कहीं वाहरसे प्राप्त हो जाती हो । अथवा 
यह कहिये, कि वह 'पुर्पकी मूल और स्वाभाविक स्थितिसे कोई भिन्न स्थितिभी 
नही है। प्रकृति और पुम्पमें वेसाही सवध है, जैसा कि घासके बाहरी छिलके 
और अदरके गदेमें रहता है, या जैसा पानी और उसमें रहनेवाली मछलीमें। 
सामान्य पुरप प्रकृतिके गुणीसे मोहित हो जाते है, ओर यह स्वाभाविक भिन्नता 
पहचान नहीं सकते। इसी फारण वे ससार-चत्रमें फंसे रहते है। परतु जो इस 
भिन्नत्ताको पहचान लेता है, वह मुक्तही है। महाभारत ( मभा शा १९४ ५८, 
7८८ ११, और ३०६-३०८ ) में लिखा है, कि ऐमेही पुएपषको 'ज्ञाता' या बुद्ध 
ओर 'इृतकत्य' कहते है। गीताके वचन “ एतद्‌ बुदुध्वा वुद्धिमान्‌ स्थात्‌ / ( गीता 
१५ २०) में वुद्धिमान्‌ शब्दकाभी यही अर्य है। अध्यात्मशास्त्रकी दृष्टिसे मोक्षका 
सच्चा स्वरूपभी यही है (वे सू शा भा ११ ४)। परतु साख्यवादियोकी 
अपेक्षा अद्दैत वेदान्तियोका विशेष कथन यह है, कि आत्माहीमें परक्रद्मास्वरूप है, 
और जव वह अपने मूलस्वरूपको अर्थात्‌ परभ्रह्मको पहचान लेता है, तव रही 
उसकी मुक्ति है। वे लोग यह कारण नही बतलाते, कि पुरुष निसर्गत केवल' है। 
साख्य और वेदान्तका यह भेद अगले प्रकरणमें स्पष्ट करके बतलाया जायगा | 
यद्यपि भह्दत वेदान्तियोकों सांख्यवादियोका यह मत मान्य है, कि पुरुष 
( आत्मा ) निर्गुण, उदासीन और अकर्ता है, तथापि वे लोग साख्यशास्त्रकी पुरुष 
सवधी इस दूसरी कल्पनाको नहीं मानते, कि एकही प्रकृतिको देखनेवाले (साक्षी) 
स्वतत्न पुरुष मूलमेंही असख्य हैं (गीता ८ ४, १३ २०-२२, मभा शा ३५१, 
और वे सू शा भा २,१ १) | वेदान्तियोका कहना है, कि उपाधिभेदके कारण 
सब जीव भिन्न भिन्न मालूम होते है, परतु वस्तुत सब ब्रह्मही हैं। साख्यवादियों- 
का मत है, कि जब हम देखते हूँ, कि प्रत्येक मनुष्यका जन्म, मृत्यु और जीवन 
अलग अलग हैं, और जब इस जगत्‌में हम यह भेद पाते हैं कि कोई सुखी हे 
तो कोई दु खी है, तव मानना पडता है, कि प्रत्येक आत्मा या पुरुष मूलसेही भिन्न 
है, और उनकी सख्याभी अनत है। (सा का १८ ) केवल प्रकृति और पुरुषही 
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सब सुष्टिके मूलतत्त्व हैं सही, परतु उनमेंसे पुरुष शब्दमें साख्यवादियोंके मता- 
नुसार “ असख्य पुरुषोंके समुदाय “का समावेश होता है। इन असख्य पुरुषोंके और 
तिगुणात्मक प्रकृतिके सयोगसे सृष्टिका सब व्यवहार हो रहा है। प्रत्येक पुरुष और 
प्रकृतिका जब सयोग होता है, तब प्रकृति अपने गुणोका जाला उस पुरुषके सामने 
फैलाती है, और पुरुष उसका उपभोग करता रहता है। ऐसा होते होते जिस पुरुषके 
चारो ओरकी प्रकृतिके खेल सात्तिविक हो जाते है, उस पुस्षकोही ( सब पुरुषोको 
नही ) सच्चा ज्ञान प्राप्त होता है, और उस पुरुषके लिये ही भ्रकृतिके सब 
खेल वद हो जाते हैं, एव वह अपने मूल कैवल्यपदको पहुँच जाता है। परतु यद्यपि 
उस पुरुषको मोक्ष मिल गया, तोभी शेप सब पुरुषोकों ससारमें फंसेही रहना पडता 
है। कदाचित्‌ कोई यह समझे, कि ज्योहि पुरुष इस प्रकार कैवल्यपदकों पहुँच 
जाता है, त्योही वह एकदम प्रकृतिके जालेसे छूट जाता होगा। परतु साख्यमतके 
अनुसार यह समझ गलत है। देह और इद्रियरूपी प्रकृतिके विचार उस मनृष्यकी 
मृत्युतक उसे नही छोडते | साख्यवादी इसका यह कारण बतलाते है, कि “ जिस 
प्रकार कुम्हारका पहिया - ऊपरका घडा वन कर निकाल लिया जानेपरभी - 
पूर्वंसस्कारके कारण कुछ देर तक घूमताही रहता हैं, उसी प्रकार कीवल्यपदकी 
प्राप्ति हो जाने परभी इस मनुष्यका शरीर कुछ समयतक शेष रहता हे ( सा 
का. ६७ ) । तथापि उस शरीरसे, कैवल्यपदपर आरूढ होनेवाले पुरुषको कुछभी 
अडचन या सुखदुखकी वाधा नही होती । क्योकि, यह शरीर जड प्रकृतिका विकार 
होनेके कारण स्वय जडही है। इसलिये इसे सुखदु ख दोनो समानही है, और 
यदि कहा जाय, कि पुरुषको सुखदु खकी बाधा होती हो, तो यहभी 
ठीक नहीं। क्योकि उसे मालूम है, कि म॑ भ्रकृतिके व्यवहारमें भिन्न हूँ, सब 
फर्तृत्व प्रकृतिका है, मेरा नही। ऐसी अवस्थामे प्रक्रृतिकि मनमाने खेल हुआ करते 
है, परतु उसे सुखदु ख नहीं होता, और वह सदा उदासीनही रहता है। जो 
पुरुष प्रकृतिके तीनो गुर्णसि छूट कर यह ज्ञान प्राप्त नहीं कर लेता, वह जन्म- 
मरणसे छुट्टी नही पा सकता । फिर चाहे वह सत्त्वगृणके उत्कर्षके कारण देवयोनिमें 
जन्म के, या रजोगुणके कारण मानवयोनिमं जन्म ले, या तमोगुणकी प्रवलताके 
फारण पशु-कोटिमें जन्म ले। ( सा का ४४ ५४ ) जन्ममरणरूपी चक्रके ये फल 
प्रत्येक मनुष्यको उसके चारों ओरकी प्रकृति अर्थात्‌ उसकी वुद्धिके सत्त्व-रज-त्तम 
गुणोंके उत्कर्पापकर्पफे कारण प्राप्त हुआ करते हैं। गीतामेंभी कहा है, कि 
“/ उध्चे गल्‍्छन्ति सत्त्वस्था / -सात्विक वृत्तिके पुरुष स्व जाते है , और तामस 
पुरपोको अधोगति प्राप्त होती है ( गीता १४. १८ )। परतु ये स्वर्गादि फल अनित्य 
है। जिसे जन्म-मरणसे छूट्टी पाना है, या साख्योकी परिभापाके अनुसार जिसे 
प्रकृत्तिसे अपनी भिप्नता अर्थात्त कैवस्य चिरस्थायी रखना है, उसे त्रिगणातीत हो 
फर विरफत ( सन्यस्त ) होनेके सिवा दूसरा मार्ग नहीं है। कपिलाचार्यको यह 
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वैराग्य और ज्ञान जन्मसेही प्राप्त हुमा था, परतु यह स्थिति सब छोगोको जन्महीसे 
प्राप्त नही हो सकती। इसलिये तत्त्व-विवेकलूप साधनसे प्रकृति और पुरुषकी 
भिन्षताकों पहचान कर प्रत्येक पुरुषको अपनी बुद्धि शुद्ध कर लेनेका यत्त करना 
चाहिये। ऐसे प्रयत्नोसे जब बुद्धि सात््यिकही जाती है, तो फिर उसीमें ज्ञान, 
वैराग्य, ऐश्वर्य आदि गृण उत्पन्न होते हैं; और मनुष्यकों अतमें कंवल्यपद प्राप्त 
हो जाता है। जिस वस्तुको पानेकी मनुष्य इच्छा करता है, उसे प्राप्त कर छेनेके 
योग्य सामर्थ्यकोटी यहाँ ऐश्वर्य कहा है। सास्यमतके अनुसार धर्मकी गणना सात्त्विक 
गुणमेंही की जाती है। परतु कपिलाचार्यने अतमें यह भद किया है, कि केवल धर्मसे 
स्वगंही प्राप्त होता है, जौर ज्ञान तथा वैराग्य ( सन्यास )से मोक्ष या कैवल्यपद 
प्राप्त होता है, तथा पुरुषके दु खोकी आत्यतिक निवृत्ति हो जाती है। 
जब देहेद्रियो और बुद्धिमे पहले सत्त्वगुणका उत्कर्ष होता है, और जब धीरे 
धीरे उन्नत्ति होते होते अतमें पुरुषको यह ज्ञान हो जाता है, कि मे त्रिगुणात्मक 
प्रकृतिसे भिन्न हूँ तव उसे साख्यवादी 'त्रिगुणातीत' अर्थात्‌ सत्त्व-रज-तम गृणोंके 
परे पहुँचा हुआ कहते हैं। इस तिगुणातीत अवस्थामें सत्त्व-रज-तममेंसे कोईमी गुण 
शेप नही रहता। इसलिये कुछ सुक्ष्म विचार करनेसे मानना पडता हैं, कि यह 
व्रियुणातीत अवस्था सात्त्विक, राजस और तामस इन तीनो अवस्थामोंसे भिन्न है। 
इसी अभिप्रायसे भागवत भक्तिके तामस, राजस और सात्त्विक भेद करतेके 
पश्चात्‌ एक और चौथा भेंद किया गया है। इन तीनो गुणोंके पार हो जानेवाला 
पुरुष, निहेतुक और अभेदभावसे जो भक्ति करता है उसे “निर्ुण भक्ति” कहते 
हैं ' (भाग ३ २९ ७-१४ ) । परतु सात्त्विक, राजस और तामस इन तीन वर्गोकी 
अपेक्षा वर्गीकरणके तत्त्वोको व्यर्थ अधिक बढाना उचित नही है। इसलिये साख्य 
वादी कहते है, कि सत्त्वगुणके अत्यत उत्कर्पसेही अतमें त्विगुणातीत अवस्था प्राप्त 
हुआ करती है, और इसलिये वे इस अवस्थाकी गणना सात्त्विक वर्गमेंही करते 
हैं। गीतामेंभी यह मत स्वीकार किया गया है। उदाहरणार्थ गीतामें कहा है, 
कि “ जिस अभेदात्मक ज्ञानसे यह मालूम हो, कि सब कुछ एकही हैँ उसीको 
सात्त्विक ज्ञान कहते हैं ” ( गीता १८ २० ) । इसके सिवा सत्त्वगृणके वर्णनके चाद 
गीतामें १४ वे अध्यायके अतमें, त्विगुणातीत अवस्थाका वर्णन है। परतु भगवद्‌- 
गीताको यह प्रकृति और पुरुषवाला द्वेत मान्य नहीं है। इसलिये ध्यान*रखना 
चाहिये, कि गीतामें 'प्रकृति', 'पुरुष', 'तिगुणात्तीत' इत्यादि साख्यवादियोंके पारि- 
भाषिक शब्दोका उपयोग कुछ भिन्न अर्थमें किया गया है, अथवा यह कहिये, कि 
गीतामें साख्यवादियोंके द्वैतपर अद्वैतत परभ्रह्मकी छाप” सर्वत्न लगी हुई है। उदा- 
हरणार्थ, साख्यवादियोंके प्रकृति-पुरुष भेदकाही गीताके १३ वे अध्यायमें वर्णन है। 
(गीता १३ १९-३४ ) परतु वहाँ 'प्रकृति' और 'पुरुष' शब्दोका उपयोग क्षेत्र 
और क्षेत्ज्ञके अर्थमें हुआ है। इसी प्रकार १४ वें अध्यायमें त्विगुणातीत अवस्थाका 
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वर्णन (गीता १४ २२-२७ ) भी उस सिद्ध पुरुषके विषयमें किया गया हैं, जो 
तिगुणात्मक मायाके फदेसे छूटकर उस परमात्माको पहचानता है, जो कि प्रकृति 
ओर पुरुषकेभी परे है। यह वर्णन साख्यवादियोंके उस सिद्धान्तके अनुसार नही है, 
जिसके द्वारा वे यह प्रतिपादन करते है, कि प्रकृति” और 'पुरुष', दोनो पृथक 
पुथक्‌ तत्त्व हैं, और पुरुषका 'कंवल्य' ही त्रिगुणातीत अवस्था है। यह भेद आगे 
अध्यात्म-प्रकरणमें अच्छी तरह समझा दिया गया है। परतु गीतामें यद्यपि अध्यात्म 
पक्षही प्रतिपादित किया गया है तथापि आध्यात्मिक तत्त्वोका वर्णन करते समय 
भगवान्‌ श्रीकृष्णने सास्यपरिभाषाकां और युक्तिवादका हर जगह उपयोग किया 
है। इसलिये सभव है, कि गीता पढ़ते समय कोई यह समझ बैठे, कि गीताको 
साख्यवादियोकेही सिद्धान्त ग्राह्म हैं । इस भ्रमको हटानेके लियेही साख्यशास्त्र और 
गीताके तत्सदृश सिद्धान्तोका भेद फिरसे यहाँ बतलाया गया है। वेदान्तसूत्रोंके 
भाष्यमें श्रीशकराचार्यने कहा है, कि उपनिषदोंके इस अह्वेत सिद्धान्तकों न छोड- 
कर -कि “ प्रकृति और पुरुषके परे इस जगत्‌का परब्रह्मत्पी एकही मूलभूत 
तत्त्व है, और उसीसे प्रकृति, पुरुष आदि सव सृष्टिकी उत्पत्ति हुई है ” - साख्य- 
शास्त्रके शेष सिद्धान्त हमें अग्राह्म नही हैं। (वे सू शा भा २१ ३) यही 
बात गीताके उपपादनके विषयमेंभी चरितार्थ होती है। 


आठवों प्रकरण 
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गुणा गुणेपु जायन्ते तत्रेव निविशन्ति च । # 
- महाभारत, शाति ३०५ २३ 


टू बातका विवेचन हो चुका, कि कापिलसाख्यके अनुसार ससारमें जो दो 
स्वतत्न मूलतत्त्व - प्रकृति और पुरुष - हैँ, उनका स्वरूप क्या है, और जब 
इन दोनोका सयोगही निमित्त कारण हो जाता है, तब पुरुषके सामने प्रकृति अपने 
गुणोका जाला कैसे फंलाया करती है, और उस जालेसे हमको अपना छुटकारा 
किस प्रकार कर लेना चाहिये। परतु अबतक इसका स्पष्टीकरण नहीं किया गया, 
कि प्रकृति अपने इस जालेको ( अथवा खेल, ससार या ज्ञानेश्वर महाराजके शब्दोमें 
” प्रकृतिकी टकसाल 'को ) किस कऋ्रमसे पुरपषके सामने फैलाया करती है, और 
उसका लय किस प्रकार हुआ करता है। प्रकृतिके इस व्यापारहीको “ विश्वकी 
रचना और सहार ” कहते है, ओर इसी विपयका विवेचन प्रस्तुत प्रकरणमें किया 
जायगा। साख्यमतके अनुसार प्रकृतिने इस जगत्‌ या सृष्टिको अस्ख्य पुरुषोंके 
लाभके लियेही निर्माण किया है। दासवोध'में श्रीसमर्थ रामदासस्टामीनेभी 
प्रकृतिसे सारे ब्रह्माडके निर्माण होनेका बहुत अच्छा वर्णन किया है। उसी वर्णनसे 
/ विश्वकी रचना और सहार ” शब्द इस प्रकरणमें लिये गये हैं। इसी प्रकार, 
भगवद्गीताके सातवे और आठवे अध्यायोमें मुख्यतः इसी विषयका प्रतिपादन किया 
गया है। और, ग्यारहवे अध्यायके आरभमें अर्जुनने श्रीकृष्णसे यह जो प्रार्थना 
की है, कि “ भवाप्ययो हि भूताना श्रुतो विस्तारशों मया ” (गीता ११ २) - 
भूतोकी उत्पत्ति और प्रछय ( जो आपने ) विस्त्परपूर्वंक (वतलाया, उसको) मैंने 
सुना । अब मुझे अपना विश्वरूप प्रत्यक्ष दिखाकर कृतार्थ कीजिये - उससे यह 
बात स्पष्ट हो जाती है, कि विश्वकी रचना और सहार, क्षर-अक्षर-विचारहीका 
'एक मुख्य भाग है। ज्ञान! वह है, जिससे यह बात मालूम हो जाती है, कि सृष्टिके 
अनेक ( नाना ) व्यक्त पदार्थो्में एकही अव्यक्त मूलद्रव्य है (गीता १८ २० ), 
और, विज्ञान' उसे कहते हैँ, जिससे यह मालूम हो, कि एकही मूलभूत अव्यक्त 
द्रव्यसे अनेक भिन्न भिन्न पदार्थ किस प्रकार अलग अलूग निर्मित हुए (गीता 








* “ गुणोंसेही गुणोकी उत्पत्ति होती है और उन्हीमें उतका लय हो 
जाता है। 
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१३.३०) हैं, और इसमें न केवल क्षर-अक्षर-विचारहीका समावेश होता है, कितु 
क्षेत्र-क्षेत्ज्ञज्ञान और अध्यात्म विषयोकाभी समावेश हो जाता है। 

भगवद्गीताके मतानुसार प्रकृति अपना ससारशकः चलाने या सृष्टिका 
कार्य चलानेके लिये स्वतत्न नही है, कितु उसे यह काम ईश्वरकी इच्छा के अनुसार 
करना पडता है (गीता ९ १० )। परतु, पहले वतलाया जा चुका है, कि 
कपिलाचार्यने प्रकृतिको स्वतत्न माना है। साख्यशास्त्रके अनुसार, प्रकृतिके ससारका 
आरभ होनेके लिये 'पुरुषका सयोग ' इतनाही निमित्त कारण बस हो जाता है। 
इस विपयमें प्रकृति और किसीकी अपेक्षा नही करती । साख्योका यह कथन है, कि 
ज्योही पुरुष और प्रकृतिका सयोग होता है, त्योही उसकी टकंसाल जारी हो जाती 
हैं और जिस प्रकार वसत ऋतुमें वृक्षोमें नये पत्ते दीख पडते है, और क्रमण फूल 
और फल लगते है ( मभा शा २३१ ७३, मनु १ ३० ), उसी प्रकार प्रकृतिकी 
मूल साम्यावस्था नष्ट हो जाती है, और उसके ग्रुणोका विस्तार होने लूगता है। 
इसके विरुद्ध वेदसहिता, उपनिपद्‌ और स्मृतिग्रथोमें प्रकृतिकों मूल न मान कर 
परब्रह्मको मूल माना है, और परनब्रह्मसे सृष्टिकी उत्पत्ति होनेके विपयमे भिन्न 
भिन्न वर्णन किये गये हू - / हिरण्यगर्भ समवतंताग्रे भूतस्य जात पतिरेक आसीत्‌ ” 
- पहले हिरण्यगर्भ ( ऋ १० १२१ १) और इस हिरण्पगर्भसे अथवा सत्यसे सब 
सृष्टि उत्पन्न हुई (ऋ १० ७२, १० १९० ), अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ 
(ऋ १० ८२ ६, तै ग्रा ११३ ७, ऐ उ ११२) और फिर उससे 
सृष्टि उत्पन्न हुई। अथवा इस पानीमे एक अडा उत्पन्न हुआ और उससे ब्रह्मा 
उत्पन्न हुआ, अ्रह्यासे अथवा उस मूल अडेसेही सारा जगत्‌ उत्पन्न हुआ, (मनु 
१ ८-१३, छा ३ १९ ) अथवा वही ब्रह्मा ( पुरुष ) आधे हिस्सेसे स्त्री हो गया 
(वृ.१ ४, ३, मनु १ ३२), अथवा पानी उत्पन्न होनेके पहलेही पुरुष था (कठ 
डे ६) अथवा परब्रहमसे पहले तेज, पानी और पृथ्वी (अन्न) येही तीन तत्त्व 
उत्पन्न हुए और पश्चात्‌ उनके मिश्रणसे सब पदार्थ बने (छा ६ २-६ ) । यद्यपि 
उक्त वर्णनोमें बहुत भिन्नता है, तथापि वेदान्तसूत्रोमें (वे सू २ ३ १-१५ ) 
अन्तिम निर्णय यहू किया गया है, कि आत्मरूपी मूलब्रह्मससे ही आकाश आदि पच- 
महाभूत क्रमश उत्पन्न हुए है (त उ २ १) | प्रकृति, महत्‌ आदि तत्त्वोकाभी 
उल्लेख ( कठ ३ ११ ), मैत्रायणी (६ १०), श्वेताश्ततर (४ १०, ६ १६), 
आदि उपनिपदोमे न्पप्ट रीतिसे किया गया है। इससे दीख पड़ेगा, कि यद्यपि 
वेदान्तमतवाले प्रकृतिको स्वतत्न न मानते हो, तथापि जब एक वार शुद्ध अ्रह्महोमे 
मायात्मक प्रकृतिरूप विकार दृग्गोचर होने रूगत्ता है, तव आगे सुष्टिके उत्पत्तिक्रमके 
सवंधमें उनका ओर साख्यमतवालोका अतमे मेल हो गया धा, और इसी कारण 
महाभारतमे कहा है, कि “ इतिहास, पुराण, अर्थशास्त्र आदिमें जो कुछ ज्ञान भरा 
है, वह सब साख्योसे प्राप्त हुआ है” (शां ३२०१ १०८ १०९) । उसका यह मतलूब 
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नही है, कि वेदान्तियोंने अथवा पौराणिकोंने यह ज्ञान कपिलसे प्राप्त किया 
है, कितु यहाँ पर केवल इतनाही अर्थ अभिप्रेत है, कि सृष्टिके उत्पत्तिक्रमका 
ज्ञान सर्वेत्र एक-सा दीख पडता है। इतनाही नही, कितु यहभी कहा जा सकता है, 
कि यहाँ पर साख्य' शब्द प्रयोग ज्ञान के व्यापक अथैहीमे किया गया है। तथापि 
कपिलाचार्यने सृष्टिके उत्पत्तिक्रमका वर्णन शास्त्रीय दृष्टिसे विशेष पद्धतिपूर्वक 
किया है, और भगवदगीतामेभी विशेष करके इसी साख्यक्रमका स्वीकार किया 
गया है, इस कारण उसीका विवेचन इस प्रकरणमें किया जायगा | 

साख्योका सिद्धान्त है, कि इद्रियोको अगोचर अर्थात्‌ अव्यक्त, सूक्ष्म और 
चारो ओर अखडित भरे हुए एकही निरवयव मूलद्रव्यसे सारी व्यक्त सुष्टि उत्पन्न 
हुई है। यह सिद्धान्त पश्चिमी देशोंके अर्वाचीन आधिभौतिक शास्त्ज्ञोको ग्राह्म 
है। ग्राह्मही क्यो, अब तो उन्होंने यहभी निश्चित किया है, कि इसी मलद्रव्य की 
शक्तिका क्रमश विकास होता आया है, और इस पूर्वापार क्रमको छोड बीचमें 
अचानक या निरर्थक कुछभी निर्माण नही हुआ है। इसी मतको उत्कातिवाद या 
विकास सिद्धान्त कहते है । जब यह सिद्धान्त पश्चिमी राष्ट्रोमें, गतशताब्दीमें, पहले 
पहल ढूँढ निकाला गया, तव वहाँ बडी खलवली मच गई थी । ईसाई घर्म-पुस्तकोमें 
यह वर्णन है, कि ईश्वरने पचमहाभूतोको और जगरमवर्गके प्रत्येक प्राणीकी 
जातिको भिन्न भिन्न समयपर पृथक्‌ पृथक्‌ और स्वतत्न निर्माण किया है, और 
उत्करातिवादके पहले इसी मतको सब ईसाई लोक सत्य मानते थे । अतएव, जब ईसाई 
धर्मका उक्त सिद्धान्त उत्करातिवादसे असत्य ठहराया जाने छूगा, तब उत्क्राति- 
वादियोपर खूब जोरसे आक्रमण और कटाक्ष होने छूंगे। ये कटाक्ष आजकलभी 
न्यूनाधिक होतेही रहते हैँ । तयापि, शास्त्रीय सत्यमें अधिक शक्ति होनेके कारण 
सृष्ट्युत्पत्तिोके सबधमे सब विद्वानोको उत्क्रातिमतही आजकल अधिक ग्राह्म 
होने लगा है। इस मतका साराश यह है - सूर्यमालामें पहले एक सूक्ष्म द्रव्यही भरा 
हुआ था। उसकी मूल गति अथवा उष्णताका परिमाण घटता गया। क्षब उस 
द्रव्यका अधिकाधिक सकोच होने लगा, और पृथ्वी समवेत सव ग्रह क्रमश उत्पन्न 
हुए । अतमें जो शेष अश बचा, वही सूर्य है। पृथ्वीभी सूर्यके सद्रृंश पहले एक उष्ण 
गोला थी। परतु ज्यो ज्यों उसकी उष्णता कम होती गई, त्यो त्यो मूलद्रव्योमेंसे 
कुछ द्रव्य पतले और कुछ घने हो गये । इस प्रकार पृथ्वीके ऊपरकी हवा और पानी 
तथा उसके नीचेका पृथ्वीका जड गोला, ये तीन पदार्थ बने, और इसके बाद, 
इन तीनोंके मिश्रण अथवा सयोगसे सब सजीव तथा निर्जीव सृष्टि उत्पन्न हुई 
है। डाविन प्रभृति पडितोंने तो यह प्रतियादन किया है, कि इसी तरह मनुष्ण्भी 
छोटे कीडेसे बढते बढ़ते अपनी वर्तमान अवस्थामें आ पहुँचा है। परतु अवतक 
आधिभौतिकवादियोमें और अध्यात्मवादियोससें इस बातपर बहुत मतभेद है, कि 
सारी सृष्टिके मूलमें आत्मा जैसे किसी भिन्न और स्वत्त्न तत््वको मानना चाहिये 
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या नहीं। हेकेलके सदृण कुछ पडित यह मानकर, कि जड पदार्थरसिही वद्ते बटते 
आत्मा और चैतन्यकी उत्पत्ति हुई, जडाइतका प्रतिपादन करते है, और इसके 
विम्द्ध काटसरीखे अध्यात्मज्ञानियोका यह कथन है, कि हमे सृप्टिका जो ज्ञान 
होना है, वह हमारे आत्माके एकीकरण - व्यापारका फठ है, इसछिग्रे आत्माको 
एक स्वतत्न तत्त्व माननाही पडता है। क्योकि यह कहना - कि जो आत्मा बाह्म- 
सृष्टिका ज्ञाता है, वह उसी गोचर सूप्टिका एक भाग है अथवा उस सृप्टिहीस 
वह उत्पन्न हुआ है - तकंदृष्टिसि ठीक वैसेही असमजस या झ्रामक प्रतीत होगा, 
जैसे यह उक्ति कि हम स्वय अपनेही कधेपर बैठ सकते है। यही कारण है, कि 
साख्यशास्त्रमं प्रकृति और पुरुष, ये दो स्वतत्र तत्त्व माने गये है । साराण यह है, कि 
आधिभौतिक सृष्टिज्ञान चाहे जितनी उन्नति करे, तथापि अबतक पश्चिमी देशोमे 
वहुतेरे बडे बड़े पडित यही प्रतिपादन किया करते है, कि सूप्टिके मूल तच्चके 
स्वरूपका विवेचन हमेशा भिन्न पद्धतिसे किया जाना चाहिये। परतु, यदि केवल 
इतनाही विचार किया जाय, कि एक जड़ प्रकृतिस आगे सब व्यक्त पदार्थ किस 
क्रममे बने है, तो पाठकोकों मालूम हो जायगा, कि पश्चिमी उत्करातिमतमे आर 
साख्यणास्त्रमे वणित प्रकृतिके कार्यसवधी तत्त्वोमे कोई विशेष अतर नहीं ह। 
क्योकि इस मुख्य सिद्धान्तमे दोनों सहमत है, कि अव्यक्त, सूक्ष्म और एक मूल रूप 
प्रकृतिहीसे क्रमश ( सूक्ष्म और स्थूछ ) विविध रूप व्यक्त सृष्टि तिमिन हुई है। 
परतु अब आधिभौतिक शास्त्रोके ज्ञानकी खूब वृद्धि हों जानेके कारण, सास्य- 
वादियोके “ सत्व, रज, तम इन तीन गुणोके बदले, आधुनिक मसृप्टिशास्त्नज्ञोने गति, 
उप्णता और आकर्षणशक्ति को प्रधानगुण मान रखा है। यह वात सच है, कि 
“४ सन्त्व, रज, तम “ गुणोकी न्यूताधिकताके परिमाणोकी अपेक्षा, उष्णता अथवा 
आकर्षणशक्तिकी न्यूनाधिकताकी वात आधिभौतिकशास्त्वकी दृष्टिसे सरलत्तापूर्वक 
समझमें आ जाती है। तथापि गुणोके विकास अथवा गुणोत्कर्षका जो यह तत्त्व 
है, कि “ गुणा गुणेषु वर्तन्ते ” ( गीता ३ २८ ), वह दोनो ओर समानरदी है। 
साख्यशास्त्जज्ञोका कथन है, कि जिस तरह भोंडदार पखेको धीरे धीरे खोलते है 
उसी तरह सत्त्व, रज, तमकी साम्यावस्थामे रहनेवाली प्रकृतिकी तह जब धीरे 
धीरे खुलने लगती है, तब सब व्यक्त सृष्टि निर्मित होती है - और इस कथनमे और 
उत्करातिवादमें बस्तुत कुछ भेद नहीं हैं। तथापि, यह भेद तात्त्विक धर्मंदृष्टिसे 
ध्यानम रखनेयोग्य है, कि ईसाई धर्मके समान गुणोत्कषंतत््वका अनादर न करते 
हुए, गीतामें और अशत उपनिषद्‌ आदि वैदिक अथोमेभी, अद्गैत वेदान्तके साथही 
साथ बिना किसी विरोधके गुणोत्कर्षवाद स्वीकार किया गया है। 

अब देखना चाहिये कि प्रकृतिके विकासक्रमके विषयमें साख्यशास्त्रकारोका 
क्या कथन है। इस क्रमहीको गुणोत्कष अथवा गुणपरिणामवाद कहंते है। यह 
बतलानेकी आवश्यकता नही, कि कोई काम आरभ करनेके पहले मनुष्य उसे अपनी 
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प्रथम उत्पन्न होनेवाले इन गृणोको यदि आप चाहे, तो अचेतन अथवा अस्वयवेद्य 
अर्थात्‌ अपने आपको ज्ञात न होनेवाली बुद्धि कह सकते हैं। परतु, उसे चाहे जो 
कहे, इसमें सदेह नही, कि मनुष्यको होनेवाली बुद्धि और प्रकृतिको होनेवाली वृद्धि 
दोनो मूलमें एकही श्रेणीकी है, और इसी कारण दोनो स्थानोपर उनकी व्याख्याएँमी 
एकही-सी की गई है । उस बुद्धिकेही “ महत्‌, ज्ञान, मति, आसुरी, प्रजा, ख्याति ” 
आदि अन्य नाम है। मालूम होता है, कि इसमेंसे 'महत्‌' (पुल्लिग कर्ताका एकवचन 
महानवडा ) नाम इस गणकी श्रेष्ठताके कारण दिया गया होगा, अथवा इसलिये 
दिया गया होगा, कि अब प्रकृति बढने लगती है। प्रकृतिमें पहले उत्पन्न होनेवाला 
महान्‌ अथवा वुद्धि-गुण 'सत्त्व-रज-तम'के मिश्रणहीका परिणाम है। इसलिये 
प्रकृतिकी यह बुद्धि यद्यपि देखनेमें एकही प्रतीत होती हो, तथापि यह आगे कई 
प्रकारकी हो सकती है। क्योकि ये गुण - सत्त्व, रत और तम -प्रथम दृष्टिसे यद्यपि 
तीन है, तयापि विचार-दृष्टिसे प्रकट हो जाता है, कि इनके मिश्रणमें प्रत्येक गुणका 
परिमाण अनत रीतिसे भिन्न भिन्न हुआ करता है, और इसी लिये इन तीनोमेंसे 
प्रत्येक गुणके अनत भिन्न परिमाणसे उत्पन्न होनेवाली बुद्धिके प्रकारभी त्रिघात अनत 
हो सकते है। अव्यक्त प्रकृतिसे निमित होनेवाली यह वुद्धिभी प्रकृतिकेही सदृश सूक्ष्म 
द्वोती है। परतु पिछले प्रकरणमें 'व्यक्त' और अव्यक्त' तया सूक्ष्म और स्थूल का 
जो अर्थ बतलाया गया है, उसके अनुसार यह बुद्धि प्रकृतिके समान सूक्ष्म होनेपरभी 
उसके समान अव्यक्त नहीं है -मनुष्यको इसका ज्ञान हो सकता है। अतएव, 
भव यह सिद्ध हो चुका, कि इस बुद्धिका समावेश व्यक्तमें ( अर्थात्‌ मनुष्यको गोचर 
होनेवाले पदर्प्योमें ) होता है, और साख्यशास्त्रमें त केवल बुद्धि कितु बुद्धिके आगे 
प्रकृतिकि वादके सब विकारभी व्यक्तही माने जाते है। एक मूल प्रकृतिके सिवा 
फोईभी अन्य तत्त्व अव्यक्त नही है। 
इस प्रकार, यद्यपि अव्यक्त प्रकृतिमें व्यक्त व्यवसायात्मिका - वुद्धि उत्पन्न हो 
जाती है, तथापि प्रकृति अवतक एकही वनी रहती है। इस एकरूपताका भग 
होना जा अनेकरूपत। या विविधत्वका उत्पन्न होनाही पृथकत्व कहल्यता है। 
उदाहरणार्थ, पारेका जमीनपर गिरना और उसकी अल्‍हूग अलग छोटी छोटी 
गोलियों बन जाना। वुद्धिके बाद जब तक यह पृथकत्व या विविधरुपता उत्पन्न 
ने हो, तव तक एकही प्रकृतिके अनेक पदार्थ हो जाना सभव नहीं। बुद्धिसे 
पादम उत्तन्न होनेवाली पृथकताके गुणकोही 'अहकार' कहते हैं । क्योकि पृथकता, 
मेन शब्दोसेही, प्रथम व्यकतत की जाती है, और "मै-तूका अर्धही अहकार, 
बा अहृ-अह ( मेंस ) करना है। प्रकृतिमें उत्पन्न होनेवाले अहकारके इस 
>ओक यदि आप चाहे, तो अस्वयवेद्य अर्थात्‌ अपने आपको ज्ञात न होनेवाला 
हे पह सकते हैं। परतु स्मरण रहे, कि मनुप्यमें प्रकट होनेन्नाला अहंकार, 
'ईि बह अहकार कि जिसके कारण पेड, पत्थर, पानी अथवा भिन्न भिन्र मूल 
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परमाणु एकसरूप प्रकृतिसे उत्पन्न होते है, ये दोनो एकही जातिके हैँ। भेद केवल 
इतनाही है, कि पत्थरमे चैतन्य न होनेके कारण उसे 'अहका ज्ञान नही होता, 
और मुंह न होनेके कारण मै-तृ” कहकर स्वाभिमानपूर्वक अपनी किसीपर वह 
प्रकट नही कर सकता । साराश यह है, कि दूसरोंसे पृथक्‌ रहनेका - अर्थात्‌ अभिमान 
या अहकारका - तत्त्व सब जगह समानही है। इस अहकारहीकों तैजस, अभि- 
मान, भूतादि और घातुभी कहते हैं। अहकार वृद्धिहीका एक भाग है। इसलिये 
पहले जबतक बुद्धि न होगी, तवतक अहकार उत्पन्न होही नही सकता। अतएव 
साख्योंने यह निश्चित किया है, कि अहकार' यह दूसरा - अर्थात्‌ बुद्धिके वादका - 
गुण है। अब यह बतलानेकी आवश्यकत्ता नही, कि सात्त्विक, राजस और तामस 
भेंदोंसे बुद्धि! समान अहकारकेभी अनत प्रकार हो जाते हैं। इसी तरह उनके 
बादके गुणोंकेभी प्रत्येकके त्रिघात अनत भेद हैं। अथवा यह कहिये, कि व्यक्त 
सुष्टिमें प्रत्येक वस्तुके इसी प्रकार अनत, सात्त्विक, राजस और तामस भेद हुआ 
करते हैं, और इसी सिद्धान्तको लक्ष्य करके गीतामें गृुणन्नय-विभाग और श्रद्धात्रय- 
विभाग बतलाते गये हैं (गीता अ १४ और १७ ) । 
व्यवसायात्मिका वृद्धि और अहकार, ये दोनो व्यक्त गुण जब मूल साम्या- 
वस्थाकी प्रकृतिमें उत्पन्न हो जाते हैं, तब प्रकृतिकी एकरूपता भग हो जाती है और 
उससे अनेक पदार्थ बनने लूगते है । तयापि उसकी सूक्ष्मता अवतक कायम रहती हूँ । 
अर्थात्‌ यह कहना अयुक्त न होगा, कि अब नैयायिकोंके सूक्ष्म परमाणुओका आन्भ 
होता हैं। क्योकि अन्व्कार उत्पन्न होंनेके पहले प्रकृति अखडित और निरवयव थी। 
वस्तुत देखनेसे तो प्रतीत होता है, कि निरी बुद्धि और निरा अहकार केवल गुण हैं । 
नतण्व, उपर्युक्त सिद्धान्तोसे यह मतलव नही लेना चाहिये, कि वे ( बुद्धि और भह- 
कार ) प्रकृतिके द्वव्यसे पृथक्‌ रहते हैँ । वास्तवमें बात यह है, कि जब मूल एक और 
अवयवरहितही प्रकृतिमें इन गुणस्प्रोका प्रादुर्भाव हो जाता है, तव उसीकों विविध- 
रूप और अवयवसहित द्र॒व्यात्मक व्यक्त रुप प्राप्त हो जाता-है। इस प्रकार जब 
अहकारसे मूलप्रकृतिमें भिन्न भिन्न पदार्य बननेकी शवित्त आ जाती है, ध्ब्र आगे उसकी 
यूद्धिकी दो शायाएँ हो जाती है । एक - पेड, मनुष्य आदि सेद्रिय प्राणियोवी सृष्टि 
ओर दूसरी, निरिद्रिय पदार्योकी सृप्टि। यहाँ इृड्धिय शब्दसे फेवल “ दद्वियवान्‌ 
प्राणियोकी इद्धियोकी शक्ति ” इतनाही अर्य केना चाहिये | इसका कारण यह है, कि 
सेद्रिय प्राणियाकी जड देहवा समावेश जड यानी निरिद्रिय सृष्टिमें होता है, और 
इन प्राणियोकी आत्मा पुरुष नामक अन्य वर्गमें शामिल किया जाता है। एसीटिये 
सास्यगास्त्में सेद्रिय सुप्टिका विचार करते समय, देह और आत्माकों छोड केबद 
इद्रियोफाही विचार तिया गया है। इस जगत्‌मे सेट्रिय अथवा निर्रिद्रिय पदायरि 
अतिरिक्त विसी तीसरे पदार्येरा होता समव नहीं। इसलिये कटनेगी आयश्य- 
पता नहीं, कि अहृगारस दोसे अधिक शाखाएँ निवन्‍्नही नहीं संबती। इसमे 
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निरिद्रिय पदार्थोंकी अपेक्षा इद्रियशक्ति श्रेष्ठ है। इसलिये इद्रिय सृष्टिको सात्त्विक 
( अर्थात्‌ सत्त्वगुणके उत्कर्षसे होनेवाली ) कहते है, और निर्रिद्रिय सृष्टिको 
तामस ( अर्थात्‌ तमोगृणके उत्कर्षसे होनेवाली ) कहते हैं। साराश यह है, कि जब 
अहकार अपनी शक्तिसे भिन्न भिन्न पदार्थ उत्पन्न करने लगता है, तब उसीमें 
एक वार सत्त्वगुणका उत्कर्ष होकर एक ओर पाँच ज्ञानेंद्रियाँ, पाँच कमेंद्रियाँ और 
मत मिलकर इद्विय सृष्टिकी मूलभूत ग्यारह इद्वियाँ उत्पन्न होती है, और दूसरी 
ओर, तमोगृणका उत्कर्ष होकर उससे निरिद्रिय सृष्टिके मूलभूत पाँच तन्मात्नद्रव्य 
उत्पन्न होते है। परतु प्रकृतिकी सूक्ष्मता अवतक कायम रही है, इसलिये अहकारसे 
उत्पन्न होनेवाले ये सोलह तत्त्वभी सूक््मही रहते हैं ।* 


शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गधको तन्माताएँ- अर्थात्‌ बिता सिश्रण हुए प्रत्येक 
गृणके भिन्न भिन्न अति सुक्ष्म मूल स्वरूप - निरिद्रिय - सृष्टिके मूलतत्त्व हैं, और 
मनसहित ग्यारह इद्रियाँ-सुष्टिकी बीज हैं। इस विषयकी साख्यशास्त्रकी उपपत्ति 
विचार करनेयोग्य है, कि निर्रिद्रिय सृष्टिके मूल तत्त्व ( तन्मात्न ) पाँचही क्‍यों 
और सेद्रिय सूष्टिके मूल तत्त्व ग्यारहही क्यो माने जाते है । अर्वाचीन सुष्टिशास्त्ज्ञोंने 
सृष्टिके पदार्थोके तीन भेद - घन, द्रव और वायुरूपी - किये है, परतु साख्य- 
शास्त्रकारोका पदार्थोंका वर्गीकरण इससे भिन्न है। उनका कथन है कि मनुष्यको 
सृष्टिके सब पदार्थोका ज्ञान केवल पाँच ज्ञानेंद्रियोंस हुमआ करता है, और इन 
ज्ञानेंद्रियोंकी रचना कुछ ऐसी विलक्षण है, कि एक इंद्रियको सिर्फ एकही गुणका 
ज्ञान हुआ करता है। आँखोंसे सुगध नही मालूम होती और न कानसे दीखता है, 
त्वचासे मीठा-कड॒वा नही समझ पडता और न जिव्हासे शब्दज्ञान होता है, नाकसे 
सफेद और काले रगका भेदभी नही मालूम होता | जब इस प्रकार पाँच ज्ञानेंद्रियाँ 
और उनके पाँच विषय - शब्द, स्पशे, रूप, रस और गध - निश्चित है, तब यह 
प्रकट है, कि सृष्टिके सब गुणभी पाँचसे अधिक नही मामे जा सकते । क्योकि यदि 
हम कल्पनासे यह मानभी ले कि गुण पाँचसे अधिक है, तो कहना नही होगा, कि 
उनको जाननेके लिये हमारे पास कोई साधन या उपाय नही है। इन पाँच गुणोमेंसे 
प्रत्येकके अनेक भेद हो सकते हैं । उदाहरणार्थ, यद्यपि 'शब्द' - एकही गुण है, तथापि 





* सक्षेपमें यही अग्रेजी भाषामें इस प्रकार कहा जा सकता है - 
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उसके छोटा, बडा, कर्कंश, भह्दा, फटा हुआ, कोमल अथवा गायनशास्त्रके अनुसार 
निषाद, गाधार, पड्ज आदि, और व्याकरणशास्त्रके अनुसार कण्ठय, तालव्य, और 
ओऔष्ठथ आदि अनेक भेद हुआ करते है । इसी तरह यद्यपि रूप” एकही गूण है, तथापि 
उसकेभी अनेक भेद हुआ करते है, जैसे सफ़ेद, काला, नीला, पीला, हरा, छाल, आदि | 
इसी तरह यद्यपि 'रस' या रुचि' एकही गुण है, तथापि उसके खट्टा, मीठा, तीखा, 
कड़वा, खारा आदि अनेक भेद हो जाते हैं। और, 'मिठास' यद्यपि एक विशिष्ट रुचि 
है, तथापि हम देखते हैं, कि गन्नेकी मिठास, दूधकी मिठास, गुडड़ी मिठास और 
शवक्‍्करकी मिठास भिन्न भिन्न होती है, तथा इस प्रकार उस एकह्दी (मिठास के अनेक 
भेद हो जाते है । यदि भिन्न भिन्न गुणोंके भिन्न भिन्न मिश्रणोपर विचार किया जाय, 
तो यह गुणवैचित््य अनत प्रकारसे अनत हो सकता है। परतु चाहे जो हो, पदार्थोके 
मूल गृण पाँचसे कभी अधिक हो नही सकते। क्योकि इद्रियाँ केवल पाँच हैं, और प्रत्ये- 
कको एकही एक गुणका वोध हआ करता है। इसलिये साख्योंने यह निश्चित किया 
है, कि यद्यपि केवल शब्दगुणके अथवा केवल स्पर्शगूणके पृथक्‌ पृथक्‌ यानी दूसरे 
गूणोंके मिश्रणरहित पदार्थ हमें दीख न पडते हो, तथापि इसमें सदेह नही, कि मूल 
प्रकृतिमे निरा शब्द, निरा स्पर्श, निरा रूप, निरा रस और निरा गध है - उस प्रकार 
शब्दतन्मात्न, स्पशंतन्मात्न, रूपतन्मात्न, रसतन्मात्न और गघतन्मातन्नही है - अर्थात 
मूल प्रकृतिके येही पाँच भिन्न भिन्न सूक्ष्म तन्मात्नविकार अथवा द्रव्य निसदेह है। 
आगे इस वातका विचार किया गया है, कि पचतन्मात्नाओ अथवा उनसे उत्पन्न 
होनेवाले पचमहाभूतोंके सबधमें उपनिषत्कारोका कथन क्‍या है। 

निरिद्रिय सृष्टिका इस प्रकार विचार करके यह निश्चित किया गया है, कि 
उसमें पाँचही मूलतत्त्व हैं। और जब हम सेद्रिय सृष्टिपर दृष्टि डालते हैँ, तबभी 
यही प्रतीत होता है, कि पाँच, ज्ञानेंद्रियाँ, पाच कर्मेंद्रियाँ और मन, इन ग्यारह इद्वि- 
योकी अपेक्षा अधिक इद्रियाँ किसीकेभी नही हैं । स्थूल देहमें हाथ और पैर आदि 
इद्रियाँ यद्यपि स्थूल प्रतीत होती है, तथापि इनमेंसे प्रत्येककी जडमें किसी मूल सूक्ष्म 
तत्त्वका अस्तित्व माने बिना इद्रियोकी भिन्नताका यथोचित कारण मालूम नही होता। 
पाश्चिमात्य आधिभौतिक उत्क्रातिवादियोमें इसपर बहुत विवाद हुआ है। अर्वाचीन 
सुष्टि-शास्त्ज्ञ कहते है, कि मूलके अत्यत छोटे और गोलाकार जतुओमें सिर्फ 
त्वचा'ही एक इद्रिय होती है, और इस त्वचासे अन्य इद्रियाँ क्रमश उत्पन्न हुई है। 
उदाहरणार्थ, मूल जतुकी त्वचासे प्रकाशका सयोग होनेपर आँख उत्पन्न हुई, इत्यादि । 
आधिभौतिक-वादियोका यह तत्त्व - कि प्रकाश आदिके सयोगसे स्थूल-इद्रियोका 
प्रादर्भाव होता है - साख्योकोभी ग्राह्म है। महाभारत ( महा शा २१३ १६) में, 
साख्यप्रक्रियके अनुसार इद्रियोंके प्रादुर्भावका वर्णन इस प्रकार पाया जाता है ८ 

शब्दरागात्‌ श्रोत्रमस्थ जायते भावितात्मन । 
रूपरागात्‌ तथा चक्षु. घाण गधघजिधृक्षया ॥। 
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मर्थात्‌ “ प्राणियोंके आत्माको जब सुननेकी भावना हुई, तब कान उत्तन्न हुआ, 
रूप पहचाननेकी इच्छासे आँख , सूधनेकी इच्छासे नाक उत्पन्न हुई। ” परतु साख्योका 
यह कथन है, कि यद्यपि त्वचाका प्रादुर्भाव पहले होता हो, तथापि मूल भ्रकृतिमेंही 
यदि भिन्न भिन्न इद्रियोंके उत्पन्न होनेकी शक्तिका न हो, तो सजीव सृष्टिके अत्यत 
छोटे कीडोकी त्वचापर सूर्यप्रकाशका चाहे जितना आघात या सयोग होता रहे, तोभी 
उन्हें आँखें - और वेभी शरीरके एक विशिष्ट भागहीमें - कैसे प्राप्त हो सकती है ? 
डावितका सिद्धान्त सिर्फ यह आशय प्रकट करता है, कि दो प्राणियो - एक चक्ष॒वाल्ा 
और दूसरा चक्षुरहितके - निर्मित होनेपर, इस जड सृष्टिके कलहमें चक्षुवाला 
अधिक समयतक टिक सकता है, और दूसरा शीघ्रही नष्ट हो जाता है। परतु 
पश्चिमी आधिभौतिक सृष्टिशास्त्नज्ञ इस वातका मूल कारण नही बतला सकते, कि 
नेत्न आदि भिन्न भिन्न इद्रियोकी उत्पत्ति पहले हुईही क्यो | साख्योका मत यह है, कि 
ये सब इद्वियाँ किसी एकही मूल इद्वियसे क्रमश उत्पन्न नही हुई, कितु जब अहकारके 
फारण प्रकृतिमें विविधरूपता उत्पन्न होने लगती है, तव पहले उस अहकारसे पाँच 
सूक्ष्म कमेंद्रियाँ, पाँच सूक्ष्म ज्ञानेंद्रियाँ और मन, इन सवको मिलाकर ग्यारह भिन्न 
भिन्न गूण ( शक्ति ) सवके सव एकसाथ ( युगपत्‌ ) स्वतत्न होकर मूलप्रकृतिमेंही 
उत्पन्न होते हैं, और फिर इसके बाद स्थूल सेद्रिय सृष्टि उत्पन्न हुआ करती है। इन 
ग्यारह इद्रियोमेंसे मतके वारेमें पहलेही छठे प्रकरणमें बतला दिया गया है, कि वह 
शार्नेंद्रियोंके साथ सकल्पविकल्पात्मक होता है, अर्थात्‌ जानेंद्रियोंसे ग्रहण किये गये 
सस्कारोकी व्यवस्था करके वह उन्हें वुद्धिके सामने निर्णयार्थ उपस्थित करता है, 
ओर फरमेंद्रियोंके साथ वह व्याकरणात्मक होता है, अर्थात्‌ उसे बुद्धिके निर्णयको 
कर्मेंद्रियोंके हरा अमलमें लाना पडता है। इस प्रकार वह उभयविघ, भर्थात्‌ 
इद्वियभेदके अनुसार भिन्न भिन्न प्रकारके काम करनेवाला होता है। उपनिपदोमं 
इद्वियोफोही प्राण! कहा है, और साख्योंके मतानुसार उपनिपत्कारोकाभी यही मत 
है, कि ये प्राण पचमहाभूतात्मक नही है, कितु परमात्मासे पृथक्‌ उत्पन्न हुए है ( मुड 
२ १ ३ ) इन प्राणोकी - अर्थात्‌ इद्रियोकी - सख्या उपनिपदोमें कही दस, ग्यारह, 
वारह और कही तेरह वतलाई गई है। परतु वेदान्तयूत्रोके आधारसे श्रीशकराचार्यने 
निश्चित किया है, कि उपनिपदोंके सव वाक्योकी एकरूपता करनेपर इद्रियोकी 
सस्या ग्यारहही सिद्ध होती है (वे सू शा २ ४ ५ ६ ) । गौर गीतामें तो इस 
बातका स्पष्ट उल्लेख किया गया है, कि “ इद्रियाणि दर्शक च ' ( गीता १३ ५) 
- अर्थात्‌ इंद्रियाँ 'दस और एक ” अर्थात्‌ ग्यारह हैं। अब इस विपयपर साख्य 


व बलि शी... 


और वेदान्त दोनोमें कोई मतभेद नही रहा । 

सास्योके निश्चित किये हुए मतका साराश यह है-सात्तविक अहकारसे 
सेद्रिय सृप्ठिकी मूलभूत ग्यारह इद्रियशक्तियाँ ( गुण ) उचन्न होती हैं, और तामस 
अहफास्से निरिद्विय सृपष्टिके मूलभूत पाँच तन्माव्नद्वव्य निभित होते हैं। इसके बाद 
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पचतन्मात्रद्रव्योंसे क्रश स्थूल पचमहाभूत ( जिन्हें 'विशेषभी कहते हैं) और 
स्थूल निरिद्रिय पदार्थ बनने लगते हैं, तथा, यथासमव इन पदार्थोका सयोग 
ग्यारह सूक्ष्म इद्रियोके साथ हो जानेपर सेद्रिय सृष्टि वन जाती है । 
साख्यमतानुसार प्रकृतिसे प्रादुर्भूत होनेवाले तत्त्वोका क्रम, जिसका वर्णन 
अवतक किया गया है, निम्न लिखित वशवक्षसे अधिक स्पष्ट हो जायगा - 


च्रह्मांडका घंशवृक्ष 
पुरुष --+ (दोनो स्वयभू और अनादि) 4--- प्रकृति (अव्यक्त और सुक्ष्म) 
(निर्गुण, पर्यायशब्द -न्ष द्रष्टा, 5 )। (सत्त्व-रज-तमोगुणी, पर्यायशब्द -प्रधान, 
अव्यक्त, माया, प्रसव-धर्मिणी आदि 


महान्‌ अथवा बद्धि (व्यक्त और सुक्ष्म ) “न 
(पर्यायशव्द -आसुरी, मत्ति, ज्ञान ख्यातिइ ) | ८ 
६ 


अहकार (व्यक्त और सुक्ष्म) 
(पर्यायशब्द - अभिमान, तैजस आदि 


| | 
(सात्त्विक सृष्टि अर्थात्‌ व्यक्त और सूक्ष्म इब्वियाँ ) (तामस अर्थात्‌ रा सृष्टि 


पाँच बुद्धिन््रियां, पाँच फर्मेन्दरियाँ, सन, पचतन्मात्राएँ (सूक्ष्म) 
विशेष या पचमहाभूत (स्थल) 
स्थूल पच्रमहाभूत और पुरुषको मिलाकर कुल तत्त्वोकी सख्या पीस है। इनमेंसे 
महान्‌ अथवा वृद्धिके बादके तेईस गुण मूलप्रकृतिके विकार है । किंतु उनमेंभी यह भेद 
है, कि सूक्ष्मतन्मात्राएं और पाँच स्थूल महाभूत द्रव्यात्मक विकार हैं, और बुद्धि, 
महकार तथा इद्वियाँ केवल शक्तियाँ या गुण हैं। ये तेईस तत्त्व व्यक्त है तो मूल 
प्रकृति अव्यक्त है। साख्योंने इन तेईस तत्त्वोमेंसे आकाशत्तत्त्वहीमें दिकू और काल- 
कोभी समिलित कर दिया है। वे 'प्राणको भिन्न तत्त्व नही मानते, कितु जब जब 
इद्रियोंके व्यापार आरभ होने लगते हैं, तब उसीको वे प्राण कहते हैं (सा का २९)। 
परतु वेदातियोको यह मत मान्य नही है। उन्होंने प्राणको स्वतत्न तत्त्व माना है 
(वे सू २४ ९ )। यह पहलेही वतलाया जा चुका है, कि वेदान्ती लोग प्रकृति 
पुरुषको स्वयभू और स्वतत्न नही मानते, जैसे कि साख्यमतानुयायी मानते हैँ, किंतु 
और उनका कथन है, कि ये दोनो ( प्रकृति और पुरुष ) एकही परमेश्वरकी दो 
विभूतियाँ हैं। साख्य और वेदान्तके उक्त भेदोको छोडकर शेष सुष्ट्युत्पत्ति क्रम 
दोनो पक्षोको ग्राह्म है। उदाहरणार्थ, भहाभारतकी अनुगीतामें ब्रह्मवृक्ष' अथवा 
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'ब्रह्मवन' का जो दो वार वर्णन किया गया है ( मभा अश्व ३५ २०-२३ और 
४७ १२-१५ ) वह साख्यतत्त्वोके अनुसारही है - 

अव्यक्तब्दोजप्रभवो बुद्धिस्कन्‍्धमयों महान्‌ । 

सहाहकारविटप* इद्रियान्तरकोटर. ॥॥ 

महाभूतविशाखश्च विशेषप्रतिशाखवान्‌ । 

सदापर्ण . सदापुष्पः शुभाशुभफलोदय १ 

आजीव्य' सर्वभृताना ब्रह्मवृक्ष: सनातनः । 

एव छित्त्वा व भित्त्वा च तत्त्वज्ञानासिना बुंधः ॥॥ 

हिच्वा सगमयान्‌ पाशान्‌ मृत्युजन्मजरोदयान्‌ । 

मिर्ममों निरहकारो मुच्यते नात्र सशय. ॥॥ 


अर्थात्‌ “ अव्यक्त (प्रकृति) जिसका बीज है, बुद्धि (महान्‌) जिसका तना या पिड 
है, अहकार जिसका प्रधान पल्‍लव है, मन और दस इद्वियाँ जिसकी अतर्गत खोख- 
लियाँ या खोडदे है, ( सूक्ष्म ) महाभूत ( पचतन्मात्राएँ ) जिसकी बडी वडी शाखाएँ 
हैं, और विशेष अर्थात्‌ स्थूल महाभूत जिसकी छोटी छोटी टहनियाँ है, इसी प्रकार 
सदा पत्त, पुष्प और शुभाशुभ फल घारण करनेवाला, समस्त प्राणिमात्नके लिये 
आधारभूत, यह सनातन बृहद्‌ ब्रह्मवृक्ष है। ज्ञानी पुरुषको चाहिये कि वह इसे 
ज्ञानसपी तलवारसे काट कर टूक टूक कर डाले, जन्म, जरा और मृत्यु उत्पन्न 
करनेवाले सगमय पाशोको नष्ट करे और ममत्ववुद्धि तथा अहकारका त्याग कर 
दे, तब वह निःसशय मुक्त होता है। “ सक्षेपमें, यही बह्मवृक्ष प्रकृति अथवा 
मायाका खेल' जाला' या 'पसार' है। अत्यत प्राचीन कालहीसे - ऋग्वेदकालहीसे - 
इसे वृक्ष कहनेकी रीति पड गई है, और उपनिषदोमेंभी इसको सनातन अश्वत्थ- 
वृक्ष कहा है (कठ ६ १) । परतु वेदोमें इसका सिर्फ यही वर्णन किया गया है, 
कि इस वृक्षका मूल ( परत्रह्म ) ऊपर है, और शाखाएँ ( दृश्य-सुष्टिका फैलाब ) 
नीचे हैं। इस वैदिक वर्णनको और साख्योके तत्त्वोको मिलाकर गीतामे अश्वत्य 
वृक्षका वर्णन किया गया है। इसका स्पष्टीकरण हमने गीताके (गीता १५ १-२) 
एलोकोकी अपनी टीकामें कर दिया है। 

ऊपर ( वृक्षरूपसे ) बतलाये गये पचीस तत्त्वोका वर्गीकरण साख्य और 
वेदान्ती भिन्न भिन्न रीतिसे किया करते है। अतएव यहाँपर उस वर्गीकरणके विषयमें 
कुछ लिखना चाहिये। साख्योका यह कथन है, कि इन पचीस तत्त्वोंके चार वर्ग होते 
है -अर्थात्‌ मूल प्रकृति प्रकृति-विक्ृति, विकृति और न-प्रकृति न-विकृति (१) प्रकृति- 
तत्त्व किसी दूसरेसे उत्पन्न नही हुआ हैं, अतएव उसे ' मूल प्रकृति ” कहते है । मूल 
प्रकृतिसि आगे बढनेपर जब हम दूसरी सीढीपर जाते है, तव 'महान्‌' तत्त्वका पता 
लगता है। यह महान्‌ तत्त्व प्रकृतिसे उत्पन्न हुआ है, इसलिये वह “ प्रकृतिकी विकृति 
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या विकार ” है। और इसके वाद महान्‌ तत््वसे अहकार निकला है, अतएवं महान 
अहकारकी प्रकृति अथवा मूल है। इस प्रकार महान्‌ अथवा बुद्धि एक ओरसे 
अहकारकी प्रकृति या मूल है और दूसरी ओरसे वह मूलप्रकृत्तिकी विकृति अथवा 
विकार है। इंसीलिये साख्योंने उसे 'प्रकृति-विकृति' नामक वर्गमें रखा, और इसी 
न्‍्यायके अनुसार अहकार तथा पचतन्‍्मात्नाओका समावेशभी (प्रकृति-विकृति' वर्गहीमें 
किया जाता है। जो तत्त्व अथवा गुण स्वय दूसरेसे उत्पन्न ( विकृति ) हो, और भागे 
वही स्वय अन्य तत्त्वोका मूलभूत (प्रकृति) हो जावे, उसे 'प्रकृति-विकृति' कहते हैं । 
इस वर्गके ये सात तत्त्व हैं - महान अहकार और पत्रतन्मात्राएँ | (३) परतु पाँच 
ज्ञानेंद्रियाँ, पाँच कर्मेंद्रियां, मन और स्थूल पचमहाभूत, इन सोलह तत्त्वोंसे वादमें 
और अन्य तत्त्वोकी उत्पत्ति नहीं हुईं। कितु ये स्वय दूसरे तत्त्वोंसे प्रादर्भूत हुए है। 
अतएव इन सोलह तत्त्वोको 'प्रकृति-विकृति' न कह कर केवल विकृति” अथवा 
विकार कहते हैं। (४) पुरुष” न प्रकृति है; और न विक्ृति | वह स्वतत्न और 
उदासीन द्र॒ष्टा है। ईश्वरक्ृष्णने इस प्रकार वर्गीकरण करके फिर उसका स्पष्टी- 
करणयो किया है - 
मूलप्रकृतिरविकृति. मह॒दाद्या प्रकृतिविकृतय सप्त। 
घोडशरस्तु विकारों न प्रकृति विक्ृति पुरुष ॥॥ 

अर्थात्‌ “ यह मूलप्रकृति अविकृति है - अर्थात्‌ किसीकाभी विकार नहीं है, मह॒दादि 
सात ( अर्थात्‌ महत्‌, अहकार और पचतन्मात्राएँ ) तत्त्व प्रकृति-विकृति हैं, और 
मनसहित ग्यारह इद्रियाँ तया स्थूल पचमहाभूत मिलकर सोलह तत्त्वोकी केवल 
विकृृति अथवा विकार कहते हैं। पुरुष न प्रकृति है न विकृति ” (सा का ३) | 
आगे इन्ही पचीस तत्त्वोंके और तीन भेद किये गये है - अव्यक्त, व्यक्त और ज्ञ। 
इनमेंसे केवल एक मूलप्रकृतिही अव्यक्त है, प्रकृतिसे उत्पन्न हुए तेईस तत्त्व व्यवत् 
है, और पुरुष 'ज्ञ' है। ये हुए साख्योके वर्गीकरणके भेद । पुराण, स्मृति, महाभारत 
आदि वैदिकमार्गीय ग्रथोमें प्राय इन्ही पचीस तत्त्वोका उल्लेख पाया जाता है ( मैत्यु 
६ १०, मनु १ १४ १५ ) । परतु, उपनिपदोमं वर्णन किया गया है, कि ये सब 
तत्त्व परब्रह्मसे उत्पन्न हुए है और वहाँ इनका विशेष विवेचन या वर्गीकरणभी- नही 
किया गया है । उपनिषदोंके वाद जो ग्रथ हुए है, उनमें इनका वर्गीकरण किया हुआ 
द्ीख पडता है, परतु वह उपर्युक्त सास्योंके वर्गीक रणसे भिन्न है। कुल तत्त्व पचीस 
हैं। इनमेंसे सोलह तत्त्व तो साख्यमतके अनुसारभी विकार अर्थात्‌ दूसरे तत्त्वोसे 
उत्पन्न हुए है । इस कारण उन्हे प्रकृतिमें अथवा मूलभूत पदार्थोके वर्गमें समिलित नहीं 
कर सकते । अब ये नौ तत्त्व शेष रहे - १ पुरुष, २ प्रकृति, ३-९ महत्‌, अहंकार, 
और पाँच तन्माताएँ । इनमेंसे पुरुष और प्रकृतिको छोड शेष सात तत्त्वोको साख्योंने 
प्रकृति-विकृृति कहा है । परतु वेदान्तशास्त्रमें प्रकृतिको स्वतत्न न मानकर यह सिद्धान्त 
निश्चित किया है, कि पुरुष और प्रकृति दोनो एकही परमेश्वरसे उत्पन्न होते हैं | 
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इस सिद्धान्तकों मान लेनेसे, साख्योंके 'मूल-प्रकृति' और 'प्रकृति-विक्ृति' भेदोके लिये 
स्थानही नही रह जाता। क्योकि प्रकृतिभी परमेश्वरसे उत्पन्न होनेके कारण मूल 
नही कही जा सकती , किंतु वह प्रकृति-विकृतिकेही वर्गमें शामिल हो जाती है। अत- 
एव सृष्ट्ुत्पत्तिका वर्णन करते समय वेदान्ती कहा करते है, कि एक परमेश्वरहीसे 
एक ओर जीव निर्माण हुआ, दूसरी ओर ( महदादि सात प्रकृति-विकृृतिसहित ) 
अप्ठधा अर्थात्‌ आठ प्रकारकी प्रकृति निर्मित हुई (मभा शा ३०६ २९ और 
३१० १०) । अर्थात्‌ , वेदान्तियोंके मतसे पचीस तत्त्वोमेंसे सोलह तत्त्वोको छोड 
शेप नौ तत््वोके केवल दोही वर्ग किये जाते है-एक जीव” और दूसरा" 
* अष्टघा प्रकृति '। भगवद्गीतामें वेदान्तियोका यह वर्गीकरण स्वीकृत किया गया 
है । परतु इसमेंभी अतर्में थोडासा फर्क हो गया है। साख्यवादी जिसे पुरुष कहते है, 
उसेही गीतामे जीव कहा है, और यह बतलाया है, कि वह (जीव) ईश्वरकी 'परा 
प्रकृति ” अर्थात्‌ श्रेष्ठ स्वरूप है, और साख्यवादी जिसे मूलप्रकृति कहते है, उसेही 
गीतामें परमेश्वरका 'अपर' अर्थात्‌ कनिष्ठ स्वरूप कहा गया है (गीता ७ ४-५०) 
इस प्रकार पहले दो वड़े वर्ग कर लेनेपर उनमेंगे दूसरे वर्गके अर्थात्‌ कनिप्ठ 
स्वरूपके जब औरभी भेंद या प्रकार बतलाने पडते हैं, तव इस कनिष्ठ स्वरूपके 
अतिरिक्त उससे उपजे हृए शेप तत्त्वो कोभी वतलाना आवश्यक होता है। क्यो कि यह 
कनिप्ठ स्वरूप (अर्थात्‌ साख्योकी मूलप्रकृति) स्वश्न अपनाही एक प्रकार या भेद हो 
नही सकता । उदाहरणार्थ, जब यह बतलाना पडता है, कि वापके लडके कितने है, 
तब उन लडकोमेंही वापकी गणना नही की जा सकती | अतएव परमेश्वरके कनिष्ठ 
स्वरूपके अन्य भेदोको बतलाते समय कहना पडता है, कि वेदान्तियोकी अधष्टधा - 
प्रकृतिमेसे मूलप्रकृत्तिको छोड शेष सात तत्त्वही ( अर्थात्‌ महानू, अहकार और 
पचतत्मात्राएँ ) उस मूलप्रकृतिके भेद या प्रकार हैं। परतु ऐसा करनेसे कहना 
पडेगा, कि परमेश्वरका कनिष्ठ स्वरूप ( भर्थात्‌ मूल प्रकृति ) सात प्रकारका है, 
और ऊपर कह आये हैं, कि वेदान्ती तो प्रकृति अष्टधा अर्थात्‌ आठ प्रकारकी 
मानते हैं। अव इस स्थानपर यह विरोध दीख पडता है, कि जिस प्रकृतिको 
वेदान्ती अष्टधा या आठ प्रकारकी कहे, उसीको गीता सप्तधा या सात प्रकारकी 
कहे । परतु गीताकारको अभीष्ट था, कि उक्त विरोध तो दूर हो जावे, और 
* अष्ठघा प्रकृति का वर्णन वना रहे । इसीलिये महान, अहकार और पचतन्मात्नाएँ 
इन सातोमेंही आठवे मनतत्त्वो समिलित करके गीतामें वर्णन किया गया है, 
कि परमेश्वरका कनिष्ठ स्वरूप अर्थात्‌ मूल प्रकृति अष्टधा है। (गीता ७ ५) 
इनमेंसे केवल मनहीमें दस इंद्रियो और पचतन्मात्नाओमें पचमहाभूतोका समावेश 
किया गया है। अब यह प्रतीत हो जायगा, कि भगीतामें किया गया वर्गीकरण 
साख्यो और वेदान्तियोंके वर्गीकरणसे यद्यपि कुछ भिन्न है, तथापि इससे कुछ 
तत्त्वोंकी सख्यामें, कुछ न्यूनाधिकता नहीं हो जाती। सब जगह तत्त्व पचीसही 
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माने गये हैं। परतु वर्गीकरणकी उक्त भिन्नताके कारण किसीके मनमें कुछ भ्रम 
न हो जाय, इसलिये ये तीनो वर्गीकरण फोप्टकके रूपमें एकत्न करके आगे दिये गये 
है। गीताके तेरहवे अध्याय ( गीता १३ ५ ) में वर्गीकरणके झगरेमें न पड कर, 
साख्योंके पचीस तत्त्वोका वर्णन ज्यो-का-त्यो पृथक्‌ पृथक्‌ किया गया है, और 
इससे यह वात स्पष्ट हो जाती है, कि चाहे वर्गीकरणमें कुछ भिनश्नता हो, तथापि 


तत्त्वोकी सख्या दोनो स्थानोपर वरावरही है। 
पचीस मूलतत्वोका वर्गीकरण 
सांह्योका वर्गोफरण।  तत्त्व।  वेवान्तियोंका वर्गीकरण । गोताका वर्गीकरण 
न-प्रकृति न-विकृति १ पुरुष परब्रह्मका श्रेप्ठ स्वरूप परा प्रकृति 
मूल प्रकृति १ प्रकृति ) अपरा प्रकृति 
१ महान्‌ परब्रह्मका कनिप्ठ ) अपरा प्रकृतिके 
७ प्रकृति-विकृति क्‍ १ अहकार स्वस्प + आठ प्रकार 


५ तन्मात्ाएँ / (आठ प्रकारका) » 
१ मन ) विकार होनेके कारण ) विकार होनेके 
१६ विकार । ५ वुद्धीद्वियाँ ( इन सोलह तत्त्वोको | कारण गीतामें इन 
५ कमेंद्रियाँ | बेदान्ती मूल तत्त्व » पद्रह तत्त्वोकी 

५ महाभूत नही मानते । | गणना मूल तत्त्वोमें 
रद नही की गई है। 

यहाँतक इस बात्तका विवेचन हो चुका, कि पहले मूलसाम्यावस्थामें रहने- 
वाली एकरूप अवयवरहित अव्यक्त जड प्रक्ृतिमें व्यक्तसृप्टि उत्पन्न करनेकी 
अस्वयवेद्य वुद्धि' कैसे प्रकट हुई, फिर उसमें 'अहकारसे अवयवसहित विविध 
समता कैसे उपजी, और इसके बाद युणोंसे गुण! इस गुणपरिणामवादके अनुसार 
एक ओर सात्त्विक ( अर्थात्‌ सेद्रिय ) सृष्टिकी मूलभूत ग्यारह सूक्ष्म इद्रियाँ 
तथा दूसरी ओर तामस (अर्थात्‌ निरिद्रिय) सृष्टिकी मूलभूत पाँच सूक्ष्मतन्मात्राएँ 
कंसे निर्मित हुई। अब इसके बादकी सृष्टि ( अर्थात्‌ स्थूल पचमहाभूतो या उनसे 
उत्पन्न होनेवाले अन्य जड पदार्थोकी ) उत्पत्तिके क्रमका वर्णन किया जावेगा। 
साख्यशास्त्तमें सिर्फ यही कहा है, कि सूक्ष्मतन्मात्नाओंसे “स्थूल पचमहाभूत ' 
अथवा विशेष', गुणपरिणामके कारण, उत्पन्न हुए हैं। परतु वेदान्तशास्त्रके ग्रथोमें 
इस विषयका अधिक विवेचन किया गया है, इसलिये प्रसगानुसार उसकाभी 
सक्षिप्त वर्णन - इस सूचनाके साथ, कि यह वेदान्तशास्त्रका मत है, सांख्योका नही 
- यहाँ कह देना आवश्यक जान पडता है। “ स्थूल पृथ्वी, पानी, तेज, वायु और 
आकाश ”को पचमहाभूत अथवा विशेष कहते हैं। इनका उत्पत्तिक्रम तैत्तिरी- 
योपनिधद्‌में इस प्रकार है -“ आत्मन आकाश सभूत । आकाशाहायु | वायो- 
रग्नि । अस्नेराप । अद्भ्य पृथिवी। पृथिव्या ओपधय ।” इत्यादि (तै उ २. १)- 
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अर्थात्‌ पहले परमात्मासे ( मूलजड प्रकृतिसे नहीं, जैसा कि साख्यवादियोका कथन 
है) आकाश, आकाशसे वायु, वायुसे अग्ति, अग्निसि पानी और फिर पानीसे 
पृथ्वी उत्पन्न हुई है। तैत्तिरीयोपनिषद्म यह नहीं बतलाया गया, कि इस क्रमका 
कारण क्‍या है। परतु प्रतीत होता है, कि उत्तर-वेदान्तग्रथोमें पचमहाभूतोंके 
उत्पत्तिक्रके कारणोका विचार साख्यशास्त्तोक्त गृणपरिणामके तत्त्वपरही किया 
गया है। इन उत्तर-वेदान्तियोका यह कथन है, कि “ गुणा गुणेषु वर्तन्ते ” इस 
न्यायसे पहले एकही गुणका पदार्थ उत्पन्न हुआ। उससे दो गूणोंक और फिर तीन 
गुणोंके पदार्थ उत्पन्न हुए- इसी प्रकार वृद्धि होती गई। पचमहाभूतोमेंसे 
आकाशका केवल शब्दही एक गृण मुख्य है, इसलिये पहले आकाश उत्पन्न हुआ। 
इसके वाद वायुकी उत्पत्ति हुई, क्योकि उसमें शब्द और स्पशे दो गुण है। जब 
वायू जोरसे चलती है, तब उसकी आवाज़ सुन पडती है, और हमारी स्पशेंद्रियकोभी 
उसका ज्ञान होता है। वायुके वाद अग्निकी उत्पत्ति होती है। क्योकि शब्द और 
स्पर्शके अतिरिक्त उसमें तीसरा गुण रूप है। इन तीनो ग्रुणोंक साथही साथ| 
पानीमें चौथा गुण रुचि या रस होता है। इसलिये उसका श्रादुर्भाव अग्निसेही 
होना चाहिये । और अत, इन चारो गृणोकी अपेक्षा पृथ्वीमें गध” नामक विशेष 
गुण होनेसे यह सिद्धान्त किया गया है, कि पानीसे बादमें पृथ्वी उत्पन्न हुई है। 
यास्काचार्यका यही सिद्धान्त है ( निरकत १४ ४)। तैत्तिरीयोपनिषद्में आगे चल कर 
कहा गया है, कि उक्त ऋरमसे स्थूल पचमहाभूतोकी उत्पत्ति हो चुकनेपर फिर - 
४ पृथिव्या ओषघय । ओपधिश्योध्मम्‌ | अन्नात्पुषष । ” पृथ्वीसे वनस्पति, वन- 
स्पतिसे अन्न और अज्नसे पुरुष उत्पन्न हुआ ( तै २ १) । यह सृष्टि पचमहा- 
भूतोंके मिश्रणसे बनती है, इसलिये इस मिश्रणक्रियाकों वेदान्तग्रथोरमें पचीकरण' 
कहते हैं। पचीकरणका अर्थ “ पचमहाभूतोमेसे प्रत्येकका न्‍्यूनाधिक भाग छे कर 
उन सबके मिश्रणसे किसी नये पदार्थका वनना ” है। अत' यह पचीकरण, स्वभा- 
वत' अनेक प्रकारका से सकता है। श्रीसमर्थ रामदासस्वामीने अपने 'दासवोध के 
नौवे तथा ग्यारहवे दशकर्में जो वर्णन किया है, वहभी इसी बातको सिद्ध करता 
है। देखिये “काला और सफ़ेंद मिलानेसे नीला बनता है, और काला और 
पीछा मिलानेसे हरा वनता है /” ( दा. ९ ६ ४०)। पृथ्वीमें अनत कोटि बीजोकी 
जातियाँ होती हैं। पृथ्वी और पानीका मेल होनेपर उन बीज़ोंसे अकुर निकलते 
है। अनेक प्रकारकी बेले होती हैं, पत्न-पुष्प होते हैं, और अनेक प्रकारके स्वादिष्ट 
फल होते है। . अण्डज, जरायुज, स्वेदज, उद्भिज, सबका वीज पृथ्वी और 
पानी है। यही सृप्टिरचनाका अद्भूत चमत्कार है। इस प्रकार चार खानियाँ, 


$ यह बात स्पप्ट है, कि चौरासी लाख योनियोकी कल्पना पौराणिक है, 
मोर वह अदाझसे को गई है। तथापि, वह निरी निराघारभी नही है। उत्क्राति- 
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हुए हैं। (दा १३ ३ १०-१५ ) परतु पचीकरणमे केवल जड़ पदार्थ अथवा जड 
शरीरही उत्पन्न होते हैँ। ध्यान रहे, कि जब इस जड देहका सयोग प्रयम सूक्ष्म 
इद्रियोंसे और फिर आत्मारें अर्थात्‌ पुरुषमसे होता है, तभी इस जड देहसे सचतेन 
प्राणी हो सकतो है । 

यहाँ यहभी बतला देना चाहिये, कि उत्तर वेदान्त-्रयोर्में वर्णित यह 
पचीकरण प्राचीन उपनियदोमें नहीं है। छादाग्योपनिषदमें पाँच तन्मात्वाएँ या 
पाँच महाभूत नही माने गये हूँ, कितु कहा है, कि “ तेज, आप ( पानी ) और अन्न 
( पृथ्वी ) ” इन्ही तीन सूक्ष्म मूलतत्त्वोंके मिश्रणसे अथात्‌ 'त्रिवृत्तरणसे सब 
विविध सृष्टि बनी है। और, श्वेताश्वेतरोपनिषद्में कहा है कि, “ अजामेका 
लोहितशुक्लकृष्णा बस्ही प्रजा सृजमाना स्वरूपा ” (प्रवेता ४ ० ) अर्थात्‌ लाल 
( तेजोरूप ), सफेद ( जलूस्प ) और काले ( पृथ्वीरूप ) रगोंकी ( अर्यात्‌ त्तीन 
तत््योकी ) एक अजा ( बकरी ) से नामखूपात्मक प्रजा ( सृध्ठि ) उत्पन्न हुई | छादो- 
ग्योपनिषद्के छठे अध्यायमें शवेतकेतु और उसके पित्ाका सवाद है। सवादके आरभ- 
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तत्त्वके अनुसार पश्चिमी आधिभौतिकशास्त्री यह मानते है, कि सृष्टिके आरभमें 
उपस्थित एक छोटेसे सजीव सूक्ष्म गोल जतुसे 8928 प्यप्राणी उत्पन्न हुआ। इस कल्पनासे 
यह वात स्पष्ट है, कि सूक्ष्म गोल जतुका स्थूल गोल जतु बननेमें, स्थूल ज़तुका पुनश्च 
छोटा छोटा कीडा होनेमें, छोटे कीडेके वाद उसका अन्य प्राणी होनेमें, प्रत्येक योनि 
अर्थात्‌ जात्तिकी अनेक पीढियाँ वीत गई होगी। इससे एक आग्ल जीवशास्त्रज्ञने 
गणितके द्वारा सिद्ध किया है, कि पानीमें रहनेवाली छोटी छोटी मछलियोंके गुण- 
धर्मोका विकास होते होते उन्हीको री र मनुष्यस्वरूप प्राप्त होनेमें, भिन्न भिन्न जाति- 
योकी लूगभग ५३ लाख ७५ हज़ार वीत चुकी हो, और सभव है, कि इन 
पीढियोकी सख्या कदाचित इससे दस गुणाभी हो। ये हुई पानीमें रहनेवाले जल- 
चरोसे लेकर मनृष्यतककी योनियाँ। अब यदि इनमेंही छोटे जलूचरोंसे पहलेके 
सूक्ष्म जतुओका समावेश कर दिया जाय तो न मालूम और कितनी छाख पीढियोकी 
कज़्पना करनी होगी । इससे मालूम हो जायगा, कि हमारे पुराणो्में वणित चौरासी 
लाख योनियोकी कल्पना की अपेक्षा आधिभौतिक शास्त्नज्ञोंके पुराणोर्में वणित पीढ़ि- 
योकी कल्पना कही अधिक वढी-चढी है । कल्पनासवधी यह न्यायकाल (समय) कोभी 
उपयुक्त हो सकता है। भूगर्भगतजीव-शास्त्रश्ञोका कथन है, कि इस बातका स्थूल 
दृष्टिसे निश्वय नही किया जा सकता कि, सजीवसृष्टिके सूक्ष्म जतु इस पृथ्वीपर 
कब उत्पन्न हुए। और सूक्ष्म जलचरोकी उत्पत्ति तो कई करोड वर्षोके पहले हुई 
है। इस विषयका विवेचन 776 7.85 ॥7/7 9५ फड स्र॥९०८छे, जया) 70९5, 
2० 0५ 777 9 09009 (898) नामक पुस्तकमें किया गया है। डॉक्टर गेडीन 
इस पुस्तकें जो दो-तीन उपयोगी परिशिष्ट जोडें है, उनसेही उपयुक्त बाते ली 
गई हैं। हमारे पुराणोमें चौरासी योनियोकी गिनती इस प्रकार की गई है- ९ लाख 
जलचर, १० लाख पक्षी, ११ लाख कृमि, २० लाख पशु, ३० लाख स्थावर और ४ 
लाख मनुष्य ( दासवोध २० ६) | 
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है।में प्वेतकेतुके पिताने उससे स्पष्ट बह दिया है, वि “ जरे, इस जगतुके आरपमे 
'कर्मयाट्ितिय सत्‌ वे अतिरिित - कर्मात्‌ जहाँ तहाँ रूप सव एक जगह और 
मिस्य परश्रह्यके अतिरियन और उुछभी नहीं था। जो असत्‌ ([ अर्थात्‌ हैही नही ) 
उससे संत बौसे उत्पन्न ही सकता है? अतरव, आदियें सर्वत्न सतही व्याप्त था| 
हगके बाद उसमे अनेक अर्थात्‌ विविध रुप होनेवी इन्छा हुईं। और उससे क्रमश. सूक्ष्म 
तेज ( अग्नि ), आप [ पानी ) और अन्न [ पृथ्वी ) की उत्पत्ति हुई। पश्चात्‌ इन 
तीम तरयोमेंहो जीवरूपसे पर दाग प्रवेश होनेपर उनके द्विवत्करणसे जगतकी अनेक 
दामरपात्मझ वस्सुए७ँ विभित हृ४ं। रखूल अग्नि, शूर्ये था विद्चुल्णताकी ज्योतिमें, 
जी छाल ( णोदित ) रंग है, बह सूध्म तेजोगपी मृन्प्तत्वका परिणाम है, जो सफेद 
( शुपाद ) रग है, वह सूध्म आपलन्ववा परिणास है, और जो काला (कृष्ण ) रण 
है, घष़ सृष्म पष्वी-तरपप्ा परिणाम है। एसी प्रकार सनृष्य जिस अश्नका सेवन 
दाश्ता है, उसमेंसी सूध्म तेज, सृध्य भाप और सूधम अन्न ( पृथ्वी ) येही तीन तत्त्व 
फीस ह। फंसे दहोयों मसनेगे मरण्न उपर जा जाता है, पसे ही उदत सीन सूध्म 
एश्योसे बसा हुआ अपन जब पेटमें जाता है, तब उसमेंसे सेज-तत्त्वदेः यंगरण सनुष्यके 

धरीर्में स्पूण, भप्यग घोर सूध्म परिणाम - जिन्हें क्रमश. अस्पि, मज्जा, और 
पाथी तहत ६ ० उप एआ परते ६। इसी प्रदार आप अर्थात्‌ जःतत्त्वसे मूत्र, 
इरए्स और प्राण, तपा अप्त अर्थात्‌ पृथ्वी-तरवसे पुरीष, मास भौर मन ये तोन 5व्य 
निित पीने हैं, (छी ६ २-६ । छाद्ोग्पोपनिषदफी यही पद्धति वेदान्तसत्रोमें 
(६ गू, २ '” २० ) भी हष्टी गई है, दि मूठ महाधृतोणी सप्या पाँच नही, केवल 
पीतरी है, और उसके विशल्कारपगे सद्र दुश्य पाती उत्पत्तिणी मालूम शी जा 
एश्ती है। परत बादशायशाघाद सो प्रभीशरणका मास तक नहीं स्जे । तथापि 
सशिरेय | ६ ५ ), प्रश [ ६, ८ ), बृहदारघ्ययर (४. ४, ५) शदि अन्य उप- 
विपशेपरे, झपैर दिसलेषद श्वेशाश्यतर ( २ १६ ), वेदारायूत ( ४२२, ३ १०१४ ) 
ता मा (3 ४, १३. ५) मेंभी तीमदे सदड़े पाँच महाभतोश पर्षन है। 
गंभेदविषटश! आरधषीमे सका है, वि मनुष्य देश दजात्मय है; और महाभारत 
एपा पृराशार्म ही धदीगस्चरा प्रेम शस्प्ट या रिया गया है [ भा, शा १८८- 
पट )। दसप घटी सिद्ध होपा है, वि यछपि वरिवृत्लारण प्रापोन $, तथापि ज् 
महाएएशी गरदा भीगएे मद रॉय मानी जाने शगी, खद विएुचर्थपे उदा- 
रैगशपोते प्चीहफ्णशी इयर शाएजर एम, और छिद्ारुस्द पीछे रह धया । 
हफ्य ६ दे पछ्ीबप्ंणडर आरा मंद वेटाशिएोेओं द्राहझा हो गई। झासे चल एर 
दैश पदीशाण इ१ ०३ अर्भगे एह पाहधी शामिण हो साई, शि मनुष्यशा शरीर 
शेवश पधृषम/एुपत ही तह हल है. दिए. उन प्रषाशधभुमोस्से हुई एग पद 
पर फरे #राक्शे दि्र्नरूकर है दवा है) उचएस्णपर्थ, रातव, भौध, अग्दि, भण्जा 


हरे कहपयु ४ इचि विश्णद दभ्रापए इष्छीफरवरें है, गदर (चाचा शा, इटट, 
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२०-२५, और दासबोध १७ ८ ) । प्रतीत होता है, कि यह कल्पनाभी उपर्युक्त 
छादोग्योपनिषदके त्विवृत्करणके वर्णनसे सूझ्ष पडी है। क्योकि वहाँभी अतिम वर्णन 
यही है, कि “ तेज, आप और पृथ्वी ” इन तीनोमेंसे प्रत्येक, तीन-तीन प्रकारसे 
मनुष्यकी देहमें पाया जाता है। 

इस वातका विवेचन हो चुका, कि मूल अव्यक्त प्रकृतिसे अथवा वेदान्त- 
सिद्धान्तके अनुसार परब्रह्मसे अनेक नाम और रूप धारण करनेवाले सुष्टिके अचेतन 
अर्थात्‌ निर्जीव या जड पदार्थ कंसे बने हैं। अब इसका विचार करना चाहिये, कि 
सृष्टिके सचेतन अर्थात्‌ सजीव प्राणियोकी उत्पत्तिके सबंधमें साख्यशास्त्रका विशेष 
कथन क्या है, और फिर यह देखना चाहिये, कि वेदान्तशास्त्रके सिद्धान्तोंसे उसका 
कहाँतक मेल है। जब मूलप्रकृतिसे प्रादर्भूत पृथ्वी आदि स्थूल पचमहाभूतोका 
सयोग सूक्ष्म इद्रियोंके साथ होता है, तव उससे सजीव प्राणियोका शरीर बनता है। 
परतु यद्यपि यह शरीर सेद्रिय हो, तथापि वह जडही रहता है। इन इद्रवियोको 
प्रेरित करनेवाला तत्त्व जड प्रकृतिसे भिन्न होता है, जिसे 'पुरुष' कहते हें। 
साख्योंके इन सिद्धान्तोका वर्णन पिछले प्रकरणमें किया जा चुका है, कि यद्यपि 
मूलत (पुरुष अकर्ता है, तथापि प्रकृतिकि साथ उसका सयोग होनेपर सजीव 
सृष्टिका आरभ होता है, और “ मै प्रकृतिसे भिन्न हैं ” यह ज्ञान हो जानेपर पुरुषका 
प्रकृतिसे सयोग छूट जाता है, तथा वह मृक्‍त हो जाता है। यदि ऐसा नही होता, 
तो जन्म-मरणके चक्‍्करमें उसे घूमना पडता है। परतु इस बातका विवेचन तव 
नही किया गया, कि जिस पुरुषकी प्रकृति! और प्रुरुषकी भिन्नताका ज्ञान 
हुए विनाही मृत्यू हो जाती है, उसके आत्मा, अर्थात्‌ साख्य परिभावाके अनुसार 
पुरुषको ये नये जन्म कैसे प्राप्त होते है। अतएव यहाँ उस विषयका कुछ 
अधिक विवेचन करना आवश्यक जान पडता है। यह स्पष्ट है, कि जो मनुष्य 
विना ज्ञान प्राप्त कियेही मर जाता है, उसकी आत्मा प्रकृतिके चक्रसे सदाके 
लिगे छूट नहीं सकती। क्योकि यदि ऐसा हो, तो ज्ञान अथवा पापन-पुष्यका 
कुछभी महत्त्व नही रह जायगा। और फिर चावकिके मतानुसार यह कहना पडेगा 
कि मृत्युके बाद हर एक मनुष्य प्रकृतिके फदेसे छूट जाता है- अर्थात्‌ वह मोक्ष 
पा जाता है। अच्छा, यदि यह कहे, कि मृत्युके बाद केवल आत्मा अर्थात्‌ पुरुष बच 
जाता है, और वही स्वय नये नये जन्म लिया करता है, तो यह मूलभूत सिद्धान्त - 
कि पुरुष अकर्ता और उदासीन है, और सब कर्तृत्व प्रकृतिहीका है - मिथ्या प्रतीत 
होने लगता है। इसके सिवा यदि हम यह मानते है, कि आत्मा स्वयही नये नये 
जन्म लिया करती है, तो वह उसका गुण या धर्म हो जाता है, और तब तो ऐसी 
अनवस्था प्राप्त हो जाती है, कि वह जन्म-मरणके आवगमनसे कभी छूटही नहीं 
सकता । इसलिये यह सिद्ध होता है, कि यदि विना ज्ञान प्राप्त किये कोई मनुष्य मर 
जाय तोभी उसकी आत्माको नया जन्म प्राप्त करा देनेके लिये उससे ग्रकंतिका 
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सवध अवश्य रहनाही चाहिये । तथापि मृत्युके बाद स्थूछ देहका नाश हो जाया 
करता है। इसलिये यह प्रकट है, कि अब उक्त सबंध स्थूछ महाभूतात्मक प्रकृतिके 
साथ नही रह सकता। परतु यह नही कहा जा सकता, कि प्रकृति केवल स्थूल 
पचमहाभूतोहीसे बनी है। प्रकृतिसि कुल तेईस तत्त्व उत्पन्न होते हैं, और स्थूल 
पचमहाभूत उन तेईसोमेंसे अतिम पाँच हैँं। इन अतिम पाँच तत्त्वो ( स्थुरू पच- 
महाभूतों ) को तेईस तत्त्वोमेंसे अलग करनेपर अठराह तत्त्व शेष रहते हैं। अतएव 
अब यह कहना चाहिये, कि जो पुरुष विना ज्ञान प्राप्त कियेही मर जाता है, 
वह यद्यपि पचमहाभूतात्मक स्थूल-शरीरसे - अर्थात्‌ अतिम पाँच तत्त्वोंसे - छूट 
जाता है, तथापि इस प्रकारकी मृत्युसे प्रकृतिके अठराह अन्य तत्त्वोंके साथ उसका 
सबंध कभी छूट नही सकता । वे अठारह तत्त्व ये है - महान्‌, ( बुद्धि ), महकार, 
मन, दस इद्रियाँ और पाँच तन्‍्मात्नाएँ ( इस प्रकरणमें दिया गया ब्रह्माडका 
वृक्षवश पृष्ठ १८० ) । ये सब तत्त्व सूक्ष्म हैं। अतएव इन तत्त्वोंके साथ पुरुषका 
सयोग स्थिर होकर जो शरीर बनता है, उसे स्थूलशरीरके विरुद्ध सूक्ष्म अथवा 
लिंग-शरीर कहते हैं (सा का ४० ) | जब कोई मनुष्य बिना ज्ञान प्राप्त कियेही 
मर जाता है, तब मृत्युके समय उसको आत्माके साथही प्रकृतिके उक्त अठारह 
तत्त्वोंसे बना हुआ यह लिग-शरीरभी स्थूल देहसे बाहर हो जाता है। और जबतक 
उस पुरुषको ज्ञानकी प्राप्ति हो नही जाती, तबतक उस लिगशरीरहीके कारण उसको 
नये नये जन्म लेने पडते है । इसपर कुछ लोगोका यह प्रश्न है, कि मनुष्यकी मृत्युके 
बाद जीवके साथ साथ इस जड देहमें बुद्धि, अहकार, मन ओर दस इद्रियोंके 
व्यापारभी नष्ट होते हुए, हमें प्रत्यक्ष दीख पडते हैँ । इस कारण लिंगशरीरमें इन 
तेरह तत्त्वोंका समावेश किया जाना तो उचित है, परतु इन तेरह तत्त्वोंके साथ 
पाँच सूक्ष्म तन्मात्नाओकाभी समावेश लिंगशरीरमें क्यो किया जाना चाहिये ? 
इसपर साख्योका उत्तर यह है, कि ये तेरह तत्त्व-निरी बुद्धि, मिरा अहकार, मन 
और दस इद्वियाँ - प्रकृतिके केवल गुण हैं। और, जिस तरह छायाको किसी-न- 
किसी पदार्थका - तथा चित्रको दीवार, कागज आदिका - आश्रय आवश्यक है, उसी _ 
तरह इन गुणात्मक तेरह तत्त्वोकोभी एकत्न रहनेके लिये किसी द्रव्यके आश्रयकी 
आवश्यकता होती है। अब आत्मा ( पुरुष ) स्वय निर्गुण और अकर्ता है, 
इसलिये वह स्वय किसीभी गुणका आश्रय हो नहीं सकता। मनुष्यकी जीविता- 
वस्थामें उसके शरीरके स्थूल पचमहाभूतही इन तेरह तत्त्वोंके आश्रयस्थान हुआ 
करते हैं - परतु मृत्युकेबाद अर्थात्‌ स्थूल शरीरके नष्ट हो जाने पर स्थूछ पच- 
महाभूतोका यह आधार छूट जाता है। तब उस अवस्थामें इन तेरह गुणात्मक 
तत्त्वोंके लिये किसी अन्य द्रव्यात्मक आश्रयकी आवश्यकता होती है। यदि मूल 
प्रकृत्तिहीको आश्रय मान ले, तो वह अव्यक्त और अविकृत अवस्थामें - अर्थात्‌ 
बमनत और सर्वेव्यापी - होनेके कारण एक छोटेसे लिगशरीरके अहकार, बुद्धि आदि 
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गृूणोका आधार नहीं हो सकती | अतएव मूलप्रकृतिकेही द्रव्यात्मक विकारोमेंसे, 
सस्‍्थूल पचमहाभूतोंके बदले उनके मूलभूत पाँच सूक्ष्म तन्मात्न द्रव्योका समावेश 
उपर्युक्त तेरह गुणोंके साथ-ही-साथ उनके आश्रयस्थानकी दृष्टिसे लिगशरीरमें 
करना पडता है (सा का ४१ ) । बहुतेरे साख्य ग्रथकार, लिंगशरीर और स्थूल 
शरीरके बीच एक और तीसरे शरीर ( पचतन्मात्राओंसे वने हुए ) की कल्पना 
करके प्रतिपादन करते हैँ, कि यह तीसरा शरीर लिंगशरीरका आधार है। परतु 
हमारा मत यह है, कि साख्यकारिकाकी इकतालीसवीं आर्याका यथार्थ भाव वैसा 
नही है, पर टीकाकारोंने भ्रमसे तीसरे शरीरकी कल्पना की है। हमारे मतानुसार 
उस आर्याका उद्देश्य सिफे इस बातका कारण वतलानाही है, कि बुद्धि आदि तेरह 
तत््वोके साथ पचतन्मात्नाओोकाभी समावेश लिगशरीरमें क्यो किया गया। इसके 
अतिरिक्त बनन्‍्य कोई हेतु नही है।* 

कुछ विचार करनेसे प्रतीत हो जायगा, कि सूक्ष्म अठारह तत्त्वोंके साख्योक्‍्त 
लिंगशरीरमें और उपनिषदोमें वर्णित लिंगशरीरमें विशेष भेद नही है। वृहदा- 
रण्यकोपनिषद्में कहा है, कि -- / जिस प्रकार जोक ( जलायुका ) घासके तिनकेके 
छोरतक पहुँचनेपर दूसरे तिनकेपर (सामनेके पेरोंसे) अपने शरीरका अग्नभाग रखती 
है, और फिर पहले तिनके प्रसे अपने शरीरके अतिम भागको खीच लेती है, उसी 
प्रकार आत्मा एक शरीर छोडकर दूसरे शरीरमें जाता है ” (बृ ४ ४ ३) | परतु 
केवल इस दृष्टातसे ये दोनो अनुमान सिद्ध नही होते, कि निरा आत्माही दूसरे 
शरीरमें जाता है और वहभी एक शरीरसे छूटतेही चला जाता है। क्योकि वृह- 
दारण्यकोपनिषद्‌ (बु ४ ४ ६ ) में आगे चलकर यह वर्णन किया गया है, कि 
आत्माके साथ साथ पाँच (सूक्ष्म) भूत, मन, इद्रियाँ, प्राण और धर्माधर्मभी शरीरसे 
बाहर निकल जाते है । और यहभी कहा है, कि आत्माको अपने कर्मेके अनुसार 
भिन्न भिन्न छोक प्राप्त होते हैँ, एव वहाँ उसे कुछ कालपर्यत निवास करना पडता 


+ भट्ट कुमारिलकृत “मीमासाश्लोकवातिक ” ग्रथके एक श्लोकसे (आत्म- 
वाद, श्लोक ६२) देखी पडेगा, कि उन्होंने इस आर्याका अर्थ हमारे अनुसारही किया 
है । वह श्लोक यह है - 

अतराभवदेहो हि नेष्यत्ते विध्यवासिना ॥ 
तदस्तित्वे प्रमाण हि न किचिदवगस्थते ॥॥ ६२ ॥। 

/ अतराभव अर्थात्‌ लिंगशरीर और स्थुलशरीरके बीचवाले शरीरसे विध्य- 
वासी सहमत नही है। यह माननेके लिये कोई प्रमाण नही है, कि उक्त' प्रकारका 
कोई शरीर है। ” ईश्वरक्ृष्ण विध्याचलपर रहता था, इसलिये उसको, विध्यवासी 
कहा है। अतराभवशरीरको “गधव” भी कहते है ( अमरकोश ३ ३ १३२ ) और 
उसपर श्री क्ृष्णाजी गोविंद ओक द्वारा प्रकाशित क्षीरस्वामीकी टीका तथा उस 
भ्रथकी प्रस्तावना पृष्ठ ८ देखो । 
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है (बु ६ २ १४ और १५ ) । इसी प्रकार, छादोग्योपनिषद्मेंभी आप ( पानी ) 
मूल तत्त्वके साथ जीवकी जिस गतिका वर्णन किया है (छादो ५३ ३, ५ ९.१ ) 
उससे और वेदान्तसूत्रोमें उसके अर्थका जो निर्णय किया गया है ( वे सू ३ १ १-७) 
उससे यह स्पष्ट हो जाता है, कि लिंग-शरीरमें - पानी, तेज और अन्न -- इन तीनो 
मूलतत््वोका समावेश किया जाना छादोग्योपनिषदकोभी अभिप्रेत है। साराश, 
यही दीख पडता है, कि मह॒दादि अठारह सूक्ष्म तत्त्वोंसे बने हुए साख्योके 'लिग- 
शरीरम'मेंही प्राण और घ॒र्माधर्म अर्थात्‌ कर्मकोभी शामिकू कर देनेसे वेदान्तमता- 
नुसार लिंग-शरीर हो जाता है। परतु साख्यशास्त्रके अनुसार प्राणका समावेश ग्यारह 
इट्रियोकी वृत्तियोमेंही, और धम्मे-अधमंका समावेश बुद्धीद्वियोंके व्यापारमेंही हुआ 
करता है। अतएवं उक्त भेदके विषयमें यह कहा जा सकता है, कि वह केवल 
शाब्दिक है - वस्तुत लिगशरीरके घटकावयवके सबंधरमें वेदान्त और साख्यमतोमें 
कुछभी भेद नही है। इसीलिये मैत्युपनिषद्में ( मे ६ १० ) “ महदादि सुक्ष्मपयत्त ” 
यह साख्योक्त लिंगशरीरका लक्षण 'महदाद्वविशेषान्त' इस पर्यायसे ज्यो-का- 
त्यो रख दिया है * भगवदगीतामें ( गीता १५ ७ ) पहले यह वतलाकर, कि 
भन पषष्ठानीन्द्रियाणि' - मन और पाँच ज्ञानेंद्रियोहीका सूक्ष्म शरीर होता है - आगे 
ऐसा वर्णन किया है, कि वायुर्गन्धानिवाशयात्‌' ( गीता १५ ८ ) - जिस प्रकार 
हवा फूलोकी सुगध हर छेती है, उसी प्रकार जीव स्थूलशरीरका त्याग करते समय 
इस लिग-शरीरको अपने साथ ले जम्ता है। तथापि, गीतामें जो अध्यात्मज्ञान है, वह 
उपनिषदोहीमेसे लिया गया है। इसलिये कहा जा सकता है, कि “ मनसहित छ 
इद्रियाँ ” इन शब्दोमेही पाच कमेंद्रियाँ, पचतन्मात्नाएँ, प्राण और पाप-पुण्यका 
सग्रह भगवान्‌को अभिप्रेत है। मनुस्मृतिमेंभी ( मनु १२ १६, १७ ) यह वर्णन 
किया गया है, कि मरनेपर मनुष्यको, इस जन्ममें किये हुए पाप-पुण्यका फल 
भोगनेके लिये, पचतन्मात्नात्मक सूक्ष्मशरीर प्राप्त होता है। गीताके वायूरेन्धा- 


. * आनदाक्षम, एताने प्रकाशित द्वात्नरिशदृपनिषदोकी पोथी मैत्युपनिषद्‌्म 
उपयुक्त ग्रथका “ मह॒दाद्य विशेषान्त ” पाठ है, और उसीको टीकाकारनेभी 
माना है। यदि यह पाठ लिया जाय तो लिंग-शरीरमें आरभके महत्तत््वका समावेश 
करके विशेषान्त पदसे सूचित विशेष अर्थात्‌ पचमहाभूतोको ले लेना और विशेषान्त- 
मेंसे विशेषकों छोड देना चाहिये। परतु जहाँ आद्यतका उपयोग किया जाता है, 
वहाँ उन दोनोकी छोडना युक्त होता है। अतएवं प्रो डॉयसेनका कथन है, कि मह- 
दाद्य पदके अतिम अक्षरका अनुस्वार निकालकर महदाद्यविशेषान्तम्‌' ( महदादि -- 
अविशेषान्तम्‌ ) पाठ कर देना चाहिये। ऐसा करनेपर अविशेष पद बन जानेसे 
अहत्‌ और मविशेष अर्थात्‌ आदि और अत दोनोकोभी एकही न्याय पर्याप्त होगा, 
और लिगशरोरमें दोनोका समावेश किया जा सकेगा। यही इस पाठका विशेष गृण 
है। परतु स्मरण रहे, कि पाठ कोईशी लिया जाय, अर्थमें भेद नही पडता । 
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चिवाशयात्‌” इस दृष्टान्तसे केवल इतनाही सिद्ध होता है, कि यह शरीर सूक्ष्म है। 
परतु उससे यह नही मालूम होता, कि उसका आकार कितना वडा है। महाभारतके 
सावित्री - उपास्यानमें यह वर्णन पाया जाता है, कि सत्यवान्‌के ( स्थूल ) शरीरमेंसे 
अँंगूठेके वरावर एक पुरुषको यमराजने बाहर निकाछा- “ अगुष्ठमात्न पुरुष 
निश्चकर्ष यमो बलातू ” ( मभा वन २९७ १६ ) | इससे प्रतीत होता है, कि 
दृष्टान्तके छियेही क्यो न हो, लिगशरीर मेंगूठेके आकारका माना जाता था। 
इस बातका चिवेचन हो घुका, कि यद्यपि लिगशरीर हमारे नेत्नोको गोचर 
नहीं है, तयापि उसका अस्तित्व किन अनुमानोंसे सिद्ध हो सकता है, और उस 
शरीरके घटकावयव कौनसे हैँ। परतु केवल यह कह देनाही ययथेष्ट प्रतीत नहीं होता, 
कि प्रकृति और पाँच स्थूल महाभूतोंके अतिरिक्त शेप अठारह तत्त्वोंके समुच्चयसे 
लिंगशरीर निर्माण होता है। इसमें कोई सदेह नही, कि जहाँ जहाँ लिग-शरीर 
रहेगा, वहाँ वहाँ यह अठारह तत्त्वोका समुच्चय अपने अपने गृणधर्मके अनुसार 
माता-पिताके स्थूलशरीरमेसे तथा आगे स्थूलसुप्टिके अन्नसे, हस्तपाद आदि स्थूल 
अवयव या स्थूल इद्रियाँ उत्पन्न करेगा, अथवा उनका पोषण करेगा। परतु अवतक 
यह बतलाना है, कि अठारह तत्त्वोंके समुज्चयसे वना हुआ लिगशरीर पशु, पक्षी, 
मनुष्य आदि भिन्न भिन्न देहू वयो उत्पन्न करता हे । सजीव सुष्टिके सचेतन तत्त्वको 
साख्यवादी 'पुरुष' कहते हैं, और साख्यमतानुसार ये पुगष चाहे असख्यभी हो, 
तथापि प्रत्येक पुरुप स्वभावत उदासीन तथा अकर्ता है। इसलिये पशु-पक्षी आदि 
प्राणियोंके भिन्न भिन्न शरीर उत्पन्न करनेका कतुंत्व पुरुषके हिस्सेमें नही आ सकता । 
देदान्तशास्त्रमें कहा है, कि पापपुण्य आदि कर्मोके परिणामसे ये भेद उत्पन्न हुआ 
करते हैँ । इस कर्म-विपाकका विवेचन आगे चलकर किया जायगा। साख्यशास्त्रके 
अनुसार कर्मको - पुरुष और अक्ृतिसे भिन्न - तीसरा तत्त्व नही मान सकते, और 
जब कि पुरुष उदासीनही है, तव कहना पढता है, कि कर्म प्रकृतिके सत्त्व-रज- 
तमोगृणोकाही विकार है। लिंगशरीरमें जिन अठारह तत्त्वोका समुच्चय है, उनमेंसे 
वुद्धितत्त्व प्रधान है। इसका कारण यह है, कि वुद्धिहीसे आगे अहकार आदि सतह 
तत्त्व उत्पन्न होते हूँ। अर्थात्‌ जिसे वेदान्तमें कर्म कहते हैं, उसीको साख्यशास्त्र्म 
सत्त्व-रज-तम गुणोंके न्‍्यूनाधिक परिमाणसे उत्पन्न होनेवाला वृद्धिका व्यापार, 
धर्म या विकार कहते है। बुद्धिके इस घर्मका वाम भाव ” है और सत्त्व-रज-तम 
गुणोंके तारतम्यसे ये भाव” कई प्रकारके हो जाते है। जिस प्रकार फूलमें गध या 
कपडेमें रण लिपट रहता है, उसी प्रकार लिंगशरीरमें ये भावभी लिपटे रहते हैं । 
(सा का ४० ) । इन भावोंके अनुसार, अथवा वेदान्त परिभाषामें करके अनुसार; 
लिगशरीर नये नये जन्म लिया करता है, और ये जन्म लेते समय, माता-पितामोंके 
शरीरोमेंसे जिन द्रव्योको वह आकर्षित किया करता है, उन द्रव्योमेंभी दूसरे भाव 
आ जाया करते हैं। “देवयोनि, मनुष्ययोनि, पशुयोनि तथा वृक्षयोनि ” ये सब 
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भेद इन भावोकी समुज्चयताकेही परिणाम हैं (सा का ४३-५५ ) | इन सब 
भावोमें सात्त्विक गुणका उत्कर्प कारण होनेमे जब मनृप्थको ज्ञान और वैराग्यकी 
प्राप्ति होती है, और उसके कारण प्रकृति और पुरुषकी भिन्नता समझमें आने 
लगती है, तब पुरुष अपने मूलस्वरूप अर्थात्‌ कंवल्यपदकों पहुँच जाता है, और 
तबतक लिगशरीर छूट जाता है। एवं मनुष्यके दू खोका पूर्णतया निवारण हो जाता 
है। परतु प्रकृति और पृरुषकी भिन्नताका ज्ञान न होते 70, यदि केवल सात्त्विक 
गुणहीका उत्कषं हो, तो लिगशरीर देवयोनिमे अर्थात्‌ स्वर्गमें जन्म लेता है, 
रजोगुणकी प्रवलता हो, तो भनुष्ययोनिर्में अर्थात्‌ पृष्बीपर पैदा होता है, और 
तमोगृणकी अधिकता हो जानेसे उसे तिर्यग्योनिमे प्रवेश करना पडता है (गीता 
१४ १८ ) “गुणा गृणेषु जायन्ते ” इस तत्वकेही आधारपर साख्यशास्त्रमे वर्णन 
किया गया है, कि मानवयोनिमे जन्म होनेके बाद रेत-विदुर्में कमानुसार कलल, 
वुदुदूद, मास, पेशी और भिन्न भिन्न स्थूल इद्रियाँ कैसे वनती जाती है। 
(सा का ४३, मभा शा ३२० ) गर्भोपनियदका वर्णन प्राय साख्यणास्त्रके 
उबत वर्णनके समानही है । उपर्यूवत्त विवेचनसे यह बात मालूम हो जायगी, कि 
साख्यशास्त्रमे 'भात्र शब्दका जो पारिभाषिक अर्थ वतलाया गया हे, पह यद्यपि 
वेदान्त-प्रथोमें विवक्षित नहीं है, तथापि भगवदगीतामें (गीत। १०,४, ५, 
७ १२ ) “ बुद्धिर्शानमसम्मोह क्षमा सत्य दम शम ” इत्यादि गुणोको ( इसके 


आगेके श्लोकमें ) जो भाव” नाम दिया है, वह प्राय साख्यशास्त्रकी परिभाषाको 
सोचकरही दिया गया होगा । 


उस श्रकार साख्यशास्त्रके मूल अव्यक्त प्रकृतिसे अथवा वेदान्तके अनुसार 
मूल सह्ूूपी परबह्मसे सृप्टिके सब सजीव और निर्जीव व्यक्त पदार्थ क्रमश उत्पन्न 
हृए। और जब सृष्टिके सहारका समय आ पहुँचता है, तब सृब्टिरचनाका जो 
गुणपरिणामक््म ऊपर बतलछाया गया है, ठीक इसके विरुद्ध क्रमसे सव व्यक्त पदार्थ 
अव्यवत भ्रकृतिमे अथवा मूल ब्रह्ममें छीन हो जाते है। यह सिद्धान्त साख्य और 
वेदान्त दोनो शास्त्रोको मान्य है (वे.सू २ ३ १४, मभा शा २३२) । उदाहर- 
गाथ, पचमहाभूतोमेसे पृथ्वीका रूय पानीमें, पानीका अग्निर्में, अग्निका वायूमें, 
वाथुका आकाशमे, आकाशका तनन्‍्मात्नाओमे, तन्मात्नाओका अहकारमें, अहकारका 
वुद्धिमें, और बुद्धि या महान्‌ का लय श्रकृतिमें हो जाता है. तथा वेदान्तके अनुसार 
प्रकृतिका लय मूल ब्रह्ममें हो जाता है । साख्यकारिकामें किसीभी स्थानपर यह नही 
वत्तलाया गया है, कि सृष्टिकी उत्पत्ति या रचना हो जानेपर उसका लय या सहार 
होनेतक बीचमें कितना समय बीत जाता है। तयापि, ऐसा प्रतीत होता है कि मनु- 
सहिता (१ ६६-७३ ), भगवद्गीता (८ १७ ) तथा महाभारत (शा २३१ )में 


जा कालूगणना साख्योकोभी मान्य है। हमारा उत्तरायण देवताओका दिन है 
गार १३ दि 
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और हमारा दक्षियायन उनकी रात है। क्योंगि, स्मृतिश्रयोंगें और ज्योतिषणास्त्रयी 
सहिता (सूयमिद्वान्त १ ३३, १२ ३५, ६७ ) मेभी यही वर्णन है, कि देवता 
मेसपर्यतपर अर्थात्‌ उत्तरण्यर्गे रहते है। अर्थात्‌ दो अयनोका हसाश एवं वर्ष 
देवताओके एक दिन-रातते वरावर हैं, और हमारे २६० वर्ष देवताओंके ३९० 
दिन-राते जथवा एगा वर्षों! बरावर ह#। कत, लेता, द्वापर पलि हमारे चार 
गुग हैं। युगोटी बालगणना प्स प्रयार है - इतयुगम चार हजार व, व्रेतायुगर्मे 
तीन हजार, द्वापरमे दोन हजार और किसे एव हजार वर्ष । पर] एव युग समाप्त 
होतेही 4सरा युग एकदम आरभ नहीं हो जाता। वीचमें, दो युगोंके सधियालमें कट 
ब्रप सीत जाते हैं। शस प्ररार #तगुगये आदि और अतमें, प्रत्यक शोर चार सौ 
बषका, वेतायुगके आगे और पीछे प्रत्येक और सीन सो बपका, ठापरके पहले और 
बाद प्रत्येत जोर दो सो वणफा और गे जियुगके पूर्दे तथा अनतर प्रत्यक ओर सी 
वपया सधिकाल होता है। सब मिखाबर चारो युगोवा आदि-अत-महिंत सधिकाद 
दो हजार बर्षशा होता #। ये दो हजार वर्ष पहले बतलाये हुए सारगसंतानुमार 
चारों युगोंवे दस हजार वप मिलाकर मुम्न बारह हजार वर्ष होते है। ये बारह 
हजार वष मनुप्योके हैं या देवताओके ? यदि मनुष्योके माने जायें तो कल्युगका 
आरभ हुए पाँच हजारसे अधिक वर्ष बीत चुकेनेके कारण यह कहना सड्टेगा, कि 
हज़ार मानवी वर्योका बलियुग [रा हो चुका है। और उसके बाद फिरसे आनेवाला 
झुतयुगमी समाप्त हो गया, और हमने अव त्ेतायुगमे प्रवेश किया | यह विशेष 
मिटानेके लिये पुरानोमे निश्चित किया है, कि ये शारह हजार वर्ष देवताओंके 
हैं। देवताओके बारह हजार व मनुष्यों ३६० & १२००० ८ “ि२० ९०० 
( वैतालीस लाप पीस हजार ) व्य होते हैं । वर्तमान पचागोवा युगपरिमाण झ््मी 
पद्धतिसे निश्चित किया जाता है। देवताओंके बारह हजार वर्ष मिलकर मनुप्योता 
एच महायुग या देवताओका युग होता है। देवताओंफे ध्कह्त्तर युगोको मन्वतर कहते 
है, और ऐसे मन्वतर चौदह है । परतु पहले मन्वतरके आरभ तथा अतममें, और आगे 
चलकर प्रत्येक मन्वतरके आखिरमे ठोनो ओर कृतयुगफ्नी वरावरीका एक एक गम 
१५ सधिकाल जाते है। ये पद्रह सधिकाल और चौदह मन्वन्तर मिलकर देवताअर्यि 
एक हजार युग अथवा ब्रह्मदेवका एक दिन होता है (मूर्यसिद्वान्त १ १०-२०) 
और मनुस्मृति तथा महाभारतमें लिया है, कि ऐसेही हजार युग मिलकर ब्रह्मदेवकी 
रात होती है ( मनु १ ६९-७३ और ७९, मभा शा २३१ १८-३१ औह 
यास्कका निम्क्त १४ ९ ) | इस गणनाके अनुसार ब्रह्मदेवका एक दिन मतुप्योत 
चार अब्ज बत्तीस करोड वर्षके वरावर होता है, और इसीका नाम है पेल्प 7 

# ज्योति णास्वके आाधारपर युगादि गणनाका विचार स्वर्गीय शक्र वाल 
दीक्षितन अपने ' भारतीय ज्योति शारत्न ' नामक ( मराठी ) पग्रधमे किया है 
पृ १०३-१०५, १९३ श्त्यादि देखो । 


विश्वकी रचना ओर संहार १९ण 


भगवद्गीता (१ १८) और (९ ७ )में कहा है, कि जब ब्रह्मदेवके इस दिन 
अर्थात्‌ वल्पका आरभ होता हैं तव - 
अव्यक्तादव्यक्तयः सर्वा' प्रभवन्त्यहरागमे । 
राव्यागमे प्रलीयन्ते तत्रेवाध्यक्तसज्ञके ॥॥ 

४ अव्यक्तसे सृष्टिके सब व्यक्त पदार्थ उत्पन्न होने लगते है, और जब ब्रह्मदेवकी 
रात्रि आरभ होती है, तब वे सव व्यक्त पदार्थ पुनश्च अव्यक्तमें लीन हो जाते है। ” 
स्मृतिग्रथ और महाभारतमेंभी यही वनलाया है। इसके अतिरिक्‍त पुराणादिकोमे 
अन्य प्रलयोका्ी वर्णन है, परतु इन प्ररुयोमे सूर्य-चद्र आदि सारी सृप्टिका नाश 
नही हो जाता, इसलिये ब्रह्माइकी उत्पत्ति और सहारका विवेचन करते समय इनका 
विचार नही किया जाता । कल्प ब्रह्मदेवका एक दिन अथवा रात्रि है, और ऐसे *० 
दिन तथा ३६० रावियाँ मिलकर ब्रह्मदेवका एक वर्ष होता है । इसीसे पुराण//“को 
(विष्णुपुराण १ ३ ) में यह वर्णन पाया जाता है, कि ब्रह्मदेवकी आयु उनके मा 
वर्षकी है । उसमेंसे आधी दीत गई | शेष आयुके अर्थात्‌ इक्यावनवे वर्षके पहले दिनका 
अथवा श्वेतवाराह नामक कल्पका अब आरभ हआ है, और इस कल्पके चौदह 
मन्वन्तरोमेंसे छ मन्वन्तर बीत चुके है, तथा सातवे ( अर्थात्‌ वैवम्बत्त ) मन्वस्तरके 
७१ महायुगोमेंसे २७ महायुग पूरे हो गये हैं। एव अब ?८ते महायुगके कलियुगका 
प्रथम चरण अर्थात्‌ चतुर्थ भाग जारी है। सवत्‌ १९५६ ( शक १८२१ ) में बस 
कलियुगके ठीक ५००० वर्षवीत चुके थे । इस प्रकार गणित करनेसे मालूम होगा, 
कि इस कलियगका प्रलय होनेके लिये सवत्‌ १९५६में मनुष्यके ४ छाख २० हजार 
वर्ष शेष थे, फिर वर्तमान मन्वन्तरके अतमें अथवा वर्तमान कल्पके अतमे होनेवाले 
महाप्रलयकी बातही क्या ! मानवी चार अव्ज वसीस करोड लर्पका जो क्रद्मदेवका 
दिन इस समय जारी है, उसका प्रा मध्यान्हभी नही हुआ। अर्थात्‌ सात मन्व॒तरभी 
अबतक नही वीते हैं। 

सृप्टिको रचना और सहारका जो अवतक विवेचन किया गया, वह वेदान्तके 
और परब्रह्मकोी छोड देनेसे साख्यशास्त्रके - तत्त्वज्ञानके आधारपर किया गया हैं। 
इसल्यि सृष्टिके उत्पत्तिक्रकी इसी परपराको हमारे शास्त्रकार सदैव प्रमाण मानते 
है, और यही क्रम भगवद्गीतामेंभी दिया हुआ है। इस प्रकरणके आरभहीमे बतला 
दिया गया है, कि सृष्ट्ुत्पत्तिक्रमके वारेमें कुछ भिन्न भिन्न विचार पाये जाते है। जैसे 
श्रुतिस्मृतिथुराणोमें कही कही कहा है, कि प्रथम ब्रह्मदेव या हिरण्यगर्भ उत्पन्न हुआ, 
अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ और उसमें परमेश्वरके वीजसे एक सुवर्णमय अटा 
निर्मित हुआ | परतु इन सब विचारोको गौण तथा उपलक्षणात्मक समझकर जब 
उनकी उपयत्ति बतरहानेका समय आता है तब यही कहा जाता है, कि हिरण्यगर्भ 
अथवा ब्रह्मदेवही प्रकृति है। भगवद्गीता ( गीता १४ ३ ) में त्विगुणात्मक प्रक्ृतिहीको 
ब्रह्म कहा है - ” मम योनिमेहत्‌ ब्रह्म । ” और भगवानने यहभी कहा है, कि हमारे 


१९६ गीतारहस्य अथवा कमयोगश्ञासत्र 


बीजसे इस प्रकृतिमे त्रिगुणोके द्वारा अनेक मूर्तियाँ उत्पन्न होती है। अन्य स्थानोमें 
ऐसा वर्णन है, कि ब्रह्मदेवले आरभमे दअ्प्रभृति सात मानसपुत्र अथवा सात मनु 
उत्पन्न हुए, और उन्होंने आगे सब चर-अचर सृष्टिका निर्माण किया। (मभा आ 
६५-६७, मभा शा !० ७, मनु १ ३४-६२ ), और इसीका गीतामेंभी एक- 
वार उल्लेख विया गया है (गीता १० ६ )। परतु वेदान्तग्रथ यह प्रतियादन करते 
है, कि इन सव भिन्न भिन्न वर्णनोका, श्रह्मदेवकोही प्रकृति मान लेनेसे, उपर्यक्त 
तात्त्विक सृष्ट्युत्पत्तिक्रमसे मेल हो जाता है, और यही न्याय अन्य स्थानोमेभी उप- 
योगी हो सकता हे । उदाहरणार्थ, शव अथवा पाशुपत दर्शनोमें शिवको निम्ित्तकारण 
मानकर यह कहते है, कि उसीमे कार्यकारणादि पाँच पदार्थ उत्पन्न हुए। और नारा- 
यणीय या भागवतधर्ममें वासुदेवको प्रधान मानकर यह वर्णन किया है, कि पहले 
वासुदेवसे सकर्पण ( जीव ) उत्पन्न हुआ, सकपंणसे प्रद्यम्त ( मन ), और प्रद्युम्नसे 
अनिरुद्ध ( अहकार ) उत्पन्न हुआ । परतु वेदान्तशास्त्नके अनुसार जोव प्रत्येक समय 
नये सिरेसे उत्पन्न नही होता | वह नित्य और सवातन परमेश्वरका नित्य - अतएव 
अनादि - अश है। इसलिये वेदान्तसूत्रके दुसरे अध्यायके दूसरे पाद ( वे सू 
४२-४५ ) में भागवतधर्ममें वणित जीवके उत्पत्तिविषयक उपर्युक्त मतका उडन 
करके कहा है, कि वह वेदविरुद्ध अतएव त्याज्य है । गीता (गीता १३ ४, १५७) 
वेदान्तसूत्रोंके इसी सिद्धान्तका अनुवाद किया गया है। इसी प्रकार साख्यवादी प्रकृति 
और पुरुष दोनोको स्वतत्न तत्त्व मानते है, परतु इस द्वैतको स्वीकार त कर वेदान्ति- 
योंने यह सिद्धान्त किया है, कि प्रकृति और पुरुष - दोनो तत्त्व एकही नित्य और 
निर्गुण परमात्माकी विभूतियाँ हैं। यही सिद्धान्त भगवद्गीताकोभी ग्राह्म है ( गीता 
९ १० )। परतु इसका विस्तारपूर्वक विवेचन अगले प्रकरणमें किया जायगा। 
यहाँपर केवल इतनाही बतलाया है, कि भागवत या नारायणीय घमममें वर्णित वासु- 
देवभक्तिका और प्रवृत्तिप्रधान धर्मका तत्त्व यद्यपि भगवदुगीताको मान्य है, तथापि 
गीता भागवतधरंकी इस कल्पनासे सहमत नही है, कि पहले वासुदेवसे सकर्षण या 
जीव उत्पन्न हुआ, और उससे आगे प्रद्यम्न (मत ) तथा प्रद्युम्ससे अनिरुद्धका 
( अहकार )का प्रादुर्भाव हुआ | सकषंण, प्रद्युम्न या अनिरुद्धका नाम तक गीतार्म 
नहीं पाया जाता। पाँचरात्रमें बतलाये हुए भागवतधमंमें और गीता-प्रतिपादित 
भागवतधर्ममें यही महत्त्वका भेद है । इस वातका उल्लेख यहाँ जान-वूझकर किया गया 
है, क्योकि केवल इतनेहीसे - कि “ भगवद्गीतामें भागवतथर्म बताया गया हैं 
-कोई यह न समझ छे, कि सृष्ट्युत्पत्ति-क््म-विषयक अथवा जीव-परमेश्वर-स्वरूप' 
विपयक भागवत आदि भक्तिसप्रदायके मतभी गीताकों मान्य हैं। अब इस बातका 
विचार किया जायगा, कि साख्यशास्त्रोक्त प्रकृति और पुरुषकेभी परे सव व्यकता- 
व्यक्त तथा क्षराक्षर जगतके मूलमें कोई और तत्त्व है या नही । इसीको अध्यात्म 
या वेदान्त कहते है । 


नौवों भ्करण 
अध्यात्स 


परस्तस्मात्तु भावो५न्योध्व्यक्तोष््यक्तात्‌ सनातनः । 
यः स सर्वेषु भूतेपु नश्यत्सु न विनभ्याति ॥ * 
-गीता ८ २० 


पिछले दो प्रकरणोका साराशण यही है, कि क्षेत्रक्षेत्रविचारगे जिसे छ्षेत्नत् कहते 

है, उसीको साख्यशास्त्रमें पुर्प कहते हे । सब क्षर-अनक्ष र या चर-अचर सूप्टिके 
सह्नर और उत्पत्तिका विचार करनेपर साख्यशास्त्रके अनुसार अतमे केवल प्रकृति 
और पुरुष येही दो स्वतत्न तथा अनादि मूलतत्त्व *ह जाते हे, और पुरुपको अपने 
क्लेशोकी निवृत्ति कर लेने तथा मोक्षानद प्राप्त कर छेनेके छिये प्रक्रतिसे अपना 
भिन्नत्व अर्थात्‌ कैवल्य जानकर बिंगृणातीत होना चाहिये। प्रकृति और पुरुषका 
सयोग होनेपर प्रकृति अपना वाजार पुरुषके सामने किस प्रकार लगाया करती है, इस 
विषयका क्रम अर्वाचीन सृष्टिशास्त्रवेत्ताओंने साख्यशास्त्रस कुछ निराला वतलाया 
है, और सभव है, कि आधिभौतिक भास्त्रोकी ज्यो ज्यों उन्नति होंगी, त्यो त्यों इस 
ऋममें औरभी सुधार होते जावेगे ।। जोभी हो, इस मृलमिद्धान्तमे कभी कोई फ््क 
नहीं पड सकता, कि केवल एक अव्यक्त प्रकृतिसेही सारे व्यवत पदार्थ गुणोत्कर्पके 
अनुसार क्रमक्रमसे निर्मित होते गये है । परतु वेदान्तकैसत] इस विपयको अपना नहीं 
समझता - यह अन्य शास्त्रोका विषय है, इसलिये वह इस विपयपर वादविवादभी 
नही करता । वह इन सब शास्त्रोसे आगे वद्कर यह वतल्ानेके लिये प्रवृत्त हआ है, 
फि पिंड-ब्रह्माडकी जडमें कौनसा श्रेष्ठ तत्त्व है, और मन्प्य उस श्रेष्ठ तत्त्वमे कैसे 
मिला जा सकता है - अर्थात्‌ तद्रय कैसे हो सकता है। वेदान्तकेसरी अपने इस 
विषयप्रदेशमे किसी और शास्त्रकी गजना नहीं होने देता । सिहके आगे गीदडकी 
भांति वेदान्तके सामने सारे शास्त्र चुप हो जाते है। अतएव किसी पुराने सुभाषित- 
कारने वेदान्तका यथार्थ वर्णन यो किया है - 

तावत्‌ गर्जन्ति शास्त्राणि जम्बुका विपिने यथा । 
न गर्जेति महाशक्ति यावद्वेदान्तकेसरी ॥॥ 


साख्यशास्त्रका कथन है, कि क्षेत्र और क्षेत्रज्षका विचार करनेपर निष्पन्न होनेवाला 











* “ जो दूसरा अव्यक्त पदार्थ उस ( साख्य ) अव्यक्तसेभी श्रेष्ठ तथा सनातन 


है और सब प्राणियोका नाश हो जानेपरभी जिसका नाश नहीं होता, वही अतिम 
गति है। 


१९८ गीतारहस्य अथवा कर्योंगशास्र 


द्रष्टा' अर्थात्‌ पुरुष या आत्मा, और क्षर-अपर-सृष्टिका विचार करनेपर निव्पन्न 
होनेवाली सत्त्व-रज-तम-गुणमयी अव्यक्त प्रकृति, ये दोनो स्वतत्न हैं, और इस 
प्रकार जगत्‌के मूलतत्त्वको द्विधा मानना आवश्यक है। परतु वेदान्त इसके आगे जा 
कर यो कहता है, कि साख्योंके पुरुष निर्मुण भलेही, तोभी वे असख्य हैं। इसलिये यह 
मान लेना उचित नही, कि इन असख्य पुरुषोका लाभ जिस वातमें हो, उसे जानकर 
प्रत्येक पुरुषके साथ तदनुसार वर्ताव करनेकी सामर्थ्य प्रकृतिमें है। ऐसा माननेकी 
अपेका सात्त्विक तकंशास्त्रकी दृष्टिसि तो यही अधिक युक्तिसगत होगा, कि जो 
एकीक रणकी ज्ञानक्रिया “ अविभकत विभक्‍तेषु 'के अनुसार वीचेसे ऊपर तककी 
श्रेणियोमे दीख पडती हैं, और जिसकी सहायत/सेही सृप्टिके अनेक व्यक्त पदार्थोका 
एक अव्यक्त प्रकृतिम समावेश किया जाता है उसी एकीकरणकी ज्ञान-कियाका अत- 
तक निरपवाद उपयोग किया जावे, ओर प्रकृति तया असख्य पुरुषोका एकही 
परमतत्त्वमें अविभक्तरूपसे समावेश किया जावे,। (गीता १८ २०-२२ )। 
भिन्नता होना अहकारका परिणाम है, और पुरुष यदि निर्युण है, तो असख्य पुर्षोकि 
अछूग अलग रहनेका गुण उसमें नह नहीं सकता । अथवा यह कहना पडता है, कि 
वस्तुत पुरुष असख्य नही है और केवल प्रकृतिकी अहकाररूपी उपाधिसे उनमें अनेकता 
दीख पडती है । दूसरा एक प्रश्न यह्‌ उठता है, कि स्वतत्न पुरुषका स्वतत्न पुरुषके साथ 
जो सयोग हआ है, वह सत्य है या मिथ्या ? यदि सत्य मानें, तो वह सयोग कभीभी 
छूट नही सकता। अतएव साख्यमतानुसार आत्माको मुक्ति कभी प्राप्त नहीं हो 
सकती । और यदि मिश्या माने, तो यह सिद्धान्तही निर्मूछ या निराधार हो जाता हैं 
कि पुरुषके सयोगसे प्रकृति अपना बाजार उसके आगे लगाया करती हैं। और यह 
दृष्टान्तभी ठीक नही, कि जिस प्रकार गाय अपने बछडेके लिये दूध देती है, उसी प्रकार 
पुरुषके लाभके लिये प्रकृति सदा कार्यत॒त्पर रहती है। क्योकि, बछडा गायके पेटसेही 
पैदा होता है, इसलिये उसपर पुत्रवात्सल्यके प्रेमका उदाहरण जैये सगण्ित होता है, 
वैसे प्रकृति और पुस्षके विषयमें नही कहा जा सकता (वे सू शा भा २ २४३)। 
साख्यमतके अनुसार प्रकृति और पुरुष -दोनो तत्त्व मूलत अत्यत भिन्न हैँ- एक 
जड है, दूसरा सचेतन । अच्छा, जब ये दोनो पदार्थ सृष्टिके उत्पत्तिकालसेही एक 
दूसरेसे अत्यत भिन्न और स्वतत्र है, तो फिर एककी थ्रवृत्ति दूसरेके फायवेहीके लिये 
क्यों होती चाहिये ? यह तो कोई समाधानकारक उत्तर नही कि उनका स्वभावही 
वैसा है। स्वभावही मानना हो, तो फिर उनमेंसे हेकेलका जडाद्वैतवाद क्यों बुरा 
है ? हेकेलकाभी सिद्धान्त यही है न, कि मूलप्रकृतिके गुणोकी वृद्धि होते होते उसी 

प्रकृतिमें अपने आपको देखनेकी और अपने विषयमें विचार करनेकी चैतन्यशक्ति 

उत्पन्न हो जाती है - अर्थात्‌ यह प्रकृतिका स्वभावही है। परतु इस मतका स्वीकार 

न कर सास्यशास्त्ने यह भेद किया है, कि ्रष्टा' अलग है, और दृश्यसृष्टि अलग 

है। अब यह प्रश्न उपस्थित होता है, कि साख्यवादी जिस न्‍्यायका अवलूवन कर 
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'द्ष्टा पुरुष' और दृश्य सुष्टि'मे भेद वतलाते है, उसी न्‍्यायका उपयोग करते हुए और 
आगे क्यो न चले ? दृश्य सृष्टिकी कोई कितनीही सूक्ष्मतासे परीक्षा करें, और यह 
जान छे, कि जिन नेत्ोसे हम पदढार्थोको देखते परखते हैं, उनके मज्जाततुओमे अमुक 
अमुक गुण-धर्म हैं। तथापि इन सव बातोको जाननेवाला (या 'द्रष्टा') भिन्नही रह 
जाता है, क्या उस <द्रष्टा के विपयमें - जो 'दृश्य सृष्टि'मे भिन्न है - विचार करनेके 
लिये कोई साधन या उपाय नही है ? और यह जाननेके लियेभी कोई मार्ग है या नही, 
कि इस सण्टिका सच्चा स्वरूप जैसा हम अपनी इद्रियोंसे देखते है वैसाही है, या 
उससे भिन्न है * साख्यवादी कहते है, कि इन प्रश्नोका निर्णय होना असभव है। 
जतएव यह मान लेना पडता है, कि प्रकृति और पुरुष, दोनों तत्त्व मूलहीमें स्वतत्न 
और भिन्न हैं। और यदि केवल आधिभौतिक शास्त्रोकी प्रणालीसे विचार कर देखें, 
तो साख्यवादियोका यह मत अनुचित नहीं कहा जा सकता। कारण यह है, कि 
सृष्टिके अन्य पदार्थोकों जैसे हम अपनी इंद्रियोंस देखभाल करके उनके गुणधर्मोका 
विचार करते है, वैसे यह 'द्रष्टा पुरुष' या देखनेवाला - अर्थात्‌ जिसे वेदान्तमें 'आत्मा' 
कहा है, वह - द्रष्टाकी ( अर्थात्‌ अपनीही ) इद्रियोको भिन्न रूपसे कभी ग्रोचर 
हो नही सकता | और जिस पदार्थका इस प्रकार इद्रेयगोचर होना असमभव है, यानी 
जो वस्तु इद्वियातीत है उसकी परीक्षा मानवी इद्वियोसे कैसे हो सकती है ? उस 
आत्माका वर्णन भगवानने गीतामें ( गीत। २ २३ ) इस प्रकार किया है - 
नेन छिन्दन्ति शस्त्राणि सेन दहति पावकः । 
न चैन क्लेदयन्त्यापो न शोषयति मारुत. 0 

अर्थात्‌, आत्मा ऐसा कोई पदार्थ नहीं कि यदि हम सृष्टिके अन्य पदार्थेकि समान उस- 
पर तेजाव आदि द्रव पदार्थ डाले तो वह द्रवरूप हो जाय, अथवा प्रयोगणालाके पने 
शस्त्रोंसे काट-छाँटकर उसका आतरिक स्वरूप देख के, या आगपर धर देनेसे उसका 
घुआँ हो जाय, अथवा हवामे रखनेसे वह सूख जाय ! साराश, सुष्टिके पदार्थोकी 
परीक्षा करनेके आधिभोतिक शास्त्रवेत्ताओंने जितने कुछ उपाय ढूंढे है, वे सब यहाँ 
निष्फल हो जाते हैं तो फिर आत्माका परीक्षण होगाभी तो कैसे ? प्रश्त है तो बिकट, 
पर विचार करनेसे कुछ कठिनाई दीख नही पडती । भल्ठा, साख्यवादियोंनेभी 'पुरुष'- 
को निर्मुण और स्वतत्न कैसे जाना ? केवल अपने अत करणके अनुभवसेही जाना 
है न ? फिर उसी रीतिका उपयोग प्रकृति और १रुपके सच्चे स्वरूपका निर्णेय करनेके 
लिये क्यो न किया जावे ? आधिभौतिकशास्त्न और अध्यात्मशास्त्रमे जो वडा भारी 
भेद है, वह यही है । आविभौतिकणास्त्रोके विषय इद्रियगोचर होते है, और अध्यात्म- 
शास्त्रका विपय इद्रीयातीत अर्थात्‌ केवल स्वसवेय है, यानी अपने आपही जानने 
योग्य है। कोई यह कहे, कि यदि आत्मा' स्वसवेथ है, तो प्रत्येक मनुष्यको उसके 
विपयमें जैसा ज्ञान होवे, वैसा होने दो, अध्यात्मशास्त्रकी आवश्यकताही क्‍या है ? 
हाँ, यदि प्रत्येक मनुप्यका मन या अत करण समान रूपसे शुद्ध हो, तो फिर यह 
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प्रश्न ठीक होगा | परतु जब कि हमारा यह प्रत्यक्ष अनुभव है, कि प्रत्येक पुरुषके मन 
या अत करणकी शुद्धि अथवा शक्ति एक-सी नहीं होती, तव जिन लोगोंके मन 
अत्यत शुद्ध, पवित्र और विशाल हो गये है, उन्हीकी प्रतीति इस विपयमें हमारे 
लिये प्रमाणभूत होनी चाहिये। योही ' मुझे ऐसा मालूम होता है ' “तुझे ऐसा 
माल्म होता है कह कर निरर्थक वाद करनेसे कोई छाभ न होगा। वेदान्तणास्त्न 
तुग्हे युक्तिवादका उपयोग करनेसे विछकरुल नही रोकता | वह सिफ यही कहता है, 
कि अध्यात्मशास्त्रके विषयमें निरी युक्तियाँ वही तक मानी जावेगी जहाँतक कि 
इन युक्तियोसे अत्यत विशाल, पवित्न और निर्मल अत क्रणवाले महात्माओंके इस 
विपयसवधी साक्षात्‌ अनुभवका विरोध न होता हो । क्योकि अध्यात्मशास्त्रका विपय 
स्वसवेद है - अर्थात्‌ केवल आधिभौतिक युक्‍क्तियोंसे उसका निर्णय नहीं हो सकता। 
जिस प्रकार आधिभौतिक शास्त्रोमे वे अनुमान त्याज्य माने जाते है, कि जो प्रत्यक्षके 
विरुद्ध हो, उसी प्रकार वेदान्तशास्त्रमें युक्तियोकी अपेक्षा उपर्यकत' स्वानुभवकी 
अर्थात्‌ आत्मप्रतीतिकी योग्यताही अधिक मानी जाती हैँ | जो युक्ति इस अनुभवके 
अनुकल हो, उसे वेदान्ती अवश्य मानते है। श्रीमान्‌ शकराचार्यने अपने वेदान्त- 
सूत्रोके भाष्यमें यही सिद्धान्त दिया है। अध्यात्मशास्वका अभ्यास करनेवालोको 
इसपर हम्शा ध्यान रखना चाहिये - 
अचिन्त्या खलु ये भावा न तास्तकेण साधयेत्‌ । 
प्रकृतिभ्य पर यत्तु तदचिन्त्यस्य लक्षणम्‌ ॥। 
“जो पदार्थ इद्रियातीत है और इसीलिये जिनका चितन नहीं किया जा सकता, 
उनका निर्णय केवल तर्क या अनुमानसे नहीं कर लेना चाहिये। सारी सृष्टिकी 
मूल प्रकृतिसेभी परे जो पदार्थ है, वह इस प्रकार अचित्य है -यह एक पुराना 
श्लोक है, जो महाभारतमे (मभा भीष्म " १२) पाया जाता हैं, और जो 
शकराचार्यके वेदान्तभाष्यमेंभी 'साधयेत्‌के बदले 'योजयेत'के पाठभेदसे पाया जाता 
(वे सू शा भा २ १ २०)। मुडक और कठोपनिपद्मेंभी लिखा है, कि 
आत्मज्ञान केवल तकंहीसे नही प्राप्त हो सकता (मु ३ २, ३, कठ २ ८, ९ और 
२९ )। अध्यात्मशास्त्रमे उपनिषद्‌-प्रथोका विशेष महत्त्वमी इसीलिये है। मतको 
एवाग्र करनेके उपायोके विषयमें प्राचीन कालमें हमारे हिंदुस्थानमें बहुत चचा हो 
चकी है, और अतमे इस विपयपर, ( पातजल ) योगशास्त्र नामक एक स्वतेत्र 
शास्त्रही निर्मित हो गया है । जो बडे बड़े ऋषि इस योगशास्त्रमें अत्यत प्रवीण 4 
तथा जिनके मन स्वभावहीसे अत्यत पवित्न और विशाल थे टन महात्माति 
मनको अत्तर्म& करके आत्माके स्वरूपके विषयमें जो अनुभव प्राप्त किया - अथवा 
आ'माके विपयमें इनको शुद्ध और शात वुद्धिमे जो स्फ्ति हुई - उसका वर्णन 
उन्होने उपनिषद्-ग्रथोमें किया है । इसलिये किसीभी अध्यात्म तत्त्वका निर्णय करनेम 
इन श्रृतिग्रथोमे कहे गये अनभविक ज्ञानका सहारा नेनेके अतिरिक्त कोई इसरा 
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उपाय नही है (कठ ४ १) मनुष्य केवल अपनी नुद्धिवी तीक्नतासे उक्त आत्म 
प्रतीतिकी पोषक भिन्न भिन्न युक्तियाँ बतला सकेगा, परतु इससे उस मूल 
प्रतीतिकी प्रामाणिकतामे रत्तीभरभी न्‍्यूनाधिकता नहीं हो सकती । भगवद्गीताकी 
गणना स्मतिमथोमे की जाती है सही, परतु पहले प्रकरणके आरभहीमे हम कह 
चुके है, कि इस विपयमे गीताकी णोग्यता उपनिषदोकी वरावरीकी मानी जाती है। 
अतणव इस प्रकरणमें अब आगे चल कर सिर्फ यह बतलाया जायगा, कि प्रकृतिके 
परे जो अचित्य पदार्थ है, उसके विपयमें गीता और उपनिपदोमे कौन-कौनसे 
सिद्धान्त किये गये है, और उनके कारणोका ( अर्थात्‌ गास्त्ररीतिसि उनकी 
उपपत्तिका ) विचार पीछे किया जायगा। 
साख्यवादियोका द्वैत- प्रकृति और पुरुष - भगवद्गीताको मान्य नहीं है। 
भगवद्गीताके अध्यात्ममानका और वेदान्तशास्द्रकाभी पहला सिद्धान्त यह है, कि 
प्रकृति और पुरुपसेभी परे एक सर्वेव्यापक, अव्यक्त और अमृत तत्त्व है, जो चर-अचर 
सृष्टिका मूल है। साख्योकी प्रकृति यद्यपि अव्यक्त है, तथापि वह बिगुणात्मक अर्थात्‌ 
सगुण है। परतु प्रकृति और पुरुषका विचार करते समय भगवद्गीताके आअवे 
अध्यायके वीसवे श्लोकमे ( इस प्रकरणके आरभमेभी यह श्लोक दिया गया है ) 
कहा है, कि जो सगुण है वह नाशवान्‌ है, इसलिये इस अव्यक्त और सगुग प्रकृति- 
काभी नाश हो जानेपर अतमें जो कुछ अव्यक्त शेप रह जाता है, वही सारी सृप्टिका 
सच्चा और नित्य तत्त्व है। और आगे वच्द्रहवे अध्यायमे ( गीता १५ १८ ) क्षर 
और अक्षर - व्यक्त और अव्यक्त -इस भाँति साख्यशास्त्रके अनुसार दो तत्त्व 
बतलाकर यह वर्णन किया है - 
उत्तम. पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहत । 
यो लोकत्नयमाविश्य विभरत्यंव्यय ईश्वरः ॥॥ 
अर्थात्‌, जो इत दोनोसेभी भिन्न है, वही उत्तम पुरुष है, उसीको परमात्मा कहते है, 
वही अव्यय और सव्वेशक्तिमान्‌ है, और वही तीनो लोगोमें व्याप्त हो कर उनकी 
रक्षा करता है। यह पुरुष क्षर और अक्षर (अर्थात्‌ व्यक्त और अव्यक्त ) इन दोनोसेभी 
परे हैं। इसलिये इसे पुरुषोत्तम” कहा है (गीता १५ १८ ) । महाभारतमेंभी भूगु 
ऋषिने भरद्वाजसे परमात्मा' शब्दकी व्याख्या बतलाते हुए कहाँ है - 
आत्मा क्षेत्रत्ञ इत्युक्त सयुक्त प्राकृत्तर्गुण । 
तेरेव तु विनिर्मक्त परमात्मेत्युदाहत ॥ 
अर्थात्‌ “ जब आत्मा प्रकृतिमें या शरीरमे बद्ध रहता है, तब उसे क्षेत्रत़् या जीवात्मा 
कहते है, और वही प्राकृत गुणोसे यानी प्रकृति या शरीरके गृणोसे मुक्त होनेपर 
'परमात्मा' कहलाता है  ( मभा शा १८७ २४ )। सभव है, कि परमात्मा की 
उपयुक्त दो व्याख्याएं भिन्न भिन्न जान पछे, परतु वे भिन्न भिन्न नही है। क्षर-अक्षर 
सृष्टि और जीव ( अथवा साख्यशास्त्नके अनुसार अव्यक्त प्रकृति और पुरुष ) इन 
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दोनोंसेभी परे एकही परमात्मा है | इसलिये यह कहा जाता है, कि वह क्षर-अक्षरके 
परे है, और कभी कहा जाता है, कि वह जीवके या जीवात्माके ( पुरुषके ) परे है। 
एवं एकही परमात्माकी ऐसी द्विविश्व व्याख्याएँ कहनेमें वस्तुत कोई भिन्नत्ता नहीं हो 
जाती । इसी अभिप्रायको मनमें रखकर कालछिदासनेभी कुमारसभवमें परमेश्वरका 
वर्णन इस प्रकार किया है - / पुझपके छाभके छिये उद्युवत होनेवाली प्रकृतिभी तृही 
है, और स्वय उदासीन रह कर उस प्रकृतिका द्रप्टाभी पृही है ” (कृमा २ १३ ) 
इसी भाँति गीतामें भगवान्‌ कहते है, कि “ मम योनिम्महद्व्रह्म ” यह प्रकृति मेरी 
योनि या मेरा एक स्वहृ॒प है (१४ ३) और जीव या अ्त्माभी मेराही अग है 
(१५ ७ ) सातवे अध्यायमेंभी कहा गया है - 
भूमिरापोष्नलो यायु ख मनो ब॒द्धिरेय थे । 
अहकार द्वतीयं में भिन्ना प्रकृतिरष्टधा ॥। 

अर्थात्‌ / पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, आकाश, मन, बुद्धि और अहकार - इस तरह आठ 
प्रकारकी मेरी प्रकृति है, भौर इसके सिवा ( अपरेयमितस्त्वन्या ) सारे ससारका 
घारण जिसने किया है, वह जीवभी मेरीही दूसरी प्रकृति है” (गीता ७ ४ ५)। 
महाभारतके शात्िपर्वमें साश्योंके पचीस तत्त्वोका कई स्थलोपर विवेचन है, परतु 
वही अतमें यहभी कह दिया गया है, कि इन पचीस तत्त्वोंके परे एक छत्बीसवाँ 
(पड्विश) परमतत्त्व है, दिसे पहचाने बिना मनुष्य बुद्ध! नही हो सकता ( मभा 
शा ३०८ ) । सृष्टिके पदार्थोका जो ज्ञान हमें अपनी ज्ञानेंद्रियोसे होता है, वही 
हमारी सारी सूप्टि है। अतणएव प्रकृति या सृप्टिहोको कई स्थानोपर ज्ञात' कहा 
है और इसी दृप्टिसे पुरुष 'ज्ञाता' कहा जाता है ( मभा शा ३०६ ३५-४१ ) | 
परतु जो सच्चा ज्ञेय है (गीता १३ १२) वह प्रकृति और पुरुष - ज्ञान और 
ज्ञातासेभी - परे है। इसलिये भगवद्गीतामें उसे परमपुरुष कहा है। तीनो छोकोको 
व्याप्त कर उन्हे सदेव धारण करनेवाला जो यह परमपुरुष या परपुरुष है, उसे 
पहचानो, वह एक है, अव्यक्त है, नित्य है, अक्षर है - यह बात केवल भगवद्‌- 
गीताही नही, कितु वेदान्तशास्त्रके सारे 4 एक स्वरसे कह रहे हैं। साख्यशास्त्रमें 
'अक्षर' और “अव्यवत' शब्दों या विशेषणोका प्रयोग प्रकृतिके लिये किया जाता 
है। क्योकि साख्योका सिद्धान्त है, कि प्रकृतिकी अपेक्षा अधिक सूक्ष्म और कोई 
भी मूलकारण इस जगत्‌का नहीं है (सा का ६१) | परतु यदि वेदान्तकी 
दृष्टिसे देखें, तो परआ्रह्मही एक अ-क्षर है, यानी उसका कभी नाश नही होता, 

और वही अव्यक्त है- अर्थात्‌ इद्रिययोचर नहीं है। अतएव इस भेदपर पाठक 
सदा ध्यान रखें, कि भगवद्गीतामें अक्षर और “अव्यक्त' णव्दोका उपयोग प्रक- 

तिसे परेके परकब्रह्मके स्वरूपको दिखलानेके लियेभी किया गया है ( बीता ८ २९५ 

११ ३७, १५ १६, १७ ) | जब इस प्रकार वेदान्तकी दृष्टिका स्वीकार किया 

गया तब इसमें सदेह नही, कि प्रकृतिको 'अक्षर' कहना उचित नहीं है- चाहे 
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वह प्रकृति अव्यक्त भलेही हो। सृष्टिके उत्त्तिक्रमके विषयमें साख्योंके सिद्धान्त 
गीताकोभी मान्य हैं। इसलिये उनकी निश्चित परिभाषामें कुछ अदलावदल न कर, 
उन्हीके शब्दोमें क्षर-अक्षर या व्यक्त-अव्यक्त-सृप्टिका वर्णन गीतामें किया गया है। 
पस्तु स्मरण रहे, कि इस वर्णनमे प्रकृति और पुरुषके परे जो तीसरा उत्तम पुरुष 
है, उसके मर्वशक्तित्वमें कुछभी बाधा नहीं होने पाती । इसका परिणाम यह हुआ है, 
कि जहाँ भगवदगीतामें परकब्रह्मके स्वरूपका वर्णन किया गया है, वहाँ साख्य और 
वेदान्तके मतान्तरका सदेह मिटानेके लिये ( साख्य ) अव्यक्तकेभी परेका अव्यक्त 
और (साख्य ) अक्षरसेभी परेका अक्षर, इस प्रकारके शब्दोका उपयोग करना 
पडा है। उदाहरणार्थ, इस प्रकरणके आरभमें जो श्लोक दिया गया है, उसे देखो । 
साराश, गीता पटते समय इस वातका सदा ध्यान रखना चाहिये, कि 'अव्यक्त' और 
'अक्षर' ये दोनो शब्द कभी साख्योकी प्रकृतिके लिये और कभी वेदान्तियोंके 
परब्रह्मके लिये अर्थात्‌ दो प्रकारसे - गीतामें प्रयुकत हुए हैँ। वेदान्तकी दृप्टिसे, 
साख्योकी अव्यक्त प्रकृतिकेभी परेका दूसरा अवभ्यक्त' तत्त्व जगतका मूलही है। 
जगत्‌के आदितत्त्वके विषयमें साख्य और वेदान्तमें उपर्युवत्त भेद है। आगे इस 
विषयका विवरण किया जायगा, कि इसी भेदसे अध्यात्मशास्त्रप्रतियादित मोक्ष- 
स्त्रूपभी साख्योंके मो#स्वरूपसे कैसे भिश्न हो गया है। 

साख्योंके ४त - प्रकृति और पुरुष - को न मानकर, जब यह मान लिया गया, 
कि इस जगतकी जड्में परमेश्वररूपी अथवा पुरुषोत्तमरूपी एक तीसराही नित्य 
तत्त्व है, और प्रश्त तथा पुरुष दोनो उसकी विभूतियाँ है, तब महजही यह 
प्रघन उत्पन्न होता है, कि उस तीसने मूलभूत तत्त्वका स्वरूप क्या है, और प्रकृति 
तथा पुरुषसे उसका कौन-सा सवध्र है * प्रकृति, पुरुष और परमेश्वर इसी त्नयीको 
अध्यात्मणास्त्रमें क्रमस जगत्‌, जीव और परब्रह्मा कहते हैं, और इन तीनो वस्तुओंके 
स्वरूप तथा इनके पारस्परिक सवंधका निर्णय करनाही वेदान्तशास्त्रका प्र४'न कार्य 
है । एवं उपनिपदोमेंभी सर्देत्न यही चर्चा की गई है। पर्तु सब वेदान्तियोका मत इस 
तयीके विपयमें एक नही है । कोई कहते हैँ, कि ये तीनो पदाथ मूलमें एकही है, और 
कोई यह मामते है, कि जीव और जगत्‌ परमश्वरसे मूलहीमें थोडे पर/ अत्यत निन्न 
है। ब्सीमे वेदान्तियोमें अहती विशिष्टाद्वती ऑर ढँती इस प्रकार भेढ उन्पन्न हो गये 
हैँ। यह सिद्धान्त सब लोगोको एक-सा ग्राह्म है, कि जीव और जगतके सारे व्यवहार 
परमेश्वरकी इच्छासे होते है। परतु कुछ छोग तो मानते है, कि जीव, जगत्‌ और 
परब्रह्म, इन तोनोका मूरस्वरूप आकाशके समान एकरूप और अखडित है, तथा 
दूसरे वेदान्ती कहते हैं, कि जड और ंतन्यका एक होना सभव नहीं । अतछुव अनार 
या दाडिमके फलमें यद्यपि अनेक दाने होते है, तोभी उससे जेसे फलत्नी एकता नप्ट नही 
होती, वैसेही जीव मौर जगन्‌ ण्दपि परमेश्वरमें भरे हुए है, तथापि ये मूलमें उससे, 
भिन्न हैं, और उपनिषदोमे जब ऐसा वर्णन आता है, कि तीनो 'एक' है, तव उसका 
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अर्थ दाहिमके फलके समान एक' जानना चाहिये। जब जीवके स्वरूपके विपयमें 
यह मतातर उपस्थित हो गया, तंव भिन्न भिन्न साप्रदायिक टीकाकार अपने अपने 
मतके अनुसार उपनिषदो और गीताके शत्दोकीभी खीचातानी करने लगे जिससे 
गीताका यथार्थ स्वरूप - उसमे प्रतियादित सच्चा कर्मयोग विषय - तो एक ओर रह 
गया, और अनेक सापदायिक टीकाकारोके मतसे गीताका मुस्य प्रतिपाद्य विषय यही 
हो गया, कि गीताप्रतिपादित वेदान्त द्रैतमतका है या अहतम्रतका | अस्तु, इसके 
बारेमे अधिक विचार करनेके पहले यह देखना चाहिये, कि ज्गत्‌ ( प्रकृति ), 
जीव (आत्मा अथवा पुरुष ), और परब्रह्मके ( परमात्मा अथवा पुरुषोत्तम ) 
परस्परसवधके विषयम स्वय भगवान्‌ श्रीक्ृष्णही गीतामें क्या कहते हैँ। आगेके 
विवेचनसे पाठकोकों विदित होगा कि इस विषयमें गीता और उपनिषदोका एकही 
मत है, और गीत।मे कहे गये सव विचार उपनिषदोमें पहलेही आ चुके है। 
प्रकृति और पुरुषकेभी परे जो पुरुषोत्तम, परपृरुप, परमात्मा या परब्रद्म है, 
उसका वर्णन करते समय भगवद्गीतामें पहले उसके दो स्वरूप बतलाये गये है, यथा, 
व्यक्त और अव्यवत ( आँखोसे दिखनेवाला और आँखोस न दिखनेवाला ) | अब 
इसमें मदेह नही, कि व्यक्त स्वरूप अर्थात्‌ इद्रियगोचर रूप सगुणही होना चाहिये । 
अब शेप रहा अव्यक्त रूप | यह सच है, कि यह अव्यक्त रूप इद्रियोको अगोचर है। 
और अव्यक्त रूप यद्यपि इद्रयोको अगोचर है, तोभी इतनेहीसे यह नहीं कहा जा 
सकता, कि वह निर्गुणही हो । क्योकि, यद्यपि वह हमारी आँखोंस न दीख पढे, तोभी 
उसमें सब प्रकारके गुण सु््म रूपये रह सकते है। इसलिये अव्यक्तकेभी तीन भेद 
किये है, जैसे सगुण, सगुणनिर्गण और निर्गुण | यहाँ गुण णब्द्में उन सब गुणोका 
समावेश किया गया है, कि जिनका ज्ञान मनुष्यको केवछ उसकी बाह्यंद्रियोंसे नही 
होता, किंतु मनसेभी होता है। परमेश्वरके मृतिमान्‌ अवतार भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
स्वयसाक्षात्‌ अर्जुनके सामने खडे होकर उपदेश कर रहे थे | इसलिये गीतामें जगह- 
जगहपर अपने व्यक्तिस्वरूपको लक्ष करके उन्होंने अपने विषग्रमे प्रथम पुरुपका 
निर्देश इस प्रकार किया है- जैसे, “ प्रकृति मेरा स्वरूप है” (गीता ९ « ) 
“ जीव मेरा अभ है” (गीता १७ ७ ), “सब भूतोका अतर्थामी आत्मा मैं हैं ” 
( गीता १० २० ), “ ससारमे जितनी श्रीमान्‌ या विभूतिमान्‌ मूर्तियाँ है, वे सव 
मेरे अशसे उत्पन्न हुई है” ( गीता १० ४१ ), “ मुझमें मन छगगा कर मेरा भर्क्ते 
हो ” (गीता ९ ३४ ), “तो तू मुझीमें मिल जायगा, ” “ तू मेरा प्रिय भक्त है, 
इसलिये मै तुझे यह प्रतिज्ञाएरवंक बतलाता हूँ ' (गीता १८ ६५) | और जब अपने 
विश्वरूपदर्मनसे अर्जुनको यह प्रत्यक्ष अनुभव करा दिया, कि सारी चराचर सृष्टि 
मेरे व्यक्त रूपमेंही साक्षात्‌ भरी हुई है, तव भगवानने उसको यही उपदेश क्रिया 
है, कि अव्यक्त स्पसे व्यक्त रूपकी उपासना करना अध्कि सहज है। इसलिये तू 
मुझमेंही अपना भक्तिभाव रख ” (गीता १२ ८), “ मैंही प्रह्मका, अव्यक्त मोक्षकी, 
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शाशवत्त धर्मका और अनत सुखका मूल स्थान हूँ ” (गीता १४ २७ )। इससे 
विदित होगा, कि गीतामें आदिने अततक अधिकाशर्में भगवानके व्यक्त स्वरूप- 
फाही वर्णन किया गया है। 

इतनेहीसे केवल भव्ितिके अभिमानी बहुतेरें पडितों और टीकाकारोंने यह 
मत्त प्रकट किया है, कि गीतामें परमात्माका व्यकत रुपही अतिम साध्य साना 
गया है। परतु उनका यह मत सच नहीं कहा जा सकता । क्योकि उक्त वर्णनके 
साथही भगवानने स्पप्ट रूपसे कह दिया है, कि मेरा व्यक्त स्वरूप मायिक है, और 
उसके परेका जो अव्यक्त रूप - अर्थात्‌ जो इद्रियोवी अगोचर - है, वह्दी गेरा सच्चा 
रथरूप है । उदाहरणार्थ, भगवानने, सातवे अध्यायमें ( गीता ७ २४) कहा है, कि - 


अव्यवतं व्यक्तिमापन्न मन्यसन्ते मामबुट्य । 
पर भावमजानन्तो मसाव्ययसनुत्तमम्‌ ॥। 


' थद्मपि में अव्यवत अर्थात्‌ इंद्रियोको अगोचर हूँ, तोभी मूखे लोग मुझे व्यक्त समझते 
है, और व्यवतसेभी परेके मेरे श्रेप्ठ तया अव्यक्त रूपको नहीं पहचानते | / और 
इसके अगले श्लोकसे भगवान्‌ कहते हैँ, कि “ में अपनी योगमायासे आच्छादित हूँ, 
इसलिये मूर्ख स्तेग मुस्से नहीं पहचानते ” (गीता ७ २५ ) । फिर चौथे अध्यायमे 
उन्होंने अपने व्यवत रूपकी 'उपपत्ति एस प्रकार बतलाई है, “ में यद्यपि जन्मरहित 
और अव्यय हूं, तथापि अपनीही प्रकृतिमें अधिप्ठित होकर में अपनी मायासे 
( रात्ममाया से ) जन्म लिया करता हूं - अर्थात्‌ व्यक्त होता रहता हूँ ” ( गीता 
४ ६)। थे आगे सातवे अध्यायमे कहते है, “ यह त्रिगुणात्मक प्रकृति मेरी देवी 
माया है। इस मायाऊो जो पार कर जाते है, वे मुझमें समा जाते है, और इस मायासे 
जिनका ज्ञान नष्ट हो जाता है, वे मूढ नराधम मुझमें नहीं समा जा सकते । ” 
(गीता 2 १४ १५) | अत अदारहवे ( गीता १८ ६१ ) अध्यायमें भगवानने 
उपदेश फिया है, कि “ है अर्जुन | सव प्राणियोंके हृदयमे जीवरूप परमात्माहीका 
निवास है, और वह अपनी मायासे यववी भांति सब प्राणियीकों घुमाता है। ” 
भगवानूने अर्जुनयों जो विश्वरूप दिखाया है, वही नारदबोभी दिखडझाया था। 
एस यर्णन महाभारतके शातियर्पान्तगेत नारायणीय प्रकारणमें ( मभा शा ३३० ) 
7, और हम पहलेही प्रकरणमें बताओ घुके है, कि नारायणीय अर्थात्‌ भागवतधर्मही 
गीतामे प्रतियदित किया गया है। नारदयों ह्ारों नेत्नों, रगों, तथा अन्य गणोका 
पिश्वरूप दिशापकार नगवानूने फहा - 
साया झ्ोषा मया सृष्टा यन्‍्मा पश्यसि नारद । 
सर्यघूतगुणेयृक्त नेय त्व ज्ञातुमहँसि ॥ 

४ तुम मेरा जो रुप देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न णी हू माया है। इससे तम यह ने 
समझो, कि में, सवधूतोंके गुणोसे वक्त है। ” बौर यह फिरमी कहा है, कि / मेरा 
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सच्चा स्वरूप सर्वव्यामी, अव्यकत्त और नित्य है और उसे सिद्धप१धही पहचानते हैँ 
( मभा शा ३३९ ४४, ५८ )। इससे कहना पडता है, कि गोतामें वणित भगवानका 
अर्जुना। टिखणाया हना विश्वरुपों मासिक था। साराम, उपय्यात्त वच्नोंसे इस 
विपयमें बुछभी भदेह नही रह जाता, कि गीतावा यही सिद्धान्त होना चाहिये, कि 
यद्यपि बेवट 3पासनाके लिये व्याप्त रवरूपकी प्रणसा गीतामें भगवानन में टै, 
तथापि परमेश्व-का श्रेष्ठ स्वरूप अव्यक्त अर्थात्‌ इद्रियोक़ों अगोचरही है, और 
अव्यक्तसे व्यक्त होनाही उसकी माया है। और इस साथासे पार होकर जब तक 
मनुष्यको मायाके परे परमात्माके, शुद्ध तर्था अव्यक्त रपका ज्ञान न हो, तबतक उसे 
मोक्ष नही मिल सकता । अब इसका अधिक विचार आगे करेंगे, कि साया क्‍या वस्तु 
है । 3पर दिये गये वचनोसे इतनी वात स्पष्ट है, कि यह मायावाद श्रीशकराचायने 
नये सिरेसे नही उपस्थित किया है, कितु उनके पहलेही भगवद्गीता, महाभारत 
और भागवतप्मंमेंगी वह ग्राह्ट माना गया था | श्वेताण्वेतरोपनिपद्र्मेभी सृप्टिकी 
उत्पत्ति इस प्रकार कही गई है- “ माया तु प्रकृति विद्यान्मायिन तु महेश्वरम्‌ “ 
( श्वेता ४ १० ) - अर्थात्‌ मायाही ( सास्योकी ) प्रकृति है और परमेश्वर उत्त 
मायाका अधिपति है, और वही अपनी मायासे विश्व निर्माण करता है। 

अब इतनी वात यद्यपि स्पष्ट हो चुती, कि परमेश्वरका श्रेप्ठ स्वरूप व्यक्त 
नही, अव्यक्त है, तथापि यहाँ योशा-सा विचार होनाभी आवश्यक है, कि परमात्माका 
यह श्रेष्ठ अव्यक्त स्वरूप सगुण है या निर्गुण । जब कि सगुण-अव्यक्तका हमारे सामने 
यह एक उदाहरण है, कि सास्यशास्त्रकी प्रकृति अव्यक्त ( अर्थात्‌ इद्रियोको अगोचर ) 
होनेपरभी सगुण अर्थात्‌ सत्त्व-रज-तम-गुणमय है, तव वुछ छोग यह कहते है, कि 
परमेश्वरका अव्यक्त और श्रेष्ठ रुपभी उसी प्रकार सगुण माना जाने। अपनी 
मायाहीसे क्यो न हो, परतु जब कि वही अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त सृष्टि निर्माण 
करता है ( गीता ५ ८ ), और सत्र लोगोके हृदयमें रहकर उनसे उनके सारे व्यापार 
करवाता है ( गीता १८ ६१ ), जब की वह सब यज्ञोका भोक्‍ता और प्रभु है ( गीता 
९ २४), जव कि प्राणियोंके सुस्यदु ख आदि सब भाव” उसीसे उत्पन्न होते हैं, 
( गीता १० ५) और जब कि प्राणियोके हृदयमें श्रद्धा उत्तन्न करनेवालाभी वही 
है, एवं “ लभते च तत कामान्‌ मयंव विहितान्‌ हि तान्‌ ” (गीता ७ २२) - 
प्राणियोकी वासनाका फल देनेवालाभी वही हैं, तव तो थही वात सिद्ध होती है, कि 
वह अव्यक्त अर्थात्‌ इट्रियोको अगोचर भलेही हो, तथापि वह दया, कर्तत्व आदि 
गुणोसे युवत अर्थात्‌ सगुण' अवश्यही होना चाहिये। परतु इसके विरुद्ध भगवान्‌ 
ऐसाभी कहते है, कि “न मा कर्माणि लिम्पन्ति ” - मुझे कर्मोका अर्थात्‌ गुणोकाभी 
कभी स्पर्श नहीं होता (गीता ४ १४ ), प्रकृतिके गुणोसे मोहित होकर मूर्ख रोग 
आत्माहीको कर्ता मानते हैं (गीता ३ २७, १४ १९ ) अथवा, यह अव्यक्त और 
अकर्ता परमेश्वरही प्राणियोंके हृदयमें जीवरूपसें निवास करता है ( गीता १३ ३१ )) 
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और इसीलिये यद्यपि वह प्राणियोके कतेत्व और कमेसे वस्तुत अलिप्त है, तथापि 
अज्ञानमें फंसे हुए लोग मोहित हो जाया करते हूं ([ गीता ५ १४, १५ ) | इस 
प्रकार अव्यक्त अर्थात्‌ इद्रियोकों अगोचर परमेश्वरके रूप - सगुण और निर्गण 
दोकेही तरह नहीं है कितु इसके अतिरिक्त कही कही इन दोनोको एकत्र मिलाकरभी 
अव्यवत परमेश्वरका वर्णन किया गया है। उदाहरणार्थ, “ भूतभूत्‌ न च॑ भूतस्थों 
(गीता ९ ५) भूतोका आधार होकरभी उनमें नही हूँ, इस तरह नंवे 
और तेहरहवे अध्यायमे “ परब्रह्म न तो सत्‌ है और न असत्‌ ” ( गोता १३ १२ ) 
४ सर्वेद्रयवान होनेका जिसमे भास हो परतु जो सर्वेद्रियरहित है, और निर्गण हो 
कर गुणोका उपभोग करनेवाला है" ( गीता १३ १४ ), / दूर है और समीपभी 
है ” ( गीता १३ १५ ), “ अविभकत है और विभक्तभी दीख पडता है ” ( गीता 
१३ १६ ) - इस प्रकार परमेश्वरके स्वरूपका सगुण-निर्गण-मिश्चित अर्थात्‌ परस्पर- 
विरोधी वर्णनभी क्या गया है। तथापि आसर्भमें दूसरेही अध्यायमे कहा गया हैं, 
कि “ यह आत्मा अव्यक्त, भच्छय और अविकारयये ह (गीता २ २५) और 
फिर तेरहो अध्यायमे - “ यह परमात्मा अनादि, निर्मूण और अव्यक्त है, इसल्यि 
शरीरसे रहकरभी न दो यह कुछ करता है और न किसीमे रिप्त होता है” 
( गीता १६ ३१ ) - इस प्रकार परमात्माके जुद्ध, निर्गण, निरवयव, निर्विकार, 
अचित्य अनादि और अव्यक्त रूपकी श्रेप्ठताका वणन गीतामे किथा गया है । 
भगवद्गीतावी भाँति उपनिपदोमेंभी अव्यक्त परमात्माका स्वरूप तीन 
प्रकारका पाया जाता है - अर्थात्‌ कभी कभी उभयविध यानी संगुण-निर्मण-मशथित 
और कभी सगृण, निर्गण | इस बातकी कोई आवश्यकता नहीं, कि उपासनाओे डिये 
सदा प्रत्यक्ष म।तही नत्नोके सामने रप्े। ऐसे स्वरूपकीभी उपासना हो सकती # 
कि जो निराकार अर्थात क्ष आदि ज्ञनिद्रियोकों गोचर भलेही न हों, तोभी मनझो 
गोचर हए बिना उसको उपासना हाना सभव नहों है। उपासना कहते है चितन 
मनत, या ध्यानको और यदि जितित वस्तुका कोई सूप न हो, तो न सही, परतु 
जब तक उसका अन्य को रंझ। गृूण सनको माल्म न हो जाय, तव तक मन चितन 
करेगही किसका ?े अतग्य उपनिपदोमें जहाँ जहाँ अव्यक्त अथांतू नेत्रास न 
दिखाइ देलेवाले परमात्मात्री उपासना ( चितन मनन श्यान ) बतछार्ट गई है 
वहा वहाँ अव्यक्त परमणश्वर संगुणही कल्पित किया गया है। परमात्मामे तब्पित 
गण उपासकके अधिकारानुसार न्यूनाधिक व्यापक या साच्चिक होते है, और 
जिसकी जंसी निःठा हो, उसका वैसाही फलभी मिलता है। छदोग्योपनिपद्में (छा 
३ १४ १) ऋहा हैं, क्लि / पुरुष ऋतुमव है। जिसका जैसा ऋतु ( निश्चय ) हों, 
उसे मृत्युके पश्चात वैसाही फ्छभी मिलता है। ' आर भगवदुगीताभी कहती है कि 
' देवताओकी भांक्त वनन्‍नवाले देवताओमे और ण्तिरोंकी भक्ति करनेवाले पित- 
रोमें जा मिलने है. (गीना ५ २५ ) अथवा यो यल्छुछ सग्व थे !- जिसकी 
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जैसी श्रद्धा हो, उसे वैसी सिद्धि प्राप्त होती है ( गीता १७ ३ )। तात्पये यह है, 
कि उपासकके अधिकारभेदके अनुसार उपास्य अव्यक्त परमात्माके गुणभी उप- 
निणदोमें भिन्न भिन्न कहे गये हैं । उपनिषदोके इस प्रकरणको विद्या कहते हैं। विद्या 
ई“वबरप्राप्तिका (उपासनारूप) माग है, और यह मार्ग जिस प्रकरणमें वत्तताया गया 
है, उसभी विद्याही नाम अतमें दिया जाता है। शाडिल्यबिद्या (छा ३ १४), 
पुरुपविद्या (छा ३ १६, १७), पर्यकविद्या (कौपी १), प्राणोपासना (कौपी २) 
इत्यादि अनेक प्रकारकी उपासनाओका वर्णन उपनिपदो्में किया गया है, और 
इस सबका विवेचन वेदान्तपूक्नोके तृतीयाध्यायके तीसरे पादमे किया गया हैं। 
इस प्रकरणमे अव्यक्त परमात्माका सगृण वर्णन इस प्रकार है, कि वह मनोमय, 
प्राणणरीर, भारूप, सत्यसकत्प, आकाशात्मा, सर्वेकर्मा, सर्वकाम, सर्वंगथ और सं्वेर्स 
है (छा ३े १४ २)। तैत्तिरीय उपनिषदमें तो अन्न, प्राण, मन, विज्ञान या आनद 
- इन रूपोमेभी परमात्माकी बढती हुई उपासना बतलाई गई है (तै २ १-०, 
३ २-६ )। वृहदारष्यकमें (व्‌ ९ १ ) गार््य वालाकीने अजातशत्रुकों पहले पह 
आदित्य, चद्र, विद्युत्‌ू, आकाश, वायु, अग्ति, जल था दिणाओमे रहनेवाछे पुम्पोतरी 
ब्रह्महपसे उपासना बतलाई है, परत आगे अजातशत्नने उससे यह कहा, कि सच्चा 
ब्रह्म इनकेभी परे है, और अतमे प्राणोपासनाहीका मुख्य ठहराया है। इतनेहीसे 
यह परपरा कुछ पूरी नहीं हो जाती । उपर्युक्त सब ब्रह्मरूपोकों प्रतीक, अथाद '* 
सबको उपासनाके लिये कल्पित गोण ब्रह्मस्वरूप अथवा ब्रह्मनिदर्शक चिन्ह कह 
और जब यही गौणरूप किसी मूतिके रूपमें नेत्रोंके सामने रखा जाता है, तब उगी 
प्रतिमा' कहते है । परतु स्मरण रहे, कि सव उपनियदोका सिद्धान्त यही है, कि सन्‍्चा 
ब्रह्मरूप इससे भिन्न है ( केव १ २-८ ) । इस ब्रह्मके लूक्षणका वर्णन करत सम 
कई स्थानोमें तो “सत्य ज्ञानमनन्त ब्रह्म ” (तैत्ति २ १) या “ विज्ञानमानर्द 
ब्रह्म ” (वू ३ ५९ २८ ) कहा है। अर्थात्‌ वह्य सत्य (सत्‌), ज्ञान (चितृ) आर 
आनदरूप है - अर्थात्‌ सच्चिदानदस्वरूप है - इस प्रकार सब गुणोका तीनही गुणार्म 
समावेश करके वर्णन किया गया है। और अन्य स्थानोमें भगवद्गीताके समानहीं 
परस्परविरुद्ध गुणोको एकत्न करके ब्रह्मका वर्णन इस प्रकार किया गय्ग है, कि बह 
सत्‌ भी नही और असतूभी नहीं” ( ऋ १० १२९ १) अथवा “ अणोरणीयान्‌ 
महतो महीयान्‌ ” अर्थात्‌ अगुसेभी छोटा और वडेमेभी वडा है (क्ठ २ २०) 
तदेजति तज्नैजति तत्‌ दूरे तद्वन्तिके ” अर्थात्‌ वह हिलता है और हिलताभी नहीं, 
दूर है और समोपभी है (ई$श ५, मु ३ १ ७), अथवा “ सर्वेच्धियगुणाभास 
होकरभी सर्वेन्द्रविवरजित' है (एवेतः ३ १७) । मृत्युने नचिकेताको यह उपदेश 
किया है, कि अत्तमें उपर्यक्त सब लक्षणोको छोड दो और जो धर्म और अध्नर्मके, 
कृत और अक्ृतके, अथवा भूत और भव्यकेभी परे है, उसेही बहा जानो (कट २१४ )। 
इसी प्रकार महाभारतके नारायणीय धर्ममें क्रह्मा रुद्रसे (मभा शा 2५१ '॥ )! 
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और मोक्षधमेमें नारद शकसे कहते है ( मभा ३३१ ४४ )। वृहदारण्यकोपनिषद्‌- 
(व्‌ २ ३ २) मेंभी पहले पृथ्वी, जल और अग्नि-इन तीनोको ब्रह्माका मूर्ते रूप 
कहा है। फिर वायु तया आकाशको अमूर्त रूप कह कर दिखाया है, कि इन अमूर्तोके 
सारभत पुरुषके रूप या रग बदल जाते हैँ, और अतर्में यह उपदेश किया है, कि 
तेति' निति' अर्थात्‌ अवतक जो कहा गया है, वह 'वह॑ नही है, वह ब्रह्म नही है - 
इन सब नामरूपात्मक मूते या अमूर्त पदार्थोके परे जो अगृह्म या 'अवर्णनीय' है, 
उसेही परब्रह्म समझो ( बृह २ ३-६ और वे सू ३ २. २२ )। अम्रिक क्या कहें, 
जिन जिन पदार्थोको कुछ नाम दिया जा सकता है, उत सवसेभी परे जो है, वहीं 
भ्रह्म है, उस ब्रह्मका अव्यक्त तथा निर्गुण स्वरूप दिश्वलानेके लिये नेति' नेति' एक 
छोटा-सा निर्देश, आदेश या सूबही हो गया है, और वृह॒दारण्यक उपनिपद्मेही 
पुन उसका चार वार प्रयोग हुआ है (वृह ४ ९ २६, ४ २४; ४ ४ २२, 
४ ५ १५) | इसी प्रकार दूसरे उपनिपदोमेभी परब्रह्मके निर्गण और अजित्य 
रूपके वर्णन पाये जाते हँं। जैसे “यतो वाचो निवत्तन्ते अप्राप्पय मससा सह 
(तैत्ति २ ९), अद्वेश्य ( अदृश्य ), अग्राह्म”' (मु ११ ६) “ न चल्षुपा गुद्यते 
नाईपि वाचा / (मु ३१ ८), नेत्ोसे न दिखनेवाला अथवा वाणीसे कहा ने 
जानेवाला अपवा - 


अशब्दमस्पर्शमरूपमच्ययं तथाइरसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌ । 

अनाधनन्तं महत' परं घ्श्वं निचाय्य तन्मृत्युमुखात्ममुच्यते ॥॥ 
अर्थात्‌ वह परबह्न पचमहाभूतोंके शब्द, स्पशे, रूप, रस और गध - इन पाँच गुणोंसे 
रहित, अनादि, अनत और अव्यय है (कठ हे १५, वे यू ३२ २२-३० ) । 
महाभारतातगंत शातिपवंमें नारायणीय या भागवतधर्मके वर्णनमेंभी भगवानने 
नारदकों अपना सच्चा स्वरूप “ अदृश्य, अध्रेय, अस्पृष्य, निर्मुण, निष्कल ( निरव- 
यव ), अज, नित्य, शाश्वत और निष्किय ” बतला कर कहा है, कि “वही सृष्टिकी 
उत्पत्ति तथा लूय करनेवाला ल्विगुणातीत परमेश्वर हे,” और इसीको “वासुदेव- 
परमात्मा” कहते है ( मा शा ३३९ २१-२८ ) । 


उपर्यक्त वचनोंसे यह प्रकट होगा, कि न केवछ भगवद्गीतामेंही, वरन्‌ महा- 
भारतातगंत नारायणीय या भागवत धमंमें और उपनिषदोमेंभी परमात्माका अव्यक्त 
स्वरुपही व्यक्त स्वरूपसे श्रेष्ठ माना गया हू, और यही अव्यक्त श्रेष्ठ स्वरूप वहाँ 
तीन प्रकारसे चणित है, अर्थात्‌ सगण, सगुण-निर्गंण और अतमें केवल निर्मण। 
प्रश्न गह है, कि जव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूपके उक्त तीन परस्परविरोधो रूपोका 
मेज फिस तरह किया जावे ? यह कहा जा सकता है, कि इन तीनोमेंसे जो सगण- 
निगुंण अर्थात्‌ उभयात्मक रूप है, वह सगुणसे निर्मुणमे ( अथवा बज्षेयमें ) जानेकी 


52 साधन है। क्योंक्ति, पहले सगुण रुपका ज्ञान होनेपरही, धीरे धीरे एक 
भी र. १४ 
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एक गुणका त्याग करनेसे निर्गुण स्वस्पका अनुभव हो सकता है, और इसौ रीतिमे 
ब्रह्मप्रतीककी बढती हुई उपासना उपनिपदांमें बतलाई गई है । उदाहरणार्थ, तैत्तिरीय 
उपनिषद्की भृगुवल्क्ीमे बरुणने भूगुको पहले यही उपदेश किया हू, कि अत्ही 
बह है, फिर क्रमत्रमसे प्राण, मन, विज्ञान और आनद - इन ब्रह्मस्पोका ज्ञान 
उसे फरा दिया है। (तैत्ति ३ २-६) अथवा ऐसामी फहा जा सकता है, दि गुण- 
बोधक विशेषणोंसे निर्मुण रुपका वर्णन करना असभव है। अताग परस्परविरोधी 
विशेषणोसेही उसका वर्णन करना पडता है। उसका कारण यह है, कि जब हम 
किसी वस्तुके सवधमें 'दूर' या 'सत' शब्दोका उपयोग करते है, तव हमें किसी अन्य 
वस्तुके 'समीप' या 'अरात्‌' होनेकाभी अप्रत्यक्ष रूपसे बोध,हो जाया करता है। 
परतु यदि एकही ब्रह्म सर्वव्यापी है, तो परमेश्वर्कों दूर” या सत्‌” कहकर समीप 
या “असत्‌' किसे कहे ? ऐसी अवस्थामें “दूर नही, समीप नहीं ” “सत्‌ नहीं भसत्‌ 
नही ” - इस प्रकारकी भापाका उपयोग करनेसे दूर और समीप, सत्‌ और असत्‌ 
इत्यादि परस्परसापेक्ष गुणोकी जोडियाभी ऊगा दी जाती हैं। और यह दोध 
होनेके लिये परस्परविरुद्ध विशेषणोंकी इस 'भापाकाही व्यवहारमें उपयोग करना 
पडता है, कि जो कुछ शेप निर्गुण, स्वेव्यापी, सर्वेदा निरपेक्ष और स्वतत्न बचा है, वही 
सच्चा ब्रह्म है (गीता १३ १२ ) । जो कुछ है वह सब ब्रह्मही है । इसलिये दूर 
वही, समीपभी वही, सतभी वही और असत्‌भी वही है। अतएव दूसरी दृष्टिसे 
उसी ब्रह्मका एकही समय परस्परविरोधी विशेषणोंके द्वारा वर्णन किया जा सकता 
है (गीता १९ ३७, १३ १५ ) । अब यद्यपि उभयविध सग्रुण-निर्गुण वर्णनकी 
उपपत्ति इस प्रकार वतला चुके, तयापि इस बातका स्पष्टीकरण रहही जाता है, 
कि एकही परमेश्वरके परस्पर-विरोधी दो स्वरूप - सगुण और निर्गुण- कैसे हो 
सकते हैं ? माना कि जब अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त रूप अर्थात्‌ इद्रियगोचर रूप धारण 
करता है, तव वह उसकी माया कहलाती है, परतु जब वह व्यक्त -याती इद्रिय- 
गोचर - न होते हुए अव्यक्त रूपमेंही निर्गुणका सगुण हो जाता है, तव उसे क्या 
कहे ? उदाहरणार्थ, एकही मिराकार परमेश्वरको कोई 'नेति नेति कह कर 
निर्गुण मानते हैं, और कोई उसे सर्वगुणसपन्न, सर्वेकर्मा तथा दयालु कहकर सु 
मानते है। इसका रहस्य क्या है? उक्त दोनोमें श्रेष्ठ पक्ष कौन-सा है ? इस निर्गृण 
और अव्यकत ब्रह्मसे सारी व्यक्त सृष्टि और जीवकी उत्पत्ति कैसे हुई ? - इत्मादि 
बातोका स्पष्टीकरण हो जाना आवश्यक है। यह कहना मानों अध्यात्मशास्त्रहीकी 
जडसे काटना है, कि सव सकल्पोका दाता अव्यक्त परमेश्वर तो यथार्थ्में सुर 
है, और उपनिषदोमें या गीतामें निर्गण स्वरूपका जो व॒र्णन किया गया है, वहें कैब 
अतिशयोकित या व्यर्थ प्रशसा हैं। क्योकि जिन बडे बडे महात्माओ और ऋषियोंने हर 
मन एकाग्र करके सूक्ष्म तथा शात॒ विचारोंसे यह सिद्धान्त ढूँढ निकाला, कि सती 
वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मससा सह” (तै २ ९) -मनकोभी जो दुर्गम है और 
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वाणीभी जिसका वर्णन कर नहीं सकती, वही अतिम बद्मास्वरूप है - उनके आत्मा- 
नुभवको अतिशयोकिति कैसे कहे ? केवछ एक साधारण मनुष्य अपने क्षुद्र मनमे यदि 
अनत और निर्गुण हह्मको ग्रहण नही कर सकता, इसलिये यह कहना, कि सच्चा 
ब्रह्म सगुणही होना चाहिये, मानो सूर्यकी अपेक्षा अपने छोटेसे दीपकको श्रेष्ठ बत- 
लाना है। हाँ, यदि इस निर्गूण रूपकी उपपत्ति उपनिपदोमे या गीतामे न दी गई 
होती तो वात दूसरी थी, परतु यथार्थमें वैसा नहीं है। देखिये न! भगवद्गीतामे 
तो स्पष्टही कहा है, कि परमेश्वरका सच्चा और श्रेष्ठ स्वरूप अव्यक्तही है, और 
व्यवत सुप्टिका रूप धारण करना तो उसकी माया है ( गीता ४ ६ )। परतु भगवानने 
यह भी कहा है, कि प्रकृतिके गुणोसे “मोहमें फेंसकर मूर्ख लोग ( अव्यक्त 
और निर्गुण ) आत्माकोही कर्ता मानते है ” (गीता ३ २७-२९ ), किंतु ईश्वर तो 
कुछ नही करता | छोग केवल अज्ञानसे धोखा खाते है ( गीता ५ १५ ) | अर्थात्‌ 
झगवानने स्पष्ट शब्दो्में यह उपदेश किया है, कि यद्यपि अव्यक्त आत्मा या 
परमेश्वर वस्तुत निर्गुण है, ( गीता १३ ३१ ) तोभी लोग उसपर मोह या 
अज्ञानसे कर्तृत्व आदि गृणोका अध्यारोप करते है, और उसे अव्यक्त सगृुण बना 
देते है (गीता ७ २४ ) । उक्त विवेचनसे परमेश्वरके स्वरूपके 'विषय'मे गीताके 
ये ही सच्चे सिद्धान्त मालूम होते है - (१) गीतामें परमेश्वरके व्यक्त स्वरूपका 
यद्यपि बहुतसा वर्णन है, तथापि परमेश्वरका मूल और श्रेष्ठ स्वरूप निर्गुण तथा 
अव्यक्तही है. कितु मनुप्य मोह या अज्ञानसे उसे सगृण मानते है, (२) साख्योकी 
प्रकृति या उसका व्यक्त पसारा - यानी अखिल ससार - उस परमेश्वरकी माया 
है, और (३) साख्योका पुरुष यानी जीवात्मा यथाथ्थमें परमेश्वररूपी और परमे- 
श्वरके समान ही निर्गुण और अकर्ता है, परतु अज्ञानके कारण लोग उसे कर्ता मानते 
है। वेदान्तशास्त्रके सिद्धान्तभी ऐसेही हैं, परतु उत्तर-वेदान्त-ग्रथोममें इन सिद्धान्तोकों 
वतलाते समय माया और अविद्यामें कुछ भेद किया गया है। उदाहरणार्थ, 
पचदशीमें पहले यह बत॒लाया गया है, कि आत्मा और परब्रह्म दोनो मूलमे एकही 
यानी ब्रह्मस्वरूप हैं। और यह चित्स्वरूपी ब्रह्म जब मायामें प्रतिविबित होता है, तब 
सत्त्वरजतमगुणमयी (साख्योकी मूल) प्रकृतिका निर्माण होता है। परतु आगे चछकर 
इस मायाकेही दो भेद - माया' और “अविद्या'-किये गये हैं। और यह बतलाया 
गया है, कि जब मायाके तीन गुणोमेंसे 'शुद्ध/ सत्त्वगुणका उत्कर्ष होता है, तव उसे 
केवल माया कहते हैं, और इस मायामें प्रतिविवित होनेवाले ब्रह्मको सगुण यानी 
व्यक्त ईश्वर ( हिरष्यगर्भ ) कहते हैं। और यदि यही सत्त्वगुण 'अशुद्ध' हो, तो 
उसे अविद्या' कहते है, तथा उस अविद्यामें प्रतिविबित ब्रह्मको जीव” कहते है । 
( पच १९ १५-१७ ) इस दृष्टिसे, यानी उत्तरकालीन वेदान्तकी दृष्टिसे देखे, तो 
एकही मायाके स्वरूपत दो भेद करने पडते हैँ - अर्थात्‌ परत्रह्मसे ' व्यक्त ईश्वर के 
निर्माण होनेका कारण माया और “जीव के निर्माण होनेका कारण अविद्या मानना 
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पडता है। परनु गीतामें इस प्रकार का गेंद नहीं किया गया है। गीता कहती 
है, कि “ जिस मायासे स्वय भगवान्‌ व्यक्त रूप यानी संगुण रूप धारण करते 
हैं (७ २५७) अथवा जिस मायाके द्वारा अप्यधा प्रद्ृति अर्थात्‌ सुप्टिकी सारी 
विभूतिया उनसे उत्पन्न होती है, (४ ६) उसी मायाके अज्ञानमे जीव मोहित होता 
है (3७ “-१०)॥ अधिया' शन्‍द गीतागें कटोभी नहीं आया है, और प्वेताशेत- 
रोपनिपदम जहाँ वह शब्द आया है, वहाँ उसवा स्पष्टीवरणणनी इस प्रवार किया है, 
हि मायाओं प्रपचकोही 'अविद्या' वहते है ( प्रेता ५ १)। अनएव उत्तरकादीन 
बेदान्त #बोमें वेवद निम्पणवी सरलताके लिये - जीव और ईश्वरकी दृप्ट्सि- 
किये गये सुध्म गेंद - अर्थात्‌ साथा और अविद्याकों स्थीकार न कर हम माया, 
'अधिया' और “अज्ञान णब्दोगों समानाथय्ही मानते है । और अब शास्त्रीय रीति 
सक्षेपमें इस विपयका विवेचन करते है, फि न्विगुणात्मक माबा, अविद्या या अन्न 
भी: मोह सामान्यत तात्विक स्वनप क्‍या है, और उसकी सहायतासे गीता तथा 
उपनिशदाफे सिद्धास्तोवी उपपत्ति बसे रूग सकती है। 

निर्गण और सगुण णब्द देखनेमे छोटे हैं, परतु जब उसका विचार करने लगे, 
कि इन शब्दोमें किन शिन बातोका समावेश होता है, तब सचमुच सारा बह्माड 
दृष्टिके सामने खटा हो जाता है। जैसे, उस ससारका मूल जो कि अनादि परत्रह्म है, 
जो एक निष्किय और उदासीन है, तब उसीमें मनृप्यकों इद्रियोको गोचर होनेवाले 
अनेक प्रकारके व्यापार या गुण ग॑से उत्पन्न हाए ? तथा झस प्रकार उसकी अखडता 
भंग वँसे हो गई ? अथवा जो मूलमे एकर्प हैं, उसीबे वहुरूपी भिन्न भिन्न व्यक्त 
पदार्थ कैसे दिखाई देते हैं? जो परतब्रह्म निविकार है, और जिसमें यद्टा, मिर्ण, 
कश्वा या गाढ-पतला अथवा शीत-उप्ण आदि भेद नहीं है, उसीमें नाना प्रकारकी 
गचियाँ, न्‍्यूनाधिक गाश-पतलापन या शीत और उप्ण, सुपर और दु उ, प्रकाश 
और अंधेरा, मृत्यु और अमरता इत्यादि अनेक प्रकारके इद्द कैसे उत्पन्न हुए ” जो 
परब्रह्म शात और निर्वात है, उसीमें नाना प्रकारकी ध्वनियाँ और शब्द कस 
निर्माण होते हैं? जिस परब्रह्ममें भीतर-वाहर या दृर-समीपका कोई भेद नही 
है, उसीमें आगे या पीछे, टूर या समीप, अथवा पूर्व-पश्चिम इत्यादि दिक्कत ॥४ 
स्थलकृत भैद कैसे हो गय्रे ?े जो परबरहा अविकारी, त्विकालाबाधित, नित्य और 
अमृत है, उसीसे स्यूनाध्टिक कारूम्शनके नाशवान पदार्थ कैसे बने ? अबवा जिसे 
कार्यकारणभावका स्पर्भभी नहो होता, उसी परब्रह्मके कार्यकारणरूप - जैसे मिट्टी 
और घडा - क्यो दिखाई देते है? ऐसेही ऑरभी अनेक विपयोका उक्त छोटेंसे दो 
शब्दोमें समावेश हुआ है। अयवा सक्षेपमें कहा जाय, तो अब इस वातका विचार 
करना है, कि एकहीमें अनेकता, निहंद्वर्मे नाना प्रकारकी हद्वता, अद्वैतर्में ढैत और 
नि सगमें सग कैसे हो गया। साख्योंने तो उस झगडेसे वचनेके लिये यह दवत कल्पित 
कर लिया है, कि निर्गुण और नित्यपुरुषके साथ साथ त्िगुणात्मक यानी संगुप 
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प्रकृतिभी नित्य और स्वतत्न है। परंतु जगतके मुल्तत्त्वको ढंढ निकालनेवी मनृष्यके 
मनी भी स्थवोमायिक प्रवि है, उसका समाधान इस इतमे नही होता । इसनाहो 
नहीं, फितु यह ईत गुक्तिवादकेमी सामने टिक नहीं पाता। इसछिये प्रकृति 
और पुरुषयेमी परे जाकर उपनिषद्कारोंने यह सिद्धान्त स्थापित किया, कि 
मब्यिदानंद ग्रह्ममेभी श्रेप्ठ क्रेणीका निर्गुण' ब्रह्मही जगतका मूल है। परतु अब 
इसकी उपपंति देनी चाहिये, कि निर्गुणसे सगुण बसे हुआ | क्योकि साख्यके समान 
पेदाग्तकामी यह सिद्धात्त है, कि जो वस्तु नहीं है, वह होही नहीं सवती, और 
छगसे, जो वस्तु ऐ उसकी करती उत्पत्ति नहीं हो सकती । इस सिद्धान्तवेः अनुमार 
निर्मुण ( क्र्थात्‌ जिसमे गुण नहीं हैं उस ) ब्रह्मसे सगृण सूप्टिके पदार्थ (कि जिनमें 
गुण हैं ) उत्पदा हो नहीं सकते । तो फिर सगुण आया कहे ? यदि कहे कि सगुण 
मु: नही है, तो बह प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर है। और यदि निर्गुणके समान संगृणकोमी 
सत्य गाने, तो एम देखने हैं, कि झुद्रियगीयर होनवारे शब्द, स्पर्ण, रूप, रस आदि 
गव गुणोंके स्थर्प आज एक है, तो कण दूसरेही - अर्थात्‌ वे नित्य परियर्तनणील 
पतए फारण नाशवानू, विकारी और अशाध्वत्त हैं। तव तो ( ऐसी कल्पना करके 
हि पर्मेश्वर विभाज्य हैं ) यही बहना होगा, कि सर्वेब्यापी परमेश्वरभी सगुणोवे 
सथायमें परियर्तनशी८ एवं नाशवान्‌ है। परनु जो विभाज्य और नाशवान्‌ होकर 
मुप्टिके मिथमोफी पकाटमें नित्य परतन्न राता है, उसे परमेश्वरही कंसे बढ़े ? 
सारण, भाहे यह मानों, कि इद्रिययोदर सारे संगुण पदार्थ पच्रमहाभूतोंगे मिमित 
(0 ९, अथवा साध्यानुमार था आधिभौतिक दुष्टिसे यह अनुमान बर लो, प्रि इन 
सारे पशदोशि निर्माण एव हो सब्यनत संगुण सूउप्रहतिस हुआ है। किसीभी पक्षका 
रगरीशार परो, ग्रह छत निधियाद सिद्ध है, कि जब तक नाशबान्‌ गुण ण्स मुख 
प्रशतिसेभी हूद नहों मय 0, शदतवदा पंरमहाभूवोकों था प्रकृति रूप इस सगुण 
भए पदाएँगोी संघ जधिनाओं, रबनझ कोर जमृत तन्‍प नहीं बह सवते । जतएव 
से प्रणतियायता स्थीजार बरया है, उसे उचित 2, वि घह था तो यह बना छोड 
४, वि परसेशर (०, स्वहय भौर अमृतस्ध कै, था रुप बातशी शाह करें, वि 
पणमहाधुकाके घर क्षपदा संगंध गाय प्ररत्रिकेंधी परे और शोनपा तत्व है। इसके 
शिया पण्प हो मार मी ऐ । जिम प्रशार शंगलनस प्यास मरी बच्चती, गा शारसे 
शिया भेटो विशाओा, उसो प्रशर प्रष्यय माशवाम्‌ बस्तुसे चमृत बरी प्राप्तिजी लाए 
| थी स्थद ऐ। मोर इसीलिये धातयन्धो हपनी सदी - मेपेयी 
पपटेश हिएा। है, हि. थोरों जितनी सपर्णि ड्या मे प्राप्त हो छदे 
४8 देकर ४४६ शसरता पे है «० उमफ्तयम्प 
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परी शमणर 
यु पाधम्द वित्तेन ” [बड़ 
४ ४॥ धत्छा, शब यार हमुगाएणं मिख्या परे, सो मल्प्योगों पट रगधाणशित 
इच्०ण रीछ पहली है, क्वा थे विसी राणा सीनियर पृस्पर पा परियिधिष्या 
अआधक्र है शडत आहत ५ हम वपप्ोरियीं सिज्दड ई क्‍्वाफराओं _ हू: 
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चिरकालके लिये - करना चाहते हैँ। अथवा यहभी देखा जाता है, कि चिरकाल 
रहनेवाली या शाश्वत कौति पानेका जब अवसर आ जाता है, तब मनुष्य अपने 
जीवनकीभी परवाह नहीं करता। ऋग्वेदके समान अत्यत प्राचीन ग्रथोमेंभी पूर्व- 
ऋषियोकी प्रार्थना है, कि “ हे इद्र | तू हमें ' अक्षित श्रव * अर्थात्‌ अक्षय कीर्ति या 
घन दे ” ( ऋ १५९ ७), अथवा “हे सोम ! तू मुझे वैवस्वत ( यम ) लोक 
अमर कर दे” ( ऋ ९ ११३ ८ )। ओर, अर्वाचीन समयमें इसी दृष्टीको 
स्वीकार करके स्पेन्सर, काट प्रभृति केवल आधिभौतिक पडितभी यही कहते हैं, 
कि “ इस समारमें मनुष्यमात्नका नैतिक परम कर्तव्य यही है, कि वह किसी प्रकारके 
क्षणिक सुखमें न फंसकर वर्तमान और भावी मनुष्यजातिक्रे चिरकालिक सुखके लिये 
उद्योग करे। ” हमारे जीवनके पश्चात॒के चिरकालिक कल्याणकी अर्थात्‌ अमृतत्वकी 
यह कत्पना आई कहाँसे ? यदि कहें, कि यह स्वभावसिद्ध है, तो मानना पडेगा, कि 
इस नाशवान्‌ देहके परे और कोई अमृत वस्तु अवश्य है। और यदि कहे, कि ऐसी 
कोई अमृत वस्तु नही है, तो हमें जिस मनोवृत्तिकी साक्षात्‌ प्रतीति होती, उसका 
अन्य कोई कारणभी नही वतलाते वन पडता ! ऐसी कठिनाई आ पडनेपर बहुपेरे 
आधिभौतिक पडित यह उपदेश करते हैं, कि इन प्रश्नोका कभी समाधानकारक उत्तर 
नही मिल सकता । अतएव इनका विचार न करके दृश्य सृष्टिके पदार्थोके गुण- 
घमर्मोके परे अपने मनकी दोड कभी न जाने दो। यह उपदेश है तो सरल, परतु 
मनुष्यके मनमें तत्त्वज्ञानकी जो स्वाभाविक छाल्‍लूसा होती है, उसका प्रतिरोध कौन 
और किस प्रकारसे कर सकता है? और इस दुर्धर जिज्ञासाका यदि नाश कर डाले, 
तो फिर ज्ञानकी वृद्धि हो तो कैसे ” जबसे मनुष्य इस पृथ्वीतलूपर उत्पन्न हूँगीं 
है, तभीसे वह इस प्रश्नका विचार करता चला आया है, कि “ सारी दृश्य और 
नाशवान्‌ सृष्टिका मूलभूत अमृततत्त्व क्या है? और वह मुझे कैसे प्राप्त होगा ” ” 
आधिभौतिक शास्त्रोकी जितनी चाहे उन्नति हो, तथापि मनुष्यकी अमृततत्त्वसबंधी 
ज्ञानकी स्वाभाविक प्रवृत्ति कभी कम होनेकी नहीं। आधिभौतिक शास्त्रोकी चाहें 
जैसी वृद्धि हो तोभी सारे आधिभौतिक सूप्टिविज्ञानको वगलमें दवाकर आप्यात्मिक 
तत्त्वज्ञान सदा उसके आगेही दौडता रहेगा! दो-चार हजार वर्षके पहले यही 
दशा थी, और अब पश्चिमी देशोमेंभी वही वात दीख पडती है। और तो क्या। 
मनुष्यकी बुद्धिका ज्ञानलालसा जिस दिन छूटेगी, उस दिन उसके विषयर्में यही 
कहना होगा, कि “ स वै मुक्तो&थवा पशु । / हि 
दिक्‍्कालसे अमर्यादित, अमृत, अनादि, स्वतत्न, एकरूप, एक, निरतर, सर्व- 
व्यापी और निर्गुण तत्त्वके अस्तित्वके विषयमें, अथवा उस निर्युण तत्त्वसे संग 
सृष्टिकी उत्पत्तिके विपयमें जैसा व्याख्यान हमारे प्राचीन उपनिषदोमें किया गया 
है, उससे अधिक सयुक्तिक व्याख्यान अन्य देशोंके तत्त्वज्ञोने अबतक नही किया है। 
अर्वाचीन जर्मन तत्त्ववेत्ता काटने इस बातका सूक्ष्म विचार किया है, कि मनुष्यको 
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बाह्य सृष्टिकी विविधता या भिन्नताका ज्ञान एकतासे क्यो और कंसे होता है ? 
और फिर उक्त उपपत्तिकोही उसने अर्वाचीन शास्त्रकी रीतिसे अधिक स्पष्ट कर 
दिया है। और हेगेल यद्यपि अपने विचारमें काटसे कुछ आगे बढा है, तथापि उसके 
सिद्धान्तभी वेदान्तसे आगे नही बढे हैं। शोपेनहरकाभी यही हाल है। उपनिषदोंके 
लैटिन भाषाके अनुवादका अध्ययन उसने किया था - और उसने यह वातभी लिख 
रखी है, कि “ ससारके साहित्यके इन अत्युत्तम” ग्रथोंसे कुछ विचार मैने अपने 
ग्रथोमें लिये हैं। इस छोटेसे ग्रथमें इन सब वातोका विस्तारपूर्वक निरूपण करना 
सभव नही, कि उक्त गभीर विचारों और उनके साधक-बाधक प्रमाणोमें, अथवा 
वेदान्तके सिद्धात्तो और काट प्रभृति पश्चिमी तत्त्वज्ञोंके सिद्धान्तोमें समानता 
कितनी है और अतर कितना है। इसी प्रकार इस बातकीभी विस्तारसे चर्चा नही 
कर सकते, कि उपनिषद्‌ और वेदान्तसूत्र जैसे प्राचीन ग्रथोंके वेदान्तमे और तदुत्तर- 
कालीन ग्रथोंके वेदान्तमें छोटे-मोटें भेद कौनकौतसे है। अतएवं भगवद्गीताके 
अध्यात्म-सिद्धान्तोकी सत्यता, महत्त्व और उपपत्ति समझा देनेके लिये जिन जिन 
बातोकी आवश्यकता है, सिर्फ उन्ही बातोका यहां दिग्दशन किया गया है, और इस 
चर्चाके लिये उपनिषद्‌, वेदान्त-सूत्र और उसके शाकरभाष्यका आधार प्रधान 
रूपसे लिया गया है। प्रकृति-पुरुषरूपी साख्योक्त ४तके परे क्‍या है - इसका निर्णय 
करनेके लिये केवल द्रष्टा और दृश्य सुष्टिके द्वत्ृमेदपरही ठहर जाना उचित नही । 
कितु इस बातकाभी सूक्ष्म विचार करना चाहिये, कि द्रष्ठा पुरुषको वाह्म सृष्टिका 
जो ज्ञान होता है, उसका स्वरूप क्‍या है ? वह ज्ञान किससे और किसका होता है ? 
बाह्य सृष्टिके पदार्थ मनुष्यकी अपने नेत्नोंसे जैसे दिखाई देते है, वैसे तो वे गुण पशु- 
ओकोभी दिखाई देते है । परतु मनृष्यकी यह विशेषता हैं, कि आँख, कान इत्यादि 
ज्ञानेंद्रियोंसे उसके मनपर जो सस्कार हुआ करते हैं, उनका एकीकरण करनेकी 
विशेष शक्ति उसमे है, और इसीलिये बाह्य सृष्टिके पदार्थमात्र॒का ज्ञान उसको हुआ 
करता है। पहले भतेज-क्षेत्ज्ञ-विचा रमें वतला चुके है, कि जिस एकीकरण-शक्तिका 
फल उपर्युक्त विशेषता है, वह शक्ति मन और वुद्धिकेभी परे है- अर्थात्‌ वह 
आत्माकी शक्ति है। यह वात नही, कि किसी एकही पदार्थका ज्ञान उक्त रीतिसे 
होता हो, कितु सृष्टिके भिन्न भिन्न पदार्थोके कार्यकारणभाव आदि जो अनेक सबंध 
हैं- जिन्हें हम सृष्टिकि नियम कहते है - उनका ज्ञानभी इसी प्रकार हुआ करता 
है । इसका कारण थह है, कि यद्यपि हम भिन्न भिन्न पदार्थोको देखते है, तथापि 
उनका कार्यकारण-सवध् प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर नही होता, कितु हम उसे अपने मानसिक 
व्यापारोंस निश्चित किया करते हैँ। उदाहरणार्थ, जब कोई पदार्थ हमारे नेत्नोंके 
सामनेसे जाता है, तब उसका रूप और उसकी गति देखकर हम निश्चय करते 
हैं, कि यह एक फौजी सिपाही ' है, और यही सस्कार मनमें बना रहता है। इसके 
बाद जब कोई दूसरा पदार्थ उसी रूप और गतिमें दृष्टिके सामने आता है, तब वही 
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मानसिक क्रिया फिर शुरू हो जाती है, और हमारी वुद्धिका निश्चय हो जाता है कि 
वहभी एक फौजी सिपाही है। इस प्रकार भिन्न भिन्न समयमें ( एके वाद दूसरा ) 
जो अनेक सस्कार हमारे मनपर होते रहते हैँ, उन्हें हम अपनी स्मरणशक्तिसे याद 
कर एकत्त रखते हैं, और जब वह पदार्थसमूह हमारी दृष्टिके सामने आ जाता हैं, 
तब उन सब भिन्न धिन्न सस्कारोका ज्ञान एकताके रूपमें होकर हम कहने लगते 
हैं, कि हमारे सामनेसे 'फौज' जा रही है। इस सेनाके पीछेसे आनेवाले पदार्थका रूप 
देखकर हम निश्चय करते है, कि वह “राजा” है। और 'फौज-सवधी पहले सस्कारको 
तथा राजासवधी इस नूतन सस्कारको एकत्न कर हम कह सकने है, कि यह 
“४ राजाकी सवारी जा रही है। ” इसलिये कहना पडता है, कि सुध्टिज्ञान केवल इद्रि- 
योंसे प्रत्यक्ष दिखाई देनेवाला जड पदार्थ नही है, कितु इद्रियोंके द्वारा मनपर होने- 
वाले अनेक सस्कारो या परिणामोका जो एकीकरण 'द्रष्टा आत्मा” किया करता 
है, उसी एकीकरणका फल ज्ञान है। इसीलिये भगवद्गीतामेंभी ज्ञानका लक्षण इस 
प्रकार दिया हैं -  अविभक्त विभकतेषु ” अर्थात्‌ सच्चा ज्ञान वही है, कि जिससे 
विभकत या निराडेपनकी अविभक्तता या एकताका बोध हो * (गीता १८ २० )। 
परतु इस विषयका यदि पुन सूक्ष्म विचार किया जावे, कि इद्वियोंके द्वारा 
मनपर जो सस्कार पहले होते हैं, वे किसके हैं, तो जान पडेगा कि यद्यपि आँख, 
कान, नाक इत्यादि इद्वियोंसे पदार्थके रूप, शब्द, गय आदि गुणोका ज्ञान हमें होता 
है। तथापि जिस द्वव्यमें ये वाह्य गृण हैं, उसके आतरिक स्वरूपके विषयमें हमारी 
इद्रियाँ हमें कुछभी नही वतला सकती । हम यह देखते हैं सही, कि “गीली मिट्टी से 
घडा बनता है, परतु यह नहीं जान सकते कि, जिसे हम “गीली मिट्टी ” कहते हैं, 
उस पदार्थका यथार्थ तात्त्विक स्वरूप क्या है। चिकनाई, गीलापन, मैला रग या 
गोलाकार ( रूप ) इत्यादि गुण जब इद्वियोंके द्वारा मनको पृथक्‌ पृथक्‌ मालूम हो 
जाते हैं, तब उन सस्कारोका एकीकरण करके द्रष्टा' आत्मा कहता है, कि / यह 
गीली मिट्टी है”, और आगे इसी द्वव्यकी (क्योकि यह माननेके लिये कोई कारण 
नहीं, कि द्रव्यका तात्त्विक रूप बदल गया ) गोल तथा पोली आक्ृति या रूप, ठत 
ठन आवाज और सूखापन इत्यादि गुण जब इद्रियोंके द्वारा मनको मालूम हो जाते 
हैं, तव उनका एकीकरण करके द्रष्टा' उसे 'घडा' कहता है। साराश, सारा भेद, 
“ हूप या आकार ' मेंही होता रहता है । और जब इन्ही गुणोंके सस्कारोको ( जो सन- 
पर हुआ करते हैं ) द्रष्टा' आत्मा एकत्न कर लेता है, तव एकही तात्तविक पदार्थको 
अनेक नाम प्राप्त हो जाते हैं। इसका सबसे सरल उदाहरण समुद्र और तरगका 
या सोना और अलूकारका है । क्योकि इन दोनो उदाहरणोमें रग, गाढ़ापन, 
कक 
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पतलापन, वजन आदि गृण एकहीसे रहते है; और केवल रूप ( आकार ) तथा 
नाम येही दो गुण बदलते रहते है। इसीलिये वेदान्तमें ये सरल दृष्टान्त हमेशा पाये 
जाते है। सोना तो एक पदार्थ है, परतु भिन्न भिन्न समयपर बदलनेवाले उसके 
आकारोंके जो सस्कार इद्वियोंके द्वारा मनपर होते हैं, उन्हे एकत्र करके द्रप्टा' 
उस सोनेकोही -- कि जो तात्विक दृष्टिसे एकही मूल द्रव्य है- कभी 'कडा', कभी 
ओँंगृूठी' या कभी 'पेंचलडी', “पहुँची और कगन इश्यादि भिन्न भिन्न नाम दिया 
करता है। भिन्न भिन्न समयपर पदार्थंकि जो इस भ्रकार नाम दिये जाते हैं, उन 
नामोको, तथा पदार्थोको जिन भिन्न भिन्न आकृतियोके कारण वे नाम बदलते रहते 
हैं, उन आक्षृतियोको उपनिषदोमे 'नामरूप' कहते हैं, और इन्हीम अन्य सब गुणो- 
काभी समावेश कर दिया जाता है (छा ६ ३ और ४, व्‌ १ ४ ७ )। और इस 
प्रकार समावेश होना ठीकभी है । क्योकि कोईभी गुण लीजिये, उसका कुछ-न-कुछ 
नाम और रूप अवश्यटी होगा। यद्यपि इन नामखरूपोमें प्रतिक्षण परिवर्तन होता 
रहे, तयापि कहना पडता है कि-इन नामरूपोंके मुलमें आध।रभूत कोई तत्त्व या 
द्रव्य है, जो इन नामरूपोसे भिन्न है, और कभी बदलताही नही। जिस प्रकार 
पानीपर तरगें आ जाती हैं, उसी प्रकार ये सब नामरूप किसी एकही मूल द्रव्यपर 
तरगोंके समान है। यह सच है, कि हमारी इद्रियाँ नामरूपके अतिरिक्त और कुछभी 
पहचान नहीं सकती, अतएवं इन इद्रियोको उस मूल द्रव्यका ज्ञान होना सभव 
नही, कि जो नामरूपसे भिन्न है, परतु उसका आधारभूत है। परतु सारे ससारका 
भाघारभूत यह तत्त्व भलेही अव्यक्त हो, भर्यात्‌ इद्रियोंसे जाना न जा सकता 
हो, तथापि हमको अपनी वुद्धिसे यही निश्चित अनुमान करना पडता है, कि वह 
सत्‌ हैँ - अर्थात्‌ वह सचमुच सर्वकारू सब नामरूपोंके मूलमें तथा नामरूपोमेंभी 
निवास करता है, और उसका कभी नाश नही होता । क्योकि यदि इद्रियगोचर 
नामरूपोंके अतिरिक्त मूलतत्त्वको कुछ मानेही नही, तो फिर 'कडा' “कगन' आदि 
पदार्थ भिन्न भिन्न हो जावेगे। एव इस समय हमें यह ज्ञान हुआ करता है, कि “वे 
सब एकही धातुके ( सोनेके ) वने हैं, उस ज्ञानके लिये कुछभी आधार नहीं 
रह जावेगा। ऐसी अवस्थामें केवल इतनाही कहते बनेगा, कि यह “कडा' है, 
यह कंगन” है। यह कदापि न कह सकेंगे, कि कडा सोनेका है, और कगनभी 
सोनेका है। अतएव न्यायत यह सिद्ध होता है, कि कडा सोनेका है , “ कगन 
सोनेका है, इत्यादि वाक्योमें है” शब्दसे जिस सोनेके साथ नामरूपात्मक 'कड़े 
कगरनका सवध जोडा गया है, वह सोना केवल शशश्रृगवत अभावरूप नही है। 
कितु वह उस द्रव्याशकाही बोघक है, कि जो सारे आभूषणोका आधार है। इसी 
न्यायका उपयोग सृष्टिके सारे पदार्थोमें करे, तो यह सिद्धान्त निकरूता है, कि 
पत्थर, मिट्री, चाँदी, लोहा, लकडी, इत्यादि अतेक नामरूपात्मक पदार्थ, जो नज़र 
आते हैँ, वे सब किसी एकही नित्य द्रव्यपर भिन्न भिन्न नामरूपोका मुलम्मा या 
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गिलट वनकर उत्पन्न हुए हैं, अर्थात्‌ सारा भेद केवल नागरूपोका है, मूल द्रव्यका 
नहों | भिन्न भिन्न नामरूपोकी जडमें एकरूप एकही द्रव्य नित्य निवास करता है। 
/ सब पदार्थोर्में इस प्रकारसे नित्यरूपसे सर्देव रहना ” - सस्क्ृतमें सत्तासामान्यत्व' 
कहलाता है। 

वेदान्तशास्त्रके उतत सिद्धान्तकाही काट आदि अर्वाचीन पश्चिमी तत्त्व- 
ज्ञानियोंनेभी स्वीकार किया है। तामरूपात्मक जगत्‌की जडपमें नामरूपोंसे भिन्न, जो 
कुछ अदृश्य नित्य द्रव्य है, उसे काटने अपने ग्रथमें वस्तुतत्त्व' कहा है, और नेत्र 
आदि इद्वियोको गोचर होनेवाले नामरूपकों बाहरी दृश्य ' कहा है। * परतु वेदान्त- 
शास्त्रमे नित्य वदलनेवाले नामरूपात्मक दृश्यको ( जगत ) 'मिथ्या' या नाशवान्‌' 
और मूलद्रव्यको सत्य” या अमृत” कहते है। सामान्य लोग सत्यकी व्याख्या यो करते 
हैं, कि  चल्ष॒र्वें सत्य ' अर्थात्‌ जो आँखोंसे दीख पडें वही सत्य है, और व्यवहारमेंभी 
देखते है, कि किसीने स्वप्नमे छाख रुपया पा लिया अथवा लाख रुपयेकी बात 
कानसे सुन ली, तो इस स्वप्नकी वातमें और सचमुच लाख रुपयेकी रकमके 
मिल पानेमें वडा भारी अतर रहता है। इस कारण किसी दूसरेसे सुनी हुईं और 
आँखोंसे प्रत्यक्ष देखी हुई -इन दोनो बातोमें किसका अधिक विश्वास करे? 
अआँखोका या कानो का ? इसी दुविधाको मिटानेके लिये बृहृदारण्यक उपनिपद्‌ 
(वृ ५ १४ ४) में यह “चल्षुर्वे सत्य” वाक्य आया है। कितु जिस शास्त्नमें रुपयेके 
खरेयोटे होनेका निश्चय रुपये के रुपया मोलमोल सूरत और उसके प्रचलित नामसे 
करना है, वहाँ सत्यकी इस साक्षेप व्याख्याका क्या उपयोग होगा ? हम व्यवहारमें 
देखते है, कि यदि किसीकी वातचीतमें सगति नही है, और यदि घटे-घटेमें वह 
अपनी बात बदलने लगे, तो छोग उसे क्षूठा कहते है। फिर इसी न्यायसे रुपये के 
नामरूपको (भीतरी द्वव्यको नही) खोटा अथवा झूठा कहनेमें क्या हानि है ? क्योकि 
रुपयेका जो नामरूप आज इस घडी है, उसे दूर करके, उसके बदले 'करधनी' 
'कटोरेका नामरूप उसे दूसरे दिनही दिया जा सकता है, अर्थात्‌ हम अपनी आँखोंसे 
देखते हैं कि यह नामरूप हमेशा बदलता रहता है - या उसीमें सगति नहीं होती | 
अब यदि कहे कि जो अपनी आँखोसे दीख पडता है, उसके सिवा अन्य कुछ सत्य वहां 
है, तो एकीकरणकी जिस मानसिक ज्ियाम स॒ष्टिज्ञान होता है, वहभी तो भबोंसे 
नहां दीख पडती । अतएवं उसेभी झूठ कहना पडेगा। इस कारण हमें जो कुछ 
ज्ञान होता है, उसेभी असत्य, झूठ कहना पडेगा। इनपर (और ऐसीही दूसरी 
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+ काटने अपने (ध्रापवुए९ रण शा २९४४० नामक अबमें यह विचार 
किया है। नामरूपात्मक ससारकी जडमें जो द्रव्य है, उसे उसने ' डिंग आने झ्चिश्‌ 
(आह शा अणी-॥ह् गा ॥8थ) कहा है, और हमने उसीका भाप'तर 
वस्तुतत्त्व किया है। नामरूपोंके बाहरी दृश्यका काटने 'एरशायनुग' ( शि४०ी- 
थाणाए-8707८५7४708 ) कहा है। काट कहता है कि वस्तुतत्त्व अज्ञेय है। 
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कठिनाइयोपर ) ध्यान देकर “ चक्षुर्वे सत्य ' जँसे सत्यके लोकिक और साक्षेप छक्षणकों 
ठीक नही माना है। कितु सर्वोपनिषद्‌्मं सत्यकी यही व्याख्या की है, कि सत्य वही 
है, जो अविनाशी है अर्थात्‌ जिसका अन्य बातोके नाश हो जानेपरभी कभी नाश 
नही होता । और इसी प्रकार महाभारतमेंभी सत्यका यही लक्षण वतलाया गया है .- 


सत्य नामाउय्यय मित्यमविकारि तथैव च ४ 


अर्थात्‌ “सत्य वही है कि जो अव्यय है अर्थात्‌ जिसका कभी नाश नही होता, 
जो नित्य है अर्थात्‌ सदासवंदा बना रहता है, और अविकारी है आर्थात्‌ जिसका 
स्वरूप कभी वदलूता नही” ( मभा शा १६२ १० )। अभी कुछ और थोडी 
देरमें कुछ कहनेवाले मनुप्यको झूठा कहनेका कारण यही है, कि वह अपनी वात- 
पर स्थिर नही रहता - इधर-उधर डगमगता रहता है। सत्यके इस निरपेक्ष 
लक्षणको स्वीकार कर लेनेपर कहना पडता है कि आँखोंसे दीख पडनेवाला, पर 
हरघडीमें वदलनेवाला नामर्प मिथ्या है। और उस नामरूपसे ढेंका हआ और 
उसीके मूलमें सदेव एकही-सा स्थिर रहनेवाला अमृत वस्तुतत्त्वही -वह आँखोंसे 
भलेही न दीख पडे - ठीक ठीक सत्य है। भगवद्गीतामे ब्रह्मका वर्णन इसी नीतीसे 
किया गया है-“य सा सर्वेषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्यति ” (गीता ८ २०, 
१३ २७ ) - अक्षर ब्रह्म वही है, कि जो सब पदार्थ अर्थात्‌ सभी पदार्थोके नामरूपा- 
त्मक शरीर न रहनेपरभी नष्ट नहीं होता । महाभारतमें नाराणीय अथवा भागवत 
धर्मके निरूपणमें यही श्लोक पाठभेदसे फिर “य स सर्वेषु भूतेषु “के स्थानमें 
'भूतग्रामशरीरेष! होकर आया है (मभा शा ३३९ २३ ) । ऐसेही गीताके 
दूसरे अध्यायके सोलहवे और सत्नहवे श्लोकोका तात्पयेभी वही है। वेदान्तमे जब 
आभूषणको 'मिथ्या' और सुवर्णकों सत्य” कहते है, तव उसका यह मतलूव नही 
है, कि वह जेवर निम्पयोगी या विलकुल खोटा है- अर्थात्‌ आँखोसे दिखाई नहीं 
पडता, या मिट्टीपर पतन्नी चिपका कर बनाया गया है - अथवा वह अस्तित्वमें हैही 
नही। यहाँ मिथ्या' शब्दका प्रयोग पदार्थके रण, रूप आदि गुणोंके लिये और 
आकृतिके लिये अर्थात्‌ ऊपरी दृश्यके लिये किया गया है। भीतरी द्रव्यसे उसका 
प्रयोजन नही है। स्मरण रहे, कि तात्त्विक द्रव्य तो सर्देव 'सत्य' है। वेदान्ती यही 
देखता हे, कि पदार्थमात्रके नामरूपात्मक आच्छादनके नीचे मूल कौनसा तत्त्व है, 
ओर तत््वज्ञानक/ सच्चा विषय हैभी यही। व्यवहारमें यह प्रत्यक्ष देखा जाता है, 
कि गहना गढवानेमे चाहे जितना मेहनताना देना पडा हो, पर आपत्तिके समय जब 
उसे बेचनेके लिये सराफ्की दुकानपर ले जाते है, तव वह साफ साफ कह देता है, 
पा ला भय 8 पी कक 
*$ ग्रोनने 7८७ (सत्‌ या सत्य) की व्यास्था बतलाते समय “ फरक्ाटएथा 
घशाजशाए 75 76 ए, 7. ॥5 शाशाटा्त ५ कहा है ( 706१णाशा३ 00 (रा 
६25 ) ब्लीन फी यह व्यास्या और महाभारतकी उक्त व्याख्या दोनो तत्वत एकही है। 
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कि “ में यह नहीं जानना चाहता, कि गहना गढवानेमें तोलेके पिछे क्या उज़रत 
देनी पडी है, यदि सोनेके चलत्‌ भावमें इसे बेचना चाहो, तो हम ले छेगे!” 
वेदान्तकी परिभाषामें इसी विचारकों इस ढेंगसे व्यक्त करेगे - सराफको गहना 
मिथ्या ओर उसका सोना भर सत्य दीख पडता है। इसी प्रकार यदि किसी नये 
मकानको बेचना हो, तो उसकी सुदर बनावट ( रूप ) और सुविधाजनक रचना 
( आइति ) करनेमें जो खर्च लगा होगा, उसकी ओर यरीददार ज्राभी ध्यान 
नही देता | वह कहता है, कि ईट, चूना, छकडी, पत्थर और मजदूरीकी लागतमें 
यदि बेचना चाहों, तो बेच डालो। इन दृष्टान्तोंसे वेदान्तियोंके इस कथनको पाठक 
भली-भाँति समझ जावेगे, कि नामरुपात्मक जगत्‌ मिथ्या है, और ब्रह्म सत्य है। 
/ दृश्य जगत्‌ मिथ्या है ” इसका अर्थ यह नही, कि वह आँखोंसे तो दीखही पडता 
नही । कितु इसका ठीक ठीक अर्य यही है, कि ( वह आँखोंसे तो दीख पडता है, 
पर ) एनही द्रव्यके नामरूप-भेदके कारण जगतूके बहुतेरे जो स्थलूकृत अथवा काल- 
कृत दृश्य हैं, वे नाशवान्‌ है, और इसीसे मिथ्या है। और इन सब नामख्पात्मक 
दृश्योंके आच्छादनमें छिपा हुआ स्देव वर्तमान, जो अविनाशी और अविकारी द्रव्य 
है, वही नित्य और सत्य है। सराफको कड़े, कगन, गुज और अंगूठियाँ खोटी 
जेचती हैँ। उसे सिर्फ उनका सोना सच्चा जेचता है। परतु सृध्टिके सुनारके कारखा- 
नेमें मूलमें ऐसा एक ही द्रव्य है, कि जिसको भिन्न भिन्न नामरूप दे कर उससे सोना, 
चाँदी, लोहा, पत्थर, लकडी, हवा-पानी आदि सारे गहने गढवाये जाते हैं। इसलिये 
सराफकी अपेक्षा वेदान्ती कुछ और आगे बढकर सोना, चाँदी या पत्थर प्रभूति 
नामरूपोको जेंवरकेही समान मिथ्या समझकर गिद्धान्त करता है, कि इन सच 
पदार्थोके मूलमें जो द्रव्य अर्थात्‌ वस्तुतत्त्व' मौजूद है, वही सच्चा अर्थात्‌ अविकारी 
सत्य है। इस वस्तुतत्त्वमें नामरूप आदि कोईभी गुण नहीं हैं। इस कारण इसे नेत्र 
आदि इद्रियाँ कभी नहीं जान सकती | आँखोंसे न दीख पडने, नाकसे परतु न संघ 
जाने अथवा हाथसे न टटोले जानेपरभी बुद्धिसे निश्चयवर्वेक यह अनुमान किया 
जाता है, कि अव्यक्त रूपसे वह होगा अवश्यही। न केवल इतनाही, वल्कि यहभी 
निश्चय करता पडता है, कि इस जगत्‌में कभीभी न बदलनेवाला “जो कुछ ' है, वह 

यही सत्य वस्तुतत्व हैं। जगतृका मूल सत्य इसीको कहते है। परतु कुछ अनाडी 

विदेशी और स्वदेशी पडितमन्यभी सत्य और मिथ्या शब्दोंके वेदान्तशास्त्रवाल 

पारिभाषिक अर्थपर ध्यान न देकर, और यह देखनेका कष्टभी न उठाते हुए, कि 

सत्य शन्दका जो अर्थ हमें सूझता है, उसकी अपेक्षा इसका कुछ और भर्यभो हो 

सकेगा या नही । यह कहकर अद्वत वेदान्तका उपहास किया करते है, कि “ हमें जो 

जगत्‌ आँखोसे प्रत्यक्ष दीख पडता है, उसेभी वेदान्ती लोग मिथ्या कहते है। भला, 

यहभी कोई वात हुई ? ” परतु यास्कके शब्दोमें कह सकते है, कि अधेको यदि खभा 

नही सूझता, तो इसका दोपी खभा नही है। छादोग्य (छा ६ १, और ७ १) 
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बृहदारण्पक (वृं १ ६ ३ ), मुडक (मु ३२ ८), और प्रश्व (प्र ६-५), 
आदि उपनिपदोमें वारवार बतलाया गया है, कि नित्य बदलते रहनेवाले अर्थात्‌ 
नाशवान्‌ नामरूप सत्य नही है । जिसे सत्य अर्थात्‌ नित्य, स्थिर तत्व देखना हो, उसे 
अपनी दृष्टिको इस नामरूपोंके परे पहुँचाना चाहिये। इन्हीं नामरूपोको कठ (कठ 
२ ५) और मुडक (मू १ २ ९) आदि उपनिषदोमें अविद्या' तथा अतमें श्वेता- 
श्वतर (श्वे ४ १० ) उपनिषद्में माया कहा है। भगवदगीतामें 'माया', मोह' 
और 'अज्ञान' शन्दोसे वही अर्थ विवक्षित है । जगत॒के आरभमें जो कुछ था, वह 
विना नामरूपका था - अर्थात्‌ निर्गुण और अव्यक्त था। फिर आगे चलकर नाम- 
रूप मिल जानेसे वही व्यकतत और सगृण बन जाता है (व्‌ १४ ७, छा ६ १ 
२ ३ )। अतव विकारवानू अथवा नाशवान्‌ नामरूपोकोही 'माया' नाम देकर 
कहते हैं, कि यह सगुण अथवा दृश्य सृष्टि एक मूलद्रव्य अर्थात्‌ ईश्वरकी मायाका 
खेल या लीला है। अब इस दृष्टिसे देखे, तो साख्योकी प्रकृति अव्यक्त भलेही बनी 
रहे, पर वह सत्त्तरजतम-गुणमयी है, अत नामरूपोसे युक्त मायाही है। इस प्रकृतिसे 
व्यक्त विश्वकी जो उत्पत्ति या पसारा होता है ( जिसका वर्णन आठवे प्रकरणमें 
किया है ), वहभी तो उस मायाका सगृण नामरूपात्मक विकार है। क्योकि कोईमी 
गुण हो, वह इंद्रियाकों गोचर होनेवाला और इसीसे नामरूपात्मकही रहेगा। 
सारे आधिभौतिक शास्त्रभी इसी प्रकार मायाके वर्गममें आ जाते हैं। इतिहास, 
भगर्भभास्त्र, विद्युच्छास्त, रसायनशास्त्र, पदार्थविज्ञान आदि कोईभी शास्त्र लीजिये, 
उसमें सब नामरूपात्मकाही तो विवेचन रहता है - अर्थात्‌ यही वर्णन होता है, 
कि किसी पदार्थका एक नामरूप चला जाकर उसे दूसरा नामरूप कैसे मिलता 
है। उदाहरणार्थ, नामरूपके भेदकाही विचार इस शास्त्रमें इस प्रकार रहता है - 
जैसे, पानी जिसका नाम है, उसको भाफ नाम कब और कंसे मिलता है, 
अथवा काले-कलुटे ततारकोलसे छाल-हरे, नीले-पीले रँगनेके रग (रूप ) क्योकर 
बनते है, इत्यादि । अतएवं नामरूपोमेही उलझे हुए इन शास्त्रोंके अभ्याससे उस सत्य 
वस्तुका वोध नहीं हो सकता, कि जो नामरूपोंसे परे है। प्रकट है, कि जिसे सच्चे 
ब्रह्मस्वरूपका पत्ता लगाना हो, उसको अपनी दृष्टि इन सव आधिभौतिक अर्थात्‌ 
नामरूपात्मक शास्त्नोंसे परे पहुँचानी चाहिये। और यही अर्थ छादोग्य उपनिपदमें 
सातवे अध्यायके आरभकी कक्षामें व्यक्त किया गया हैं । कथाका आरभ इस प्रकार 
हैं “नारद ऋषि सनत्कुमार अर्थात्‌ स्कदके यहाँ जाकर कहने रंगे, कि, “ मुझे आत्म- 
जान वतलाओ ” तब सनत्कुमार बोले, कि “ पहले वतलाओ, तुमने क्या सीखा 
है, फिर उसके आगे में बतलाता हैं ।” इस पर नारदने कहा, कि “ मैंने इतिहास- 
पुराणरूपी पाँचवे वेदसहित ऋग्वेद प्रभृति समग्र वेद, व्याकरण, गणित, तकंशास्त्न, 
कालशास्त्र, नीतिशास्त्र, सभी वेदाग, घ्मशास्त्र, भूतविद्या, क्षेत्रविद्या, नक्षत्रविद्या 
ओर सर्पदेवजनविद्या-प्रभूति सब कुछ पढा है। परतु जब उससे आत्मज्ञान नही हुआ, 


२२२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


तब अव तुम्हारे यहाँ आया हूँ । _ इसको सनत्वुमारने यह उत्तर दिया, “ कि तूने जो 
कुछ सीखा है, वह तो सारा नामरूपात्मक है। सच्चा ब्रह्म इस नामत्रहासे बहुत परे 
है , और फिर नारदकों क्रश इस प्रकार पहचान करा दी, कि इन तामरूपोंके 
अर्थात्‌ साख्योवी अव्यक्त प्रकृतिसिे अथवा वागो, आशा, सकत्प, मन, बुद्धि ( ज्ञान ) 
ओर प्राणसेभी परे एव उनसे बढ़-चढकर जो है, वही १रमात्मारूपी अमृततत्त्व है। 
यहाँतक जो विवेचन किया गया, उसका तात्पर्य यह है, कि यद्यपि मनुष्यकी 
इद्रियोको नामरूपोंके अतिरिक्त और किसीकाभी प्रत्यक्ष ज्ञान नही होता है तोभी 
इन अनित्य नामरूपोंके आच्छादनसे ढेका हुआ लेकिन आँखोसे न दीख पडनेवाला 
मर्थात्‌ कुछ-न-कुछ अव्यक्त नित्य द्रव्य रहनाही चाहिये, और इसी कारण 
सारी सृप्टिका ज्ञान हमें एकतासे होता रहता है। जो कुछ ज्ञान होता है, सो 
आत्माकोही होता हैं। इसलिये आत्माही ज्ञाता यानी जाननेवाला हुआ । और इस 
ज्ञाताको नामख्पात्मक सृष्टिकाही ज्ञान होता है। जत नामरूपात्मक वाह्म सृष्टि 
ज्ञान हुई ( मभा शा ३०६ ४० ) और इस नामरूपात्मक सृप्टिके मूलमें जो कुछ 
वस्तुतत्त्व है, वही ज्ेय है। इसी वर्गाकरणको मानकर भगवद्गीताने ज्ञाताको क्षेत्र 
आत्मा और ज्ञेयक्रों इद्रियातीत नित्य परब्रह्म कहा है (गीता १३ १२-१७ )। 
और फिर आगे ज्ञानके तीन भेद करके कहा है, कि भिन्नत्रा या नानात्वसे जो सृष्दि- 
ज्ञान होता है, वह राजस है, तया अतर्में इस नानात्वका जो ज्ञान एकत्वरुपसे होता 
है, वह सात्त्विक ज्ञान है ( गीता १८ २०-२१ ) । इसपर कुछ लोग यह युक्तिवाद 
करते हैं, कि ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय इस प्रकार विविध भेद करना ठीक नही है। एव यह 
माननेके लिये हमारे पास कुछभी प्रमाण नही है, कि हमें जो कुछ ज्ञान होता है, उसकी 
अपेक्षा इस जगत्‌में औरभी कुछ है। गाय, घोडे, प्रभुति जो बाह्म वस्तुएं हमे दीख 
पडती है, वहभी तो ज्ञानही है, जो कि हमें होता है। और यद्यपि यह ज्ञान सत् है, 
तोभी यह बतलानेके लिये - कि वह ज्ञान है काहे का - हमारे पास ज्ञानकी छोड 
और कोई मार्गही नही रह जाता | अतएव यह नही कहा जा सकता, कि इस ज्ञानके 
अतिरिक्त बाह्य पदार्थके नाते वुछ स्वतत्न वस्तुएं है, अथवा इन बाह्य वस्तुओंके 
मूलमें और कोई स्वतत्न तत्त्व है । क्योकि जब ज्ञाताही न रहा, तब जगत्‌ कहाँसे रहे ” 
इस दृष्टिसे विचार करनेपर उक्त वर्गीकरणसे अर्थात ज्ञाता, ज्ञान और शैयमर - 
जेय नही रह भाता । ज्ञाता और उसको होनेवाला ज्ञान, यही दो बच जाएं हैं, और 
इसी एवितिवादकों और जरा-सा आगे ले चले तो 'ज्ञाता' प्रा द्रष्टा भी तो एक प्रकार 
का ज्ञानही है। इसलिये अतमें ज्ञानके सिवा दूसरी वस्तुही गेष नही रहरी । इसीको 
“विज्ञानवाद' कहते हैं, और योगाचार पथके वौदोंने इसेही प्रमाण माना है। इस 
पथके विद्वानोंने प्रतिपादन किया है, कि ज्ञाताके ज्ञानके अतिरिक्त इस जगतृम ओर 
कुछभी स्वतत्न नही है। और तो क्या ? दुनियाही नही है। जो कुछ है; मनुष्य 
ज्ञानही ज्ञान है। अग्रेज ग्रथकारोमेंभी हयूम जैसे पडित इस ढेंगके मतके पुरस्कर्ता हैं! 
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किया है, कि देहेंद्रियो और बाह्य सृष्टिके निशिदिन बदलनेवाले अर्थात्‌ मिथ्या 
दृश्योंके मूलमें दोनोही ओर कोई नित्य अर्थात्‌ सत्य द्रव्य छिपा हुआ है | इसके आगे 
अब प्रश्न होता है, कि दोनो ओर जो ये नित्य तत्त्व है, वे अलग अलग हैं या एकरूपी 
हैं ? परतु इसका विचार फिर करेंगे। पहले इस मतकी अर्वाचीनताके सबंधमें मौक़ें- 
बेमौके जो आक्षेप हुआ करता है, उसीका थोडा-सा विचार करते हैं। 
कई लोग कहते है, कि बौद्धोका विज्ञानवाद यदि वेदान्तशास्त्रको समत नहीं 
है, तो श्रीशकराचार्यके मायावादकाभी प्राचीन उपनिषदोमें वर्णन नही है, इसलिये 
उसेभी वेदान्तशास्त्रका मूलभाग नही मान सकते | श्रीशकराचार्यका मत - कि जिसे 
मायावाद कहते हैं - यह है, कि वाह्मसुष्टिका आँखोंसे दीख पडनेवाला नामरूपात्मक 
स्वरूप मिथ्या है। उसके मूलमें जो अव्यय और नित्यद्रव्य है, वही सत्य है। परतु 
उपनिपदोका मन लगाकर अध्ययन करनेसे कोईभी सहजही जान जावेगा, कि यह 
आक्षेप निराधार है । यह पहलेही बतला चके है, कि सत्य” शब्दका उपयोग साधारण 
व्यवहारमें आँखोंसे प्रत्यक्ष दीख पडनेवाली वस्तुके लिये किया जाता है । अत सत्य 
शब्दके इसी प्रचलित अर्थंको लेकर उपनिषदोमें कुछ स्थानोपर आँखोंसे दीख पडने- 
वाले नामरूपात्मक बाह्य पदार्थोकों सत्य” और उन नामरूपोंसे आच्छारित द्रव्यको 
'अमृत' नाम दिया गया है। उदाहरण लीजिये | वृहृदारण्यक उपनिषद्में (वृ १ ६ 
३ ) “ तदेतदमृत सत्येन जछन ” - वह अमृत सत्यसे आच्छादित है - कह कर तुख्त 
अमृत और सत्य शब्दोकी यह व्याख्या की है, कि “ प्राणो वा अमृत नामरूपे सत्य 
ताभ्यामय प्राणच्छन्न “ अर्थात्‌ प्राण अमृत है, और नामरूप सत्य है। एवं इस नाम- 
रूप सत्यसे प्राण ढेंका हुआ है। यहाँ प्राणका अर्थ प्राणस्वरूपी परत्रह्म है। इससे 
प्रकट है, कि आगेके उपनिषदोमें जिन्हे 'मिथ्या' और सत्य” कहा है, पहले उन्हींके 
नाम त्रमसे सत्य' और “अमृत” थे। अनेक स्थानोपर इसी अमृतको “सत्यस्य सत्य 
- आँखोसे दीख पडनेवाले सत्यके भीतरका अतिम सत्य (बु २ ३ ६ )- कहा है। 
कितु उक्त आक्षेप इतनेहीसे सिद्ध नही हो जाता, कि उपनिषदोमें कुछ स्थानोपर 
आँखोंसे दीख पडनेवाली सृप्टिकोही सत्य कहा है। क्योकि बुहृदारण्यकर्मेही अतः 
यह सिद्धान्त किया हैं, कि आत्मरूप परब्रह्मको छोड, और सब “आतंम्‌_ अर्थात्‌ विनाश 
वान्‌ है (व ३ ७ २३ ) | जब पहले पहल जग्रतूरे मलतत्त्वकी खोज होते लग, 
तब शोधक लोग आँखोंसे दीख पडनेवाले जगत्‌को पहले सत्य मानकर दुंध्ने लगे, कि 
उसके पेटमें और कौन-सा सुक्ष्म सत्य छिपा हुआ है। कितु फिर ज्ञात हुआ, कि जिस 
दृश्य सृष्टिके रूपको हम सत्य मानते है, वह तो असलमें विनाशवान्‌ है, और उसके 
भीतर कोई अविनाशी या अमृत तत्त्व मौजूद है। दोनोंके बीचके इस भेदको जैसे जर्त 
अधिक व्यक्त करनेकी आवश्यकता होने लगी, वैसे वैसे 'सत्य/ और “अमृत” शब्दोंके 
स्थानमें 'अविद्या' और 'विद्या', एवं अतमें ' माया और सत्य ” अथवा ' मिथ्या और 
सत्य ' इन पारिभाषिक शब्दोका प्रचार होता गया । क्योकि सत्यका घात्वर्थ सर्द 
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रहनेवाला ' है। इस कारण नित्य बदलनेवाले और नाशवान्‌ नामरूपको सत्य कहन 
उत्तरोत्तर औरभी भनुचित जेंचने लगा। परंतु इस रीतिसे ' माया अथवा मिथ्या 
शब्दोका प्रचार पीछे भलेही हुआ हो, तोभी ये विचार बहुत पुराने जमानेसे चले आ 
रहे है, कि जगत्‌की वस्तुओका वह दृश्य, जो नज़रसे दीख पडता है, विनाशी और असत्य 
है। एवं उसका आधारभूत “ तात्त्विक द्रव्य ही सत्‌ या सत्य है। प्रत्यक्ष ऋग्वेदमेंभी 
कहा है कि “ एक सह्िप्रा बहुघा वदन्ति /” (ऋ १ १६४ ४६ और १० ११४ ५) - 
मूलमें जो एक और नित्य ( सत्‌ ) है, उसीको विप्र ( ज्ञाता ) भिन्न भिन्न नाम देते हे - 
अर्थात्‌ एकही सत्य वस्तु नामरूपसे भिन्न भिन्न दीख पडती है। ' एक रूपके अनेक 
रूप दिखलाने के अर्थमें, 'माया' शब्द ऋग्वेदमेंभी प्रयुक्त हैं, और वहाँ यह वर्णन 
है, कि “ इन्द्रो मायाभि पुरुरूप ईयते “- इद्र अपनी मायासे अनेक रूप धारण करता 
है (ऋ% ६ ४७ १८ )| त्तैत्तिरीय सहिता (तै स ३ १ ११ ) में एक स्थानपर 
माया” शब्दका इसी अर्थमें प्रयोग किया गया है, और श्वेताश्वतर उपनिषद्में इस 
'माया' शब्दका नामरूपके लिये उपयोग हुआ है, जो हो, नामरूपके लिये माया 
शब्दका प्रयोग किये जानेकी रीति प्रथम श्वेताश्वतर उपनिपदक्के समयर्म भलेही चल 
निकली हो, पर इतना तो निविवाद है, कि नामरूपोंके अनित्य अथवा असत्य होनेकी 
कल्पना इससे पहलेकी है। माया शब्दका विपरीत अर्थ करके श्लीशकराचार्यने यह 
कल्पना नये सिरेसे नही चला दी है। नामरूपात्मक सृष्टिके स्वरूपको श्रीशकरा- 
सार्यके समान वेघडक मिथ्या' कह देनेकी जो हिमत न कर सके, अथवा जैसे गीतामें 
अगवानने उसी अर्थमें माया” शब्दका उपयोग किया है, वैसा करनेसे जो हिचकत्ते 
हो, वे चाहें तो खुशीसे वृहदारण्यक उपनिषद्के सत्य' और अमृत” शब्दोका उपयोग 
करें। कुछभी क्यो न कहा जावे, पर इस सिद्धान्तमें जराभी चोट नही लगती, 
कि नामरूप 'विनाशवान्‌' हैं, और जो तत्त्व उनसे आच्छादित है, वह 'अमृत' या 
'अविनाशी' है। एवं यह भेद प्राचीन वैदिक कालसे चला आ रहा है। 

हमारे आत्माको नामरूपात्मक बाह्य सृष्टिके सारे पदार्थोका श्ञान होनेके लिये 
कुछ-न-कुछ' एक ऐसा नित्य मूल द्रव्य होना चाहिये, कि जो आत्माका आधार- 
भूत हो, और उसीके मेलका हो । एव बाह्य सृष्टिके नाना पदार्थोकी जडमें वर्तमान 
रहता हो, नही तो यह ज्ञानही न होगा । कितु इतना निश्चय कर देनेसे अध्यात्म- 
शास्त्रका काम समाप्त नही हो जाता। बाह्य सृष्टिके मूलमें रहनेवाले इस नित्य 
द्रव्यको वेदान्ती लोक 'ब्रह्म' कहते हैं, और अब हो सके तो भ्रह्मके स्वरूपका निर्णय 
करनाभी आवश्यक है। सारे नामरूपात्मक पदार्थोके मूलमें वतेमान यह नित्य तत्त्व 
है अव्यक्त। इसलिये प्रकटही है, कि इसका स्वरूप नामरूपात्मक पदा््थकेि समान 
व्यक्त ओर स्थूछ ( जड ) नहीं रह सकता । परतु यदि व्यक्त और स्थूल पदार्थोको 
छोड दें, तो मन, स्मृति, वासना, प्राण ओर ज्ञान प्रभूति बहुतसे ऐसे अव्यक्त पदार्थ 


हैँ, या जो स्थूछ नही है, । एव यह असभव नही, कि परब्रह्म इनमेंसे किसीभी एक 
गौर १५ 
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आधघके स्वरूपका हो | कुछ लोग कहते हूँ, कि प्राणका और परन्रह्मका स्वरूप एकही 
है। जर्मन पडित शोपेनहरने परन्रह्मकों वासनात्मक निश्चित किया है, और वासना 
मनका घममम है, अत इस मतके अनुसार ब्रह्म, मनोमयही कहा जावेगा (ते ३ ४)। 
परतु, अब तक जो विवेचन हुआ है उससे तो यही कहा जावेगा कि - “ प्रज्ञान 
ब्रह्म / (ऐ. ३ ३) अथवा “ विज्ञान ब्रह्म ” (तै ३ ५) - जड सृष्टिके नानात्वका 
जो ज्ञान एकस्वरूपसे हमें होता है, वही ब्रह्मका स्वरूप होगा। हेकेलका सिद्धान्त 
इसी ८गका है। परतु उपनिपदोमें चिद्रपी ज्ञानके साथ सत्‌ ( अर्थात्‌ जगतकी सारी 
घस्तुओंके अतित्वके सामान्य धर्म या सत्तासमानताका ) और आनदकाभी ब्रह्म- 
स्वरूपमेंही अतर्भाव करके ब्रह्मको सच्चिदानदरूपी माना हे । इसके अतिरिक्त दूसरा 
ब्रह्मस्वरूप' केहना हो, तो वह #कार है। इसकी उपपत्ति इस प्रकार है - पहले 
समस्त अनादि वेद #अकारसे उपजे हैं, और वेदोंके निकल चुकनेपर उनके नित्य 
शब्दोंसेही आगे चलकर ब्रह्माने जब सारी सृष्टिका निर्माण किया है (गीता १७ 
२३, मभा शा २६१ ५६-५८ ), तव मूल आरभमें +*कारको छोड और कुछ न 
था। इससे सिद्ध होता है, कि <कारही सच्चा ब्रह्मस्वरूप है ( माडूकय १, ऐ 
१ ८ )। परतु केवल अध्यात्मशास्त्रकी दृष्टिसे विचार किया जाय, तो परब्रह्मके 
ये सभी स्वरूप थोडेबहुत नामरूपात्मकही हैं। क्योकि इन सभी स्वरूपोको मरनृष्य 
अपनी इद्रियोंसे जान सकता है, गौर मनुष्यको इस रीतिसे जो कुछ ज्ञात हुआ करता 
है, वह नामरूपोकी श्रेणीमें आ जाता है। फिर इस नामरूपके मूलमें स्थित णो अनादि, 
भीतरवाहर सर्वेत्र एकनसा भरा हुआ, एकरूप नित्य और अमृत तत्त्व है (गीता 
१३ १२-१७ ), उसके वास्तविक स्वरूपका निर्णयही तो क्योकर हो ? कितनेही 
अध्यात्मशास्त्री पडित कहते है, कि कुछभी हो, यह तत्त्व हमारी इद्रियोको अभ्ेयही 
रहेगा, और काटने तो इस प्रश्नपर अधिक विचार करनाही छोड दिया है। 
इसी प्रकार उपनिषदोमेंभी परब्रह्मके अज्ञेय स्वरूपके वर्णन इस प्रकार हैं. नेति 
नेति ” अर्थात्‌ वह नही है, कि जिसके विषयम कुछ कहा जा सकता है, ब्रह्म इससे परे 
है, वह आँखोंसे दीख नही पडता, वह वाणीको और मनकोभी अगोचर है- “यतो 
वाचो निवतंन्ते अप्राप्य मतसा सह। ” फिरभी अध्यात्मशास्त्नने निश्चय किया है, कि 
इस अगम्य स्थितिमेंभी मनुष्य अपनी बुद्धिसे ब्रह्मके स्वरूपका एक प्रकारसे तिर्णय 
कर सकता है। उपर जो वासना, स्मृति, धृति, आशा, प्राण और ज्ञान प्रभूति अव्यकत 
पंदार्थे बतलाये गये है, उनमेंसे जो सबसे अतिशय व्यापक अथवा सदवसे श्रेष्ठ तिर्णित 
हो, उसी को परब्रह्मका स्वरूप मानना चाहिये। क्योकि यह तो निविवादही है; हि 
सब अव्यक्त पदार्थोमें परब्रह्म श्रेष्ठ है। अब इस दृष्टिसे आशा, स्मृति, वासता और 
घृति आदिका विचार करे, तो ये सब मनके धर्म है, अतएवं इनकी अपेक्षा मत शे्ट 
हुआ | मनसे ज्ञान श्रेष्ठ है, और ज्ञान है बुद्धिका धर्म । अत, ज्ञानसे वृद्धि श्रेष्ठ हुई। 
और अतमें यह वृद्धिभी जिसकी नौकर है, वह आत्माही सबसे श्रेष्ठ है ( गीता ३४२)! 
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प््न-क्षेत्ज्ञ-प्रकरण'मे उक्त विचार किया गया है। अब वासना और मन आदि 
अव्यक्त पदार्थोसे यदि आत्मा श्रेष्ठ है, तो आपही सिद्ध हो गया, कि परब्रह्मका 
स्वरूपभी वही (आत्मा) हो। छादोग्य उपनिषदके सातवे अध्यायमें इसी 
युक्तिवादसे काम लिया गया है। और सनत्कुमारने नारदसे कहा है, कि “ वाणीकी 
अपेक्षा मन अधिक योग्यताका ( भूयस्‌ ) है। मनसे ज्ञान, शानसे बल और इसी 
प्रकार चढते चढते जब कि आत्मा सबसे श्रेष्ठ ( भूमन्‌ ) है, तब आत्माहीको 
परभअहाका सच्चा स्वरूप कहना चाहिये।” अग्रेज ग्रथकारोमें ग्रीनने इसी सिद्धान्तको 
माना है, कितु उसका युक्तिवाद कुछ भिन्न है। इसलिये यहाँ उसे सक्षेपसे वेदान्तकी 
परिभाषामें बतलाते हैं। ग्रीनका कथन है, कि हमारे मनपर इद्रियोंके हारा वाह्म 
नामरूपोंके जो सस्कार हुआ करते हैं, उनके एकीकरणसे हमारा आत्मा ज़ो ज्ञान उत्पन्न 
करता है उस ज्ञानके मेलके लिये बाह्मसृष्टिके भिन्न भिन्न नामरूपोंके मूलमेंभी एकतासे 
रहनेवाली कोई न कोई वस्तु होनी चाहिये। नही तो आत्माके एकीकरणसे, जो 
ज्ञान उत्पन्न होता है, वह स्वकपोलकल्पित और निराधार हो कर विज्ञानवादके समान 
असत्य प्रमाणित हो जायगा। इस कोई न कोई' वस्तुको हम ब्रह्म कहते है। भेद इत्तनाही 
है, कि काटकी परिभाषाकों मानकर ग्रीन उसको वस्तुतत्त्व कहता है। कुछभी कहो, 
अतमें वस्तुतत्त्व ( ब्रह्म ) और आत्मा येही दो पटार्थ रह जाते हैं, कि जो परस्परके 
मेलके हैं। इनमसे आत्मा' मन और बुद्धिसे परे अर्थात्‌ इद्रियातीत है। तथापि अपने 
विश्वासके प्रमाणपर हम माना करते हैं, कि आत्मा जड नही है और निश्चय करते 
हैं कि वह या तो चिद्रूपी है या चैतन्यरूपी है। इस प्रकार आत्माके स्वरूपका निश्चय 
करके देखना है, कि बाह्य सृष्टिके ब्रह्मका स्वरूप कया है। इस विषयमें यहाँ दोही 
पक्ष हो सकने हे, यह ब्रह्म या वस्तुतत्त्व (१) आत्माके स्वरूपका होगा या (२) 
आत्मासे भिन्न स्वरूपका | क्योकि, ब्रह्म, और आत्माके सिवा अब तीसरी वस्तुही 
नही रह जाती | परतु सभीका अनुभव यह है, कि यदि कोईभी दो पदार्थ स्वरूपसे 
भिन्न हो, तो उनके परिणाम अथवा कार्यभी भिन्न भिन्न होने चाहिये। अतएव हम 
लोग पदार्थोके भिन्न अथवा एकरूप होनेका निर्णय उन पदार्थोके परिणामोंसेही किसीभी 
शास्त्रमें किया करते हैं। एक उदाहरण लीजिये, दो वृक्षोंके फल, फूल, पत्ते, छिलके 
और जडको देखकर हम निश्चय करते है, कि वे दोनो अलग अलग हैं या एकही है। 
यदि इसी रीतिका अवलबन करके यहाँ विचार करें, तो दीख पडता है, कि आत्मा 
ओर ब्रह्म एकही स्वरूपके होने चाहिये । क्योकि ऊपर कहा जा चुका है, कि सृष्टिके 
भिन्न भिन्न पदार्थोके जो सस्कार मनपर होते हैं, उनका आत्माकी क्रियासे एकी- 
करण होता है। इस एकीकरणके साथ उस एकीकरणका मेल होना चाहिये, कि जिसे 
भिन्न भिन्न बाह्य पदार्थोके मूलमें रहनेवाला वस्तुतत्त्व अर्थात्‌ ब्रह्म इन पदार्थोकी 
अनेकताको मेट कर निष्पन्न करता है। यदि इस प्रकार दोनोमें मेल न होगा, तो 
समूचा ज्ञान निराघार और असत्य हो जावेगा । एकही नमूनेके और विलकुर एक 
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दूसरेके जोडके एकीकरण करनेवाले ये तत्व दो स्थानोपर भलेही हो, परतु वे 
परस्पर भिन्न भिन्न नही रह सकते । अत्तएव यह आपही सिद्ध होता है, कि नमस्ते 
आत्माका जो रुप होगा, वही रूप ब्रह्मकामी होना चहिये ।” साराश, किसीमी 
रौतिसे विचार क्यो न किया जाय, सिद्ध यही होगा कि, बाह्य सृप्टिके नाम और 
स्पोसे आच्छादित ब्रह्मतत््व, नामस्पात्मक प्रकृतिके समान जढ तो हैही नही, कितु 
बासनात्मक ब्रह्म, मनोमय ब्रह्म, ज्ञानमय बह्य, प्राणब्रह्म अथवा “काररूपी शब्दब्रह्म 
- ये ग्रह्मने रूपभी निम्न श्रेणीके है, भौर ब्रह्मणा वास्तविक स्वरूप इनसे परे है, 
एवं इनसे अधिक योग्यताका अर्थात्‌ शुद्ध आत्मस्वरुपी है। और इस विययके सवध्में 
गीतामें अनेक स्थानोपर जो उल्लेख हैँ, उनसे स्पप्ट होता है, कि गीताका सिद्धान्तमी 
यही है (गीता २ २०, ७ ५, ८ ४, १३ ३१, १५ ७, ८ ) | फिरमी यह वे 
समझ लेना चाहिये, कि ब्रह्म और आत्माके एकस्वरुप रहनेके सिद्धान्तको हमारे 
ऋषियोंने केवल ऐसी युवित-प्रयुक्तियोंसही पहले खोजा था। इसका कारण इसी 
प्रकरणके आरभमें बतला चुके हैं, कि अध्यात्मणास्त्में वुद्धिमात्नकी सहायतासे 
कोईभी कही अनुमान निश्चित नहीं किया जाता है, उसे सर्देव आत्मप्रतीतिका 
सहारा चाहिये । इसके अतिरिक्त सर्वदा देखा जाता है, कि आधिभोतिक शास्त्रोमेंभी 
अनुभव पहले होता है, और उसकी उपपत्ति या तो पीछेसे मालूम हो जाती है, या 
ढूंढ ली जाती है। इसी न्यायसे उक्त भ्रह्मात्मक्यकी वुद्धिगम्य उपपत्तिके निकलनेके 
सैकडो वर्ष पहले प्राचीन ऋषियोंने प्रथम यह निर्णय कर दिया था, कि “ नेह 
नानाउस्ति किचन ” (वूं ४ ४ १९, कठ ४ ११ ) - इस सृप्टिमें दीख पडनेवाली 
अनेकता सच नही है। उसके मूलमें चारो ओर एकही अमृत, भव्यय और वित्म 
तत्व है ( गीता १८ २० )। और फिर उन्होंने अपनी अतर्दृष्टिसि यह सिद्धान्त 
ढूँढ निकाछा, कि वाह्मसृप्टिके नामरूपसे आच्छादित अविनाशी तत्त्व और हमारे 
शरीरका वह आत्मतत्त्व-कि जो बुद्धिसे परे है-ये दोनो एकही अर्थात्‌ अमर 
और अव्यय है, अथवा जो तत्त्व ब्रह्माडमें है, वही पिडमें यानी मनुण्यकी देहमें वास 
करता है । एवं बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में याज्ञवल्वयने मैत्रेयीको, गार्गी-वारुणि 
प्रभ्तिको और जनककों (वृ ३ ५-८, ४ २-४ ) बतलाया है कि पूरे वेदान्चका 
यही रहस्य है। इसी उपनिपद्में पहले कहा गया गया है, कि जिसने जान लिया, 
कि “ अह ब्रह्मास्मि ” - मैही परम्रह्म हूँ - उसने सव कुछ जान लिया (वृ १ हा 
१० ), और छादोग्य उपनिपदके छठे अध्यायमें श्वेतकेतुको उसके पिताने अत 
वेदान्तका यही तत्त्व अनेक रीतियोसे समझा दिया है। जब अध्यायके आरभरमें श्वेत- 
केतुने अपने पितासे पूछा, कि “ जिस प्रकार मिट्टीके एक लौंदेका भेद जान लेनेसे 
मिट्टीके नामरूपात्मक सभी विकार जाने जाते हे, उसी प्रकार जिस एकही वस्तु 
ज्ञान हो जानेसे सब ज्ञान हो जानेसे सब कुछ समझमें आ जावे, वही एक वस्तु मुझे बतलाईय, चुत | समझमें आ जावे, वही एक वस्तु मुझे बतलाइये, मुझे उसे 
| (जल्शा'5 2गांव्डमालाब 70 &#॥6८5, $ 77, 26-36. 
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ज्ञान नही है। ” तब पिताने नदी, समुद्र, पानी और नमक प्रभृति अनेक दृष्टान्त देकर 
समझाया, कि वाह्मसृष्टिके मूलमें जो द्रव्य है, वह ( तत्‌ ) और तू ( त्वम्‌ ) अर्थात्‌ 
तेरी देहका आत्मा दोनो एकही है - तत्त्वमसि', एवं ज्योही तूने अपने आत्माकों 
पहचाना, त्योही तुझे आपही मालूम हो जावेगा, कि समस्त जगत्‌के मूलमे क्या है । 
इस प्रकार पिताने श्वेतकेतुको भिन्न भिन्न नौ दृष्टान्तोसे उपदेश किया हे, और 
प्रतिबार 'तत््वमसि' - वही तू है - इस सूत्रकी पुनरावृत्ति की है (छा ६ ८-१६) 
यह 'तत्त्वमसि' अद्वैत वेदान्तके महावाक्योमे मुल्य वाक्य है। 
इस प्रकार निर्णय हो गया, कि ब्रह्म आत्मस्वरूपी है। परतु आत्मा चिद्रपी 
है, इसलिये सभव है, कि कुछ लोग ब्रह्मकोभी चिद्रपी समझे | अतएव यहाँ ब्रह्मके 
और उसके साथही साथ आत्माके सच्चे स्वरूपका और थोडा-सा स्पप्टीकरण कर 
देना आवश्यक है। आत्माके सान्निध्यसे जडात्मक बुद्धिमें उत्पन्न होनेवाले धर्मको 
चित्‌ अर्थात्‌ ज्ञान कहते है | परतु जब कि वुद्धिके इस धर्मको आत्मापर लादना उचित 
नही है, तब तात्त्विक दृष्टिसे आत्माके मूलस्वरूपकोभी निर्मण और अज्ञेयही मानना 
चाहिये | अतएव कई-एकोका मत है, कि यदि ब्रह्म आत्मस्वरूपी है, तो इन दोनोको 
या इनमेंसे किसीभी एकको चिद्रूपी कहना कुछ अशोमें गौणही है। यह आतक्षेप 
अकेले चिद्रपीपरही नहीं है। कितु यह आप-ही-आप सिद्ध होता है, कि परब्रद्माके 
लिये 'सत्‌' विशेषणका प्रयोग करना उचित नही है। क्योकि सत्‌ और असत्‌, ये दोनो 
धर्म परस्पर-विरुद्ध और सर्देव परस्पर-सापेक्ष है। अर्थात्‌ भिन्न भिन्न दो वस्तुओका 
निर्देश करनेके लिये कहे जाते है। जिसने कभी उजाला न देखा हो, वह अँधेरेकी 
कल्पना नही कर सकता । यही नहीं, कितू उजाला” और “अँधेरा' इन शब्दोकी यह 
जोडीही उसको सूझ न पडेगी। सत्‌ और असत्‌ शब्दोवी जोडी (द्वद्व )के लिये 
यही न्याय उपयोगी है। जब हम देखते है, कि कुछ वस्तुओका नाश होता है, तब 
सब वस्तुओंके असत्‌ ( नाश होनेवाली ) और सत्‌ ( नाश न होनेवाली ) ये दो भेद 
करने रूगते हैं, अथवा सत्‌ और असत्‌ शब्द सूझ पडनेके लिये मनुष्यकी दृष्टिके 
आगे दो प्रकारके विरुद्ध धर्मोकी आवश्यकता होती हैं। अच्छा, यदि आरभर्में 
एकही वस्तु थी, तो दवेतके उत्पन्न होने पर दो वस्तुओंके उद्देशसे जिन सापेक्ष सत 
और असत्‌ शब्दोका प्रचार हुआ है, उनका प्रयोग इस मूल वस्तुके लिये कैसे किया 
जावेगा ? क्योंकि, यदि इसे सत्‌ कहते है, तो शका होती है, कि क्या उस समय 
उसको जोडका कुछ असतूभी था ? यही कारण है, जो ऋग्वेदके नासदीय सूक्‍तमे 
( ऋ १० १२९ ) परब्रह्मको कोईभी विशेषण न दे कर सृष्टिके मूल तत्त्वका 
वर्णन उस प्रकार किया है, कि “ जगतके आरभमे न तो सत्‌ था, ओर # पलसभो 
था। जो कुछ था वह एकही था।” इन सत्‌ और असत्‌ शब्दोकी जोडियाँ 
( अथवा ढूद्ध ) तो पीछेसे निकली है, और गीतामें ( गीता ७ २८, २ ४० ) 
कहा है, कि सत्‌ और असत्‌ू, णीत और उप्ण आदि हद्ोसे जिसकी बुद्धि मुक्त हो 
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जाय, वह इन सब इठ्ोंसे परे अर्थात्‌ निहंद्व ब्रह्मपदकों पहुँच जाता है। इससे 
दीख पडेगा, कि अध्यात्मशास्त्रके विचार कितने गहन और सूक्ष्म हैं। केवल तर्क- 
दृष्टिसि विचार करें, तो परब्रह्ममका अथवा आत्माकाभी अशेयत्व स्वीकार किये ' 
विना गति नही रहती। परतु ब्रह्म इस प्रकार अज्ञेय और निर्गुण अतएवं इद्रि- 
यातीत हो, तोभी यह प्रतीति हो सकती है, कि परन्रह्मकाभी वही स्वरूप है, 
जो कि हमारे निर्मुण तथा अनिर्वाच्य आत्माका है, और जिसे हम साक्षात्कारसे 
पहचानते हैं। इसका कारण यह है, कि प्रत्येक मनुश्यको अपने आत्माकी साक्षात्‌ 
प्रतीति होती ही है। अतएव अब यह सिद्धान्त निरर्थक नही हो सकता, कि ब्रह्म 
और आत्मा एकस्वरूपी हैं। इस दृष्टिसे देखें, तो ब्रह्मास्वरूपके विपयमें इसकी 
अपेक्षा कुछ अधिक नही कहा जा सकता, कि ब्रह्म आत्मस्वरूपी है। शेष वातोंके 
सबधर्मे अपने अनुभवको ही पूरा प्रमाण मानना पडता है। कितु वृद्धिगम्य शास्त्रीय 
प्रतिपादनमें शब्दोंसे जितना हो सकता है, उतना स्पष्टीकरण कर देना आवश्यक 
है। इसलिये यद्यपि ब्रह्म सर्वत्र एक-सा व्याप्त, अज्ञेय और अनिर्वाच्य है, तोभी 
जटसृष्टिका और आत्मस्वरूपी ब्रह्मतत्त्वका भेद व्यक्त करनेके लिये, आत्माके 
साप्निध्यसे जड प्रकृतिमें चैतन्यरूपी जो गुण हमें दुग्गोचर होता है, उसीको आत्माका 
प्रधान लक्षण मानकर अध्यात्मशास्त्रमें आत्मा और ब्रह्म दोनोको चिद्रपी या 
चैतन्यर्पी , कहते हैं। क्योकि यदि ऐसा न करें, तो आत्मा और ब्रह्म दोनोंही 
निर्गुण, निरजन एवं अनिर्वाच्य होनेके कारण उनके रूपका वर्णन करनेमें या तो 
चुप्पी साध जाना पडता है या शब्दोमें किसीने कुछ वर्णन किया, तो “नही नहीं ' 
का यह मत्र रटना पडता है, कि “नेति नेति एतस्मादन्यत्परमस्ति |  - यह 
नही है, यह ( ब्रह्म ) नहीं है ( यह तो नामरूप हो गया )। सच्चा ब्रह्म इससे 
परे अन्यही है। इस नकारात्मक पाठका आवतंन करनेके अतिरित और दूसरा 
भार्गही नहीं रह जाता (वू २ ३ ६)। यही कारण है, कि जो सामान्य रीतिसे 
श्रह्मके स्वरूपके लक्षण चित्‌ ( ज्ञान ), सत्‌ ( सत्तामात्नत्व अथवा अस्तित्व ) और 
आनद बतलाये जाते हैं। इसमें कोई सदेह नही, कि ये लक्षण अन्य सभी लक्षणोंकी 
अपेक्षा श्रेष्ठ है। फिरभी स्मरण रहे, कि शब्दोंसे ब्रह्मस्वरूपकी जितनी पहचान 
हो सकती हैं, उतनी करा देनेके लिये ये लक्षण कहे गये हैं! वास्तविक ब्रह्मस्वरूप 
निर्गणही है और उसका ज्ञान होनेके लिये उसका अपरोक्षानुभवही होता चाहिये । 
यह अनुभव कैसे हो सकता है? - इद्रियातीत होनेके कारण अनिर्वाच्य ब्रह्मके 
स्वरूपका अनुभव ब्रह्मनिष्ठ पुरुषको कव और कैसे होता है? - इस विषयम 
हमारे शास्त्रकारोंने जो विवेचन किया है, उसे यहाँ सक्षेपमें वतलाते हैं। 

ब्रह्म और आत्माकी एकताके उक्त समीकरणको सरल भाषामें इस प्रकार 
व्यक्त कर सकते हैं, कि “ जो पिडमें है, वही ब्रह्माडमे है।” जब इस प्रकार ब्रह्मा 
त्मैक्यका अनुभव हो जावे, तव यह भेदभाव नहीं रह सकता, कि ज्ञाता अर्यातें 
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द्रप्टा आत्मा भिन्न वस्तु है, और शेय अर्थात्‌ देखनेकी वस्तु अलग है। कितु इस 
विपयमें शका हो सकती है, कि मनुष्य जबतक जीवित है, तबतक उसको नेत्र 
आदि इद्रियाँ यदि छट नही जाती हैं , तो इद्रियाँ पृथक्‌ हुई और उनको गोचर 
होनेवाले विषय पुथक्‌ हुए-तो यह भेद छूटेगा कैसे ? और यदि यह भेद नहीं 
छटेगा, तो ब्रह्मात्मैक्यका अनुभव कैसे होगा ? तव यदि इद्विय-दृप्टिसेही विचार करे 
तो यह शका एका-एक अनुचितभी नहीं जान पडती। परतु हाँ, गभीर विचार 
करने लगे, तो जान पडेगा, कि इद्रियाँ वाह्य विषयोको देखनेका काम खुद मुख्तारीसे 
- अपनीही मर्जसि नही किया करती है । पहले बतला दिया है, कि “ चक्षु पश्यति 
रूपाणि मनसा न तु चक्षुपा ” ( मभा शा ३११ १७ )- कोईभी वस्तु देखनेके लिये 
(और सुनने आदिके लियेभी) नेत्नोको (ऐसेही कान प्रभूतिकोभी) मनकी सहायता 
आवश्यक है। यदि मन शून्य हो, किसी और विचारमें डूबा हो, तो आँखोके 
आगे धरी हुई वस्तुभी नही सूझती ? व्यवहारमें होनेवाले इस अनुभवपर ध्यान 
देनेस सहजही अनुमान होता है, कि नेत्र आदि इद्रियोके अक्षृण्ण रहते हुएभी मनको 
यदि उनमेंसे निकाल ले, तो इद्रियोंके विपयोके दृ८ वाह्म सृष्टिमें वर्तमान होने- 
परभी हमारे लिये न होनेके समान रहेगें। फिर परिणाम यह होगा, कि मन केवल 
आत्मामे अर्थात्‌ आत्मस्वरूपी ब्रह्ममेंही रत रहेगा। इससे हमें ब्रह्मात्मैक्यका 
साक्षात्कार होने छूंगेगा। ध्यानसे, समाधिसे, एकान्त उपासनासे अथवा अत्यत' 
ब्रह्मविचार करनेसे, अतमे यह मानसिक स्थिति जिसको प्राप्त हो जाती है, उसकी 
नज़रके आगे दृश्य सृप्टिके द्द्व या भेद नाचते भले रहा करें; पर वह उनसे 
लापरवाह है - उसे वे दीखही नहीं पडते, और फिर उसको अद्वैत ब्रह्मस्वरूपकी 
आप-ही-आप पूर्ण साक्षात्कार होता जाता है। पूर्ण ब्नह्मजानसे अतमें परमावधिकी 
जो यह स्थिति प्राप्त होती है, उसमें ज्ञाता, शेय और ज्ञान, यह त्तीन प्रकारका भेद 
अर्थात्‌ त्रिपुटी नहीं रहती, अथवा उपास्य और उपासकका द्वेतभावभी नहीं बचने 
पाता। अतएवं यह अवस्था और किसी दूसरेकों बताई नहीं जा सकती । क्योकि 
ज्योहि 'दूसरे' शब्दका उच्चारण किया, त्योही यह अवस्था विगडी, और फिर 
प्रकटही है, कि मनुष्य अद्वेतसे द्वेतमे आ जाता है। और तो क्या, यह कहनाभी 
मुश्किल है, कि मुझे इस अवस्थाका ज्ञान हो गया | क्योकि में! कहतेही औरोसे 
भिन्न होतेकी भावना मनमे आ जाती है, और ब्रह्मात्मैक्य होनेमे यह भावना पूरी 
बाधक है, इसी कारणसे याज्वल्कयने वृहदारण्यक्रसे (वु ४ ५ १५ ८४ ३ २७ ) 
इस परमावधिकी स्थितिका वर्णन यो किया हैं “यत्र हि दैतमिव भवति तदितर 
इतर पणश्यलि जिश्नति . श्रूणीति विजानाति। यत्र न्वस्य सर्वमार्न्म- 
वाभूत तत्केन क पश्येत, जिघ्रेत्‌ शृणूयात्‌.विजानीयात्‌। विज्ञातारमरे 
फेन विजानीयातू। एतावदरे खगु अमृतत्वमिति)” इसका भावार्थ यह है, कि 

देखनेवाद्य ( ह॒प्टा ) और देखनेका पदार्थ यह द्वैत जवनक बना हआ था, तवतक 
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एक दूसरेको देखता था, सूंघता था, सूबता था और जानता था। परतु जब' 
सभी आत्ममय हो गया ( अर्थात्‌ आप-पर भेदही न रहा ) तब कौन किसको 
देखेगा, सूंघेगा, सुनेगा और जानेगा ? अरे जो स्वय ज्ञाता अर्थात्‌ जाननेवाला 
है, उसीको जाननेवाला और दूसरा कहाँसे छाओगे २” इस प्रकार सभी आत्मभूत 
या ब्रह्मभृत हो जानेपर वहाँ भीति, शोक अथवा सुखदु ख आदि दृद्भी रह कहाँ 
सकते हैं ? ( ईश ७ ) क्योकि, जिससे डरना है या जिसका शोक करना है, वह तो 
अपनेसे - हमसे - जुदा होना चाहिये, और अ्रह्मात्मैक्यका अनुभव हो जानेपर इस 
प्रकारकी किसीभी भिन्नताको अवकाणही नहीं मिलूता। इसी दुःखशोक-विरहित 
अंवस्थाकोी 'आनदमय” नाम देकर तैत्तरीय उपनिषद्‌ (तै २ ८, ३ ६) में कहा 
है, कि यह आनदही ब्रह्म हैं। कितु यह वर्णनभी गौणही हैं। क्योंकि आवदका 
अनुभव करनेवाल्ा अब रहही कहाँ जाता है? अतएव बृह॒दारण्यक उपनिषदरमें 
(व्‌ ४ ३ ३२ ) कहा है, कि लौकिक आनदकी अपेक्षा आत्मानद कुछ विलक्षणही 
होता है। ब्रह्मके वर्णनमें 'आनद' शब्द आया करता है। उसकी गौणतापर 
ध्यान देकर अन्य स्थानोमें ब्रह्मवेत्ता पुरुषका अतिम वर्णन ( 'आनद' शब्दको 
हटाकर ) इतनाही किया जाता है, “ ब्रह्म भवति य एव वेद ” (वृ ४ ४ २५ ) | 
अथवा “ ब्रह्म वेद ब्रह्मव भवति ” ( मु ३ २ ९ ) - जिसने ब्रह्मको जान लिया, 
वह ब्रह्मही हो गया। उपनिषदोममं (वृं २ ४ १२, छा ६ १३ ) इस स्थितिके 
लिग्रे यह दृष्टान्त दिया गया है, कि नमककी डली जब पानीमें घुल जाती है, तब 
जिस प्रकार यह भेद नहीं रहता कि इतना भाग खारे पानीका है और इतना भाग 
मामूली पानीका है - उसी प्रकार ब्रह्मात्मैक्यका शान हो जानेपर सब ब्रह्ममय हो 
जाता है। किंतु श्री तुकाराम महाराजने ( कि “ जिनकी कहै नित्य वेदान्त वाणी /) 

इंस खारे पानीके दृष्टान्तके बदले गृड़का यह मीठा दृष्टान्त देकर अपने अनुभवका 
वर्णन किय! है .- 

' गूगे का गुड ' हे भगवान्‌, बाहुरभीतर एक समान । 
किसका ध्यान करूँ सवियेक ? जल-तरंगसे हैं हम एक ॥। 
-तु गा ३१६२७ 


इसीलिये कहा जाता है, कि परभ्रद्म इद्रियोको अगोचर और मनकोभी अगम्य हँवें- 
परभी स्वानुभवगम्य है, अर्थात्‌ अपने अपने अनुभवसे जाना जाता हैं। परब्रह्मकी 
जिस अज्ञेयताका वर्णन किण जाता है, वह 'ज्ञाता और नेय'वाली द्वैती स्थिति है, ह 
€ अद्दैत-साक्षात्कार वाली स्थिति नहीं। जबतक यह बुद्धि बनी है, कि मैं अलग पि 

और दुनिया अलग है, तवतक कुछभी क्यो न किया जाय, ब्रह्मात्मैक्यका हरा 8 
होना सभव नही । कितु नदी यदि समुद्रकों मिगल नही सकती -- उसको अपनेमें छोने 
सही कर सकती - तो जिस प्रकार समुद्रमें गिरकर नदी तद्गूप हो जाती है, उसी प्रवार 
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मधिक प्रबल प्रमाण साधुसतोका अनुभव है । बहुत प्राचीन सिद्ध पुरुषोंके अनुभव तो 
प्रसिद्ध हैंही उनके, सबधमें और क्या कहे ? कितु बिलकुल अभीके प्रसिद्ध भगवद्भकत 
तुकाराम महाराजनेभी इस परमावधिकी स्थितिका वर्णन आलकारिक भाषा बडी 
खूबीसे धन्यतापूर्वक इस प्रकार किया है, कि “ में अपनी मृत्यु अपनी आँखोंसे 
देख ली, वहभी एक अनुपम उत्सवही था ” (तु गा ३५७९ )। व्यक्त अथवा 
सगुण प्रह्मकी उपासनासे, ध्यानके द्वारा घीरे घीरे बढ़ता “हुआ उंपासक अतर्मे 

“४ अह ब्रह्मास्मि ” [(वु १४ १० ) - मैंही ब्रह्म हूँ - की स्थितिमें जा पहुँचता है, 
भीर ब्रह्मात्मंक्यस्थितिका उसे साक्षात्कार होने लगता है। फिर उसमें वह इतना मग्त 

हो जाता है, कि इस बातकी ओर उसका ध्यानभी नही जाता, कि मैं किस स्थितिमें 

हैं, अथवा किसका अनुभव कर रहा हैँ । इस स्थितिमे जागृति बनी रहती है, मत _ 
इस अवस्थाको न तो स्वप्न कह सकते है, और न सुपुप्ति। यदि जागृति कहें तो इसमें 
जागृत द्वैतके अवस्थार्म सामान्य रीतिसे होनेवाले सब व्यवहार रुक जाते है, इस- 
लिये स्वप्न, सुपुप्ति ( नीद ) अथवा जागृति - इन तीनो व्यावहारिक अवेस्थाओंसे 
विलकुलही भिन्न यह चोथी अथवा तुरीय अवस्था है - इस प्रकार शास्त्रोमें कहा गया 

है। इस स्थितिको प्राप्त करनेके लिये पातजलयोगशास्त्रकी दृष्टिसे मुख्य साधन 
निविकल्प समाधियोग लगाना है, जिसमें दतका जरासाभी लवलेश नही रहता,! और 
यही कारण है, कि जो गीतामें (गी ६ २०-२३ ) कहा है कि इस निविकल्प समाध्ति" 
योगको अभ्याससे प्राप्त कर लेनेमें मनुष्यको उकताना नही चाहिये । यही ब्रह्मातीक्य 
स्थिति ज्ञानकी पूर्णावस्था है । क्योकि जब सपूर्ण जगत्‌ ब्रह्मरूप अर्थात्‌ एकही हो चुका, 
तब गीताके ज्ञानजिग्रावाले इस लक्षणकी पूर्णवा हो जाती है, कि “अविभकत 
विभक्तेपु ” - अनेकत्वकी एकता करनी चाहिये » और फिर इसके आगे किसीकीभी .' 
अधिक ज्ञान ही नही सकता । इसी प्रकार नामरूपसे परे इस अमृत्तत्वका जहाँ मनुप्की ,* 
अनुभव हुआ, कि जन्म-मरणका चक्‍करभी आप-ही-से छंट जाता है | क्योकि जन्म- 
मरण तो नामरूपोरमेही है, और यह मनुष्य पहुँच जाता है उन नामरूपोंसे परे ( गीता 
८ २१ ) । इसीसे तुकाराम महाराजने इस स्थितिका नाम 'मरणका मरण रख 
छोडा है। और इसी कारणसे याज्ञवल्क्य इस स्थितिको अमृतत्वकी सीमा या परा- 
काष्ठा कहते है। यही जीवन्मुक्तावस्था है। पातजलूयोगसूत्र और अन्य स्थानोमेर्भी 
वर्णन है, कि इस अवस्थामें आक्राशगमन आदि कुछ अपूर्वे अलौकिक सिद्धियाँ 
आप्त हो जाती है ( पातजल्यूत्र २ १६-१५ ), और इन्हीको पानेके लिये कितनी 
मनुष्य योगाभ्यासकी धुनमें लग जाने है। परतु योगवासिष्ठश्रणेता कहते हैँ, कि 
। आकाशगमन प्रभृति सिद्धियाँ न तो ब्रह्मनिप्ठ-स्थितिका साध्य-है और न उसका कोई - 
भागही । अत जीवन्मुक्त पुरुष इन सिद्धियोको पा लेनेक्ा उद्योग नहीं करता, अरे गर 
बह॒घा उसमें ये देखीभी नही जाती (यो ५ ८९ )। इसी कारण इन सिद्धियोता 
उल्लेख मे तो योगवर्सिष्ठमेही है और न गीतामेभी किया है। वसिप्ठने रामसे स्पष्ट 
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कह दिया है, कि ये चमत्कार तो मायाके खेल हैं, यह ब्रह्मविद्या नही है। कदाचित्‌ 
ये सच्चेभी हों। हम यह नही कहते, कि ये सच्चे होगेही नही । जो हो, इतना तो 
निविवाद है, कि यह ब्रह्मविद्याका विषय नही है। अतएव, ये सिद्धियाँ मिले तो, और 
न मिले तोभी इनकी परवाह न करनी चाहिये । क्रद्मविद्याशास्त्रका कथन है, कि 
इनकी इच्छा अथवा आशाभी न करके मनुष्यको वेही प्रयत्न करते रहना चाहिये, कि 
जिनसे प्राणिमात्वमें 'एक-आत्मा'वालछी परमावधिकी ब्रह्मनिष्ठ स्थिति प्राप्त हो जावे । 
ब्रह्मशान आत्माकी शुद्ध अवस्था है। वह कुछ जादू, करामात या चमत्कार नही 
है। इस कारण इन सिद्धियोंसे - इन चमत्कारोंसे - ब्रह्मश्ानकके गौरवका बचना तो 
टूर, किंतु उसके गौरवके - उसकी महत्ताके - ये चमत्कार प्रमाणभी नही हो सकते । 
पक्षी तो पहलेभी आकाशमें उडते थे, पर अब विमानोवाले छोगभी आकाशरमें 
उडने लगे हैं, कितु सिर्फ इसी गुणके होनेसे कोई इनकी गिनती ब्रह्मवेत्ताओमें नहीं 
करता। और तो क्या, जिन पुस्षोको ये आकाशगमन आदि सिद्धियाँ प्राप्त हो 
जाती है, उनमेंसे कुछ 'मालतीमाधव' नाटकवाले अधोरघटके समान क्रूर और 
घातकीभी हो सकते हे । 

क्रह्मात्मक्यरूप आनदमय स्थितिका अनिर्वाच्य अनुभव किसी दूसरेको पूर्णतया 
बतलाया नहीं जा सकता। क्योकि जब उसके सवधमें दूसरेको बतलाने रूग्रेंगे, तब 
मैं-त्‌' वाली द्वैतकीही भाषासे काम लेना पडेगा, और इस द्वैती भाषामें अद्वेतका 
समस्त अनुभव व्यक्त करते नहीं बनता । अतएवं उपनिषदोमें इस परमावधिकी 
स्थितिके जो वर्णन हैं, उन्हेभी अधूरे या गौण समझना चाहिये। और जब ये वर्णन 
गौण हैँ, तब सृष्टिकी उत्पत्ति एव रचना समझानेके लिये अनेक स्थानोपर उपनिषदोमें 
जो निरे हैती वर्णन पाये जाते हैं, उन्हेभी गोौणटी मानना चाहिये । उदाहरण लीजिये, 
उपनिषदोमें दृश्य सृष्टिकी उत्पत्तिके विषयमें ऐसे वर्णन हैं, कि आत्मस्वरूपी, शुद्ध, 
नित्य, सर्वव्यापी ओर अविकारी ब्रह्महीसे आगे चलकर हिरण्पगर्भ नामक सगुण 
पुरुष या आप (पानी ) प्रभूति सृष्टिके व्यक्त पदार्थ क्रश निर्मित हुए, अथवा 
परमेश्वरने इन नामरूपोकी रचना करके फिर जीवरूपसे उनमें प्रवेश किया (तै 
२६, छा ६ २, ३, वृ.१ ४ ७ ), ये सव द्वेतपूर्ण वर्णन अद्वतदृष्टिसि यथार्थ नही 
हो सकते। क्योकि ज्ञानगम्य, निर्गुण परमेश्वरही जब चारो ओर भरा हुआ हैं, 
तव तात्त्विक दृष्टिसे यह कहनाही निर्मूल हो जाता है, कि ०कने दूसरेको पैदा किया । 
परतु साधारण मनुष्योको सृप्टिकी रचना समझा देनेके लिये व्यावहारिक अर्थात्‌ 
दैतकी भाषाही तो एक साधन है। इस कारण व्यक्त सृष्टिकी अर्थात्‌ नामरूपकी 
उत्पत्तिके वर्णन उपनिषदोमें उसी ढेंगके मिलते हैँ, जैसा कि ऊपर एक उदाहरण 
दिया गया है। तोभी उसमें अद्वैतका तत्त्व वनाही रहता है, और अनेक स्थानोमें 
यह कह दिया है, कि इस प्रकार देती व्यावहारिक भाषा वर्तने परभी मूलमें अद्वैत 
सच्चाही है। देखिये, अब निश्चय हो चुका है, कि सूर्य घूमता नहीं है, स्थिर है, 
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फिरभी बोलचालमें जिस प्रकार यही कहा जाता है, कि सूर्य निकल आया अथवा 
डूब गया, उसी प्रकार यद्यपि निश्चित है कि एकही आत्मस्वरूपी परवत्रह्म चारो 
मोर अखड भरा हुआ है, और वह अविकार्य है, तथापि उपनिषदोमें ऐसीही 
भाषाके प्रयोग मिलते हैं, कि “ परछहासे व्यक्त जगतृकी उत्पत्ति हुई है।” इसी 
प्रकार गीतामेंभी यद्यपि भगवानने यह कहा है, कि “ सेरा सच्चा स्वरूप अव्यवत 
और अज है” (गीता ७ २५ ), तथापि उन्होंने कहा है, कि “मै सारे 
जगत्‌को उत्पन्न करता हूँ ' (गीता ४ ६ ) | परतु इन वर्णनोंके मर्मको विना 
समझे-बूझे कुछ पडित छोग इनको शक्दश सच्चा मान लेते हे, और फिर उन्हेंही 
मुख्य समझ कर यह सिद्धान्त किया करते है, कि द्वेत अयवा विशिष्टाह्वत मतका 
उपनिषदोमें प्रतिपादन है। वे कहते है, कि यदि यह मात्र लिया जाय, कि एकही 
निर्गुण ब्रह्म सर्वत्र व्याप्त हो रहा है, तो फिर इसकी उपपत्ति नही लगती, कि इस 
अविकारी ब्बह्मसे विकारसहित नाशवान्‌ सग्रण पदार्थ कैसे निर्मित हो गये। क्योंकि 
नामरूपात्मका सृष्टिको यदि 'माया' कहे, तो निर्गुण ब्रह्मसे सगण मायाका उत्पन्न 
होनाही तर्ककी दृष्टिसे शक्य नही है। इससे अद्वतववाद लेंगडा हो जाता है । इससे तो 
कही अच्छा यह होगा, कि साख्यशास्त्रके मतानुसार प्रकृतिके सदृश नामरूपात्मक 
व्यक्त सृष्टिकि किसी सगृण परतु व्यवत्त रूपको तित्य मान लिया जावे, और उम्र 
व्यक्त रूपके अभ्यतरमें कोई दूसरा परब्रह्म रूप नित्यतत्त्व ऐसे ओतप्रोत भरा हुआ 
रखा जावे, जैस। कि पेंचकी नलीमें भाफ रहती है (वु ३ ७ ) । एवं उन दोनोंमें 
वैसीही एकता मानी जावे, जैसी कि दाडिम या अनारके फलकी भीतरी दावोंके 
साथ रहती है। परतु हमारे मतमें उपनिषदोंके तात्पर्यका ऐसा विचार करना योग्य 
नही है। उपनिषदोसे कही कही हैती और कही कही शुद्ध अद्वती वर्णन पाये जाते 
है । सो यह सही है कि इन दोनोकी कुछ-न-कुछ एकवाक्यता करनी चाहिये, परतु 
अद्वैतवादको मुख्य समझने और जब निर्गुण ब्रह्म सगृण होने रूगता है, पव॑ 
उतनेही समयके लिये मायिक द्वैतकी स्थिति प्राप्त हुई जाती है इस प्रकार मान लेनेमे 
सव वचनोंकी जैसी व्यवस्था लगती है, वैसी व्यवस्था द्वैत पक्षको प्रधान माननेसे 
लगती नहीं है। उदाहरण लीजिये, “तत्‌ त्वमसि ” इस वाक्यके पदोका अन्चय 
हैती मतानुसार कभीभी ठीक नहीं लगता। तो क्या इस अडचनको द्वतमतवालोंने 
समझही नही पाया ? नही, समझा ज़रूर है। तभी तो वे उक्त महावाक्यका जसी- 
तैसा अर्थ गा कर अपने मनकों समझा लेते है। तत्त्वमसि' को ह्तवाले इस प्रकार 
सुलझाते है - तत्वम्‌ ८ तस्य त्वम्‌ - अर्थात्‌ उसका तू है, कि जो कोई तुझसे भिन्न 
है, तू वही नहीं है। परतु जिसको सस्कृतका थोडा-साभी ज्ञान है, और जिसकी 
बुद्धि आग्रहमें बंध नहीं गई है वह तुरत ताड लेगा, कि यह खीचातानीका आग 
ठीक नही है। कैवल्य उपनिषद्‌ ( के १ १६ )में, तो “स त्वमेव त्वमेव ततू 

इस प्रकार तत' और त्वमको उलट-पलट कर उक्त महावाक्यके अद्वैतप्रधान 
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होनेकाही सिद्धान्त दर्शाया है। अब और क्‍या वतलावे ? समस्त उपतिषदोका 
बहुतसा भाग निकाल डाऊे बिना अथवा जान-वूझकर उसपर दुर्लक्ष किये बिना, 
उपनिपच्छास्तमें अद्दैतको छोड और कोई दूसरा रहस्य वतला देता सभवही नही 
है। १रतु ये वाद तो ऐसे है, कि जिनका कोई ओर-छोरही नही, तो फिर यहाँ हम 
इनकी विशेष चर्चा क्यो करें ? जिन्हें अद्ेतके अतिरिक्त अन्य मत रुचते हो, वे खुशीसे 
उन्हे स्वीकार कर छे । उन्हे रोकता कौन है। जिन उदार महात्माओंने उपनिषदोमरं 
अपना यह स्पष्ट विश्वास वतलाया है, कि. “ नेह नानास्ति किचन ” (व्‌ ४ 
४ १९, कठ ४ ११ ) -इस सुष्टिमें किसीभी प्रकारको अनेकता नहीं है, जो 
कुछ है, वह मूछमें सब 'एकमेवाद्धितीयम! (छा ६ २ २ ) है, और जिन्होंने 
आगे यह वर्णन किय्ना है, कि “ मृत्यो स मृत्युमाप्नोति य इह नानेव पश्यति ” - 
जिसे इस जगत्‌में नानात्व दीख पडता है, वह जन्ममरणके चक्‍करमें फंसता है - 
हम नहीं समझते, कि उन महात्माओंका आशय अद्वेतकों छोड औरभी किसी अन्य 
प्रकारका हो सकेगा। परतु अनेक वैदिक शाखाओंके अनेक उपनिषद्‌ होनेके कारण 
जैसे एस शकाकों थोडीसी गुजाइश मिल जाती है, कि कुछ उपनिपदोका तात्पयें 
क्या एकही है ? चैसा हाल गीताका नही है। जब गीता एकही ग्रथ है, तव प्रकट्ही 
है, कि उसमें एक्ही प्रकारके वेदान्तका प्रतिपादन होना चाहिये । और जो विचारने 
लगें, कि वह कोन-सा वेदान्त है ? तो यह अद्वेतप्रधान सिद्धान्त करना पडता है, कि 
/ सब भूतोका नाश हो जानेपरभी जो एकही स्थिर रहता है” ( गीता ८. २० ), 
वही यथार्थमें सत्य है। एवं देह और विश्वर्में मिलकर सर्वत्न वही व्याप्त हो रहा 
है ( गीता १३ ३१ )। और तो क्‍या, आत्मोपस्यवुद्धिका जो नीतितत्त्व गीतामें 
वबतलाया गया है, उसकी पूरी पूरी उपपत्तिभी अद्वेतको छोड दूसरे प्रकारकी वेदान्त 
दुष्टिसे नही ऊछगती है । इससे कोई हमारा यह आशय न समझ लें, कि श्रीशकराचार्यके 
समयमें अथवा उनके पश्चात्‌ अद्डत्मतका पोषण करनेवाली जितनी युक्‍्तियाँ 
निकली है, अथवा प्रमाण निकले हैँ, वे सभी यच्चयावत्‌ गीतामें प्रतिपादित है । 
यहतो हमभी मानते हूँ, कि हैत, अद्वत और विशिष्टाइत प्रभूति सप्रदायोकी उत्पत्ति 
ऐोनेसे पहलेही गीता बन चुकी है, और इसी कारणसे गीतामें किसीमी विशेष 
मप्रदायने युवितवादोका समावेश होना सभव नहीं है। कितु इस समतिसे यह 
बहुनेमें कोईभी बाधा नहीं आती, कि गीताका वेदान्त मामूली तौरपर शाकर- 
सप्रदायके शानानुसार अद्वेती है-हती नहीं। इस प्रकार गीता और शाकर- 
सप्रदायमें तत्यज्ञानयी दृष्टिसे सामान्य मेल है सही, पर हमारा मत है, कि 
आजारदृष्दिसि गीता मर्मसन्‍्यासकी अपेक्षा क्ंबरोगकों अधिक महत्त्व देती है। 
इस झारण भीताधर्म शाकसप्रदायसे भिप्ठ हो गया है। इसका विचार आगे 
पिया जानेगा। प्रस्तुत विषय तत्त्वन्ानसचंधी है। इसलिये यहाँ इतनाही कहना 
है, हि गीता और सॉकरमप्रदायमें - दोनोमें - यह तत्त्वज्ञान एफही प्रकारका 
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है, अर्थात्‌ अद्वेती है। अन्य साप्रदायिक भाष्योकी अपेक्षा गीताके शाकरभाष्यका 
जो अधिक महत्त्व हो गया है, उसका कारणभी यही है। 
शानदृष्टिसि सारे नामरूपोको एक ओर निकाल देने पर एकही अधिकारी 

भौर निर्गुण तत्त्व स्थिर रह जाता है। अतएव पूर्ण और सूक्ष्म विचार करनेपर 
अद्वेत सिद्धान्तकाही स्वीकार करना पडता है। जब इतना सिद्ध हो चुका तब अद्वेत' 
वेदान्तकी दृष्टिसे यह विवेचन करना आवश्यक है, कि इस एक निर्युण, अव्यक्त 
द्रव्यसे नाना प्रकारकी व्यक्त सगृण सृष्टि क्योकर उपजी ? पहले बतला भाये हैं, 
कि साख्योंने तो निर्गुण पुरुषके साथही त्रिगुणात्मक अर्थात्‌ सग्रुण प्रकृतिको अनादि 
ओर स्वतत्न मान कर, इस प्रश्तको हल कर लिया है। कितु यदि इस प्रकार सगुण 
प्रकृतिको स्वतत्न मान ले, तो जगत्‌के मूलतत्त्व दो हुए जाते हैं। भौर ऐसा करनेसे 
उस अद्वेत मतमें बाघा आती है, कि जिसका उक्त अनेक कारणोके द्वारा पूर्णतया 
निशचय कर लिया गया है। यदि सग्ण प्रकृतिको स्वतत्न नही मानते हैं, तो यह 
बतलाते नही बनता, कि एकही मूल निर्गुण द्रव्यसे नानाविध सगृण सृष्टि कंसे उत्पन्न 
हो गई। क्योकि सत्कायंवादका सिद्धान्त यह है, कि निर्गुणसे सगुण - अर्थात्‌ जो 
कुछभी नही है, उससे और कुछ - का उपजना शक्‍्य नही है, और यह सिद्धान्त 
अद्वेतवादियोकोभी मान्य हो चुका है। इसलिये दोनोही ओर अडचन है। फिर 
यह उलझन सुलझे कैसे ? बिना अद्वैतको छोडेही निर्भमुणसे सगुणकी उत्पत्ति होनेका 

मार्ग बताना चाहिये, और सत्कार्यवादकी दृष्टिसे वह तो रुका हुआनसाही है। 
कठिन पेंच है - ऐसीवैसी उलझन नहों है। और तो क्‍या ? कुछ लछोगोकी समझनमें 
भद्वैत सिद्धान्तके माननेमें यही एसी अडचन है, जोकि सबसे बड़ी पेचीदा और कठिन 
है। इसी अडचनसे छटककर वे द्वैतको अगीकार करने लिया करते हैँ । कितु अद्वेती 
पडितोंने अपनी बुद्धिके छ्वारा इस विकट अडचनके फदेसे छूटनेके लियेभी एक युक्ति- 
सगत बेजोड मार्ग ढूंढ लिया है। वे कहते है, कि सत्कायंवाद अथवा गृणपरिणाम- 
वादके सिद्धान्तका उपयोग तब होता है, जब कार्य और कारण, दोनो एकही 
श्रेणीके अथवा एकही वर्गके होते हैं, और इस कारण अद्वेती वेदान्तीभी इसे 
स्वीकार कर लेगे, कि सत्य और निर्गुण ब्रहमसे सत्य और सग्रण मायाका उत्तन्न 
होना शक्‍य नही है। परतु यह स्वीकृति उस समयकी है, जब कि दोनो पदार्थ सत्म 
हो, पर जहाँ एक पदार्थ सत्य है, और दूसरा उसका सिफ दृश्य है, वहाँ सत्कार्म- 
वादका उपयोग नहीं होता। साख्यमतवाले “ पुरुषके समानही प्रकृति को स्वतर्त 
ओर सत्य पदार्थ मानते है। यही कारण है, जो वे निर्गुण पुरुषसे सगृण 
उत्पत्तिका विवेचन सत्कार्यवादके अनुसार कर नही सकते । किंतु अद्वैत वेदान्तका 

सिद्धान्त यह है, कि माया अनादि बनी रहे, फिरमी वह सत्य और स्वत 

नही हैं। वह तो गीताके कथनानुसार 'मोह', 'अज्ञान', अथवा “ इद्वियोकों दिखाई 

देनेवाला दृश्य ” है। इसलिये सत्कार्यवादसे जो आक्षेप निष्पन्न हुआ था, उसकी 
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उपयोग अद्दैत सिद्धान्तके लिये कियाही नहीं जा सकता | बापसे लडका पैदा हो, तो 
कहेंगे, कि वह बापके गुणपरिणामसे हुआ है। परतु पिता एकही व्यक्ति है, और 
जब कभी वह बच्चेका, कभी जवानका और कभी बुड़्ढेका स्वाँग बनाये हुए दीख 
पडता है, तब हम सदैव देखा करते है, कि इस व्यक्तिमें और इसके अनेक 
स्वॉगोमें गणपरिणामरूपी कार्यकारणभाव नही रहता। ऐसेही जब निश्चित हो जाता 
है, कि सूर्य एकही है, तब पातीमें आंख़ोको दिखाई देनेवाले उसके भ्रतिबिबको हम 
अम कह देते है, और उसे गुणपरिणामसे उपजा हुआ दूसरा सूर्य नही मानते । इसी 
प्रकार दूरवीनसे किसी ग्रहके यथार्थ स्वरूपका निश्चय हो जानेपर, ज्योति शास्त्र 
स्पष्ट कह देता है, कि उस ग्रहका जो स्वरूप निरी आँखोसे दीख पडता है, वह 
दृष्टिकी कमजोरी है और उसके अत्यत दूरीपर रहनेके कारण निरा दृश्य उत्पन्न 
हो गया है। इससे प्रकट हो गया, कि कोईभी बात नेत्र आदि इद्रियोको 
प्रत्यक्ष गोचर हो जानेसेही स्वतत्न और सत्य वस्तु मानी नही जा सकती। फिर 
इसी न्यायका अध्यात्मशास्त््नें उपयोग करके यदि यह कहें तो क्‍या हानि है, 
कि ज्ञानचक्षुरूप दूरवीनसे जिसका निश्चय कर लिया गया है, वह निर्मुण परब्रह्मही 
सत्य है। और ज्ञानहीन चर्मचक्षुमोको जो नामरूप गोचर होता है, वह इस 
परब्रह्मका कार्य नही है - वह तो इद्रियोकी दुर्बलतासे उपजा हुआ निरा भ्रम अर्थात्‌ 
मोहात्मक दृश्य है। थहाँपर यह आक्षेपही नही फबता, कि निर्गुणसे सगुण उत्पन्न 
नही हो सकता । क्योकि दोनो वस्तुएँ एकही श्रेणीकी नही है। इनमें एक तो सत्य 
है, और दूसरी है सिर्फ़ दृश्य । एवं अनुभव यह है, कि मूलमें एकही सत्य वस्तु रहने- 
परभी देखनेवाले पुरुषके दृष्टिभेदसे, अज्ञानसे अथवा नज़रबदीसे उस एकही वस्तुके 
दृश्य बदलते रहते है। उदाहरणाथे, कानोको सुनाई देनेवाले शब्द और आँखोंसे 
दिखाई देनेवाले रग - इन्ही दो गुणोको लीजिये। इनमेंसे कानोको जो शब्द 
या आवाज़ सुनाई देती है, उसकी सृक्ष्मतासे जाँच करके आधिभौतिकशास्त्रियोंने 
पूर्णतया सिद्ध कर दिया है, कि 'शब्द' या तो वायुकी लहरें हैं या गति है। और अब 
सूक्ष्म शोध करनेसे निश्चय हो गया है, कि आँखोसे दीख पडनेवाले लाल, हरे, 
पीछे, आदि रगभी मूलमें एकही सूर्यप्रकाशके विकार है, और सूर्यप्रकाश स्वय 
एक प्रकारकी गतिही है। जब कि गति” मूलमें एकही है, पर कान उसे शब्द और 
आँखें उसे रण बतलाती हैं, तब यदि इसी न्‍्यायका उपयोग कुछ अधिक व्यापक 
रीतिसे सारी इद्वियोंके लिये किया जावे, तो सभी नामरूपोकी उत्पत्तिके सबंधमें 
सत्कायेवादकी सहायताके बिना ठीकही ठीक उपपत्ति इस प्रकार लगाई जा सकती 
है, कि किसीभी एक अविकार्य वस्तुपर मनुष्यकी भिन्न भिन्न इद्रियाँ अपनी अपनी 
ओरसे शब्दरूप आदि अनेक नामखूपात्मक गुणोका अध्यारोप' करके नाना प्रकारके 
दृश्य उपजाया करती है। परतु यह आवश्यक नहीं है, कि मूछकी एकही बस्तुमें 
ये दृश्य, ये गुण अथवा ये मामरूप हो ही | और इसी अर्थको सिद्ध करनेके लिये 
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रस्सीमें सर्पफ्ा अथवा सीपमें चाँदीका पम्रम होना, था आँखमें उंगली डालनेते 
एकके दो पदार्थ दीय पडना अथवा अनेक रगोंके चणप्मे ऊग्रानेपर एकही पदार्यका 
रग-विरगा दीख पडना आदि अनेक दुष्टान्त वेदान्तशास्त्में दिये जाते है । 
मनुष्यकी इद्धियाँ उससे कभी छूट नहीं जाती हैं। इस कारण जगतूके नामख्य 
अथवा गुण उसके नयनपथमें गोचर तो अवश्यही होगे, परतु यह नहीं कहा जा 
सकता, कि इद्रियवान्‌ मनुष्यकी दृष्टिसि जगत्‌का जो सापेक्ष स्वरूप दीख पढ़ता है, 
वही इस जगत्‌के मूलका अर्थात्‌ निरपेक्ष और नित्य स्वरूप है। मनुप्यकी वर्तमान 
इंद्रियोकी अपेक्षा यदि उसे न्‍्यूनाधिक इद्रियाँ प्राप्त हो जावे, तो यह सृष्टि उसे जैसे 
भाजकल दीख पडती है, वैसेही न दीखती रहेगी। और यदि यह ठीक है, तो जब 
कोई पूछे, कि द्रप्टाकी - देखनेवाले मनुप्यकी - इद्रियोकी अपेक्षा न करके यह 
वतलागी, कि सृप्टिके मूलमें जो तत्त्व है, उसका नित्य और सत्य स्वरूप क्या है ? 
तब यही उत्तर देना पढता है. कि वह मूलतत्त्व है तो निर्गुण, परतु मनुष्यको 
सगृण दिखलाई देता है - यह मनुप्यकी इद्वियोका धर्म है, न कि मूलवस्तुका गुण 
आधिभौतिकशास्त्रमें उन्ही वतोकी जाँच होती है, कि जो इद्वियोको गोचर हुवा 
करती है । और यही कारण है, कि वहाँ इस ढेंगके प्रश्न होतेही नहीं। परतु 
मनुष्य और उसकी इद्रियोंके नष्टप्राय हो जानेसे यह नहीं कह सकते, कि ईश्वरभी 
नप्ट हो जाता है, अथवा मनृप्यको वह अमुक प्रकारका दीख पडता है। इसलिये 
उसका त्रिकालाबाधित नित्य और निरपेक्ष स्वरूपभी वही होना चाहिये । अतएवं 
जिस अध्यात्मशास्त्रमें यह विच'र करना होता है, कि जगत्‌के मूलमें वर्तमान सत्यका 
मूलस्वरूप क्या है, उसमें मानवी इद्वियोकी सापेक्षदृष्टि छोड देनी पडती है, और 
केवल ज्ञानदृष्टिसे अर्थात्‌ जितना हो सके उतना बुद्धिसेही अतिम विचार करना 
पडता है। ऐसा करनेसे इद्रियोको गोचर होनेवाले सभी गृण आपही आप छूट जाते 
हैं। और यह सिद्ध हो जाता है, कि, ब्रह्मका नित्य स्वरूप इद्रियातीत अर्थात्‌ निर्गु्ण 
एव सबसे श्रेष्ठ है। परतु अब प्रश्न होता है, कि जो निर्गुण है, उसका वर्णन करेगाही 
कौन ? और किस प्रकार करेगा ? इसीलिये अद्वैत वेदान्तमें यह सिद्धान्त किया गया 
है, कि परभ्रह्मका अतिम अर्थात्‌ निरपेक्ष और नित्य स्वरूप निर्गुण तो हैही, पर अति- 
वाच्यभी है, और इसी निर्गुण स्वरूपमें मनुष्यको अपनी इद्रियोंके योगसे सगुण दृश्यकी 
झलक दीख पडती है । अब यहाँ प्रश्न होता है, कि निर्गुणकों सगुण करनेकी यह शक्ति 
इद्वियोंने पा कहाँसे ली ? इसपर अद्वैतवेदान्तशास्त्र॒का यह उत्तर है कि मानवी 

गति यहीतक है। इसके आगे उसकी गुजर नही । इसलिये यह इद्वियोका अज्ञान है, 
और निर्गुण परबह्मामें सगुण जगत्‌का दृश्य दीखना यह उसी अज्ञानका परिणाम है। 
अथवा यहाँ इतनाही निश्चित अनुमान करके निर्शिचत हो जाना पढता है, 328 
परमेश्वरकी सृष्टिकीही हैं। इस कारण यह सग्रुण सृष्दि (प्रकृति) निर्गुण परमे- 
श्वरकीही एक “दैवी माया” है (गीता ७ १४ )। पाठकोकी समझमें अब गीताके 
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इस वर्णनक्रा तत्त्व आ जावेगा, कि केवल इद्वियोंसे देखनेवाले अग्रवुद्द छोगोकी परमे- 
श्वर व्यक्त और सगुण दीख पडे तोभी उसका सच्चा और श्रेष्ठ स्वरूप निर्गुण है और 
उसको ज्ञानदृष्टिसे जाननेमेंही ज्ञानकी परमावधि है (गीता ७ १४, २४, २५ ) । 
इस प्रकार निर्णय तो कर दिया, कि परमेश्वर मूलमें निर्गण है, और मनुष्यकी 
एृद्गियोको उसीमें सगृण सृप्टिका विविध दृश्य दीख पडता है, फिरमी इस वातका 
थोठा-सा स्पष्टीकरण कर देना आवश्यक है, कि उक्त सिद्धान्तमें निर्गुण शब्दका अर्थ 
वया समझा जावे। यह सच है, कि हवाकी लहरोपर शब्दरूप आदि गु्णोंका अथवा 
सीपपर चाँदीका जब हमारी इद्रियाँ अध्यारोप करती हूँ, तव हवावी लहरोमें शब्द- 
रूप आदिके अथवा सीपमें चाँदीके गृण नही होते । परतु यद्यपि उनमें अध्यारोपित 
गुण न हो; तयापि यह नही कहा जा सकता कि उनसे भिन्न गुण, मूल पदार्थो में होगेही 
नहीं । क्योकि हम प्रत्यक्ष देखते है, कि यद्यपि सीपमें चाँदीके यृण नहीं हैं, तोभी 
घाँदीके गुणोंके अतिरिक्त और दूसरे गृण उसमें रहते होगेही । इसीसे अब यहाँ एक 
और शका होती है - कि इद्वियोंने अपने अज्ञानसे मूलक्रह्मापर जिन गुणोका अध्या- 
रोप क्रिया था, ये गुण ब्रह्ममें नही हैं - इस प्रकार न होगे तो क्या और दूसने गुण 
परब्रह्ममें न होगे ? यदि मान लो, कि यदि कहे, ता फिर वह निर्गुण कहाँ रहा ? 
कितु फुछ और अधिक सूक्ष्म विचार करनेसे ज्ञात होगा, कि यदि मूल ब्रद्ममें इद्रियोंके 
द्वारा अध्यारोपित गूणोंके अतिरिक्त और दूसरे गुण होभी, तो हम उन्हें मालूम कैसे 
फर सकेगे ? क्योकि गूणोको मनुष्य अपनी इद्रियोंमेही तो जानता है, और जो गूण 
इंद्रियोको अगोचर हैं, वे जानेही नहीं जाते। साराश, इद्रियोके हारा अध्यारोपित 
गुणोके अतिरिक्त परकब्रह्ममें यदि और कुछ दूसरे गृूण हो, तो उनको जान लेना 
हमारी सामश्यंके वाहर है, और जिन गृुणोकी जान लेना हमारे काबूमें नही, उनको 
प्रप्रह्ममें माननाभी न्यायशास्त्रकी दृष्टिसे योग्य नहीं हैं। अतएवं गुण शःदका 
४ गनुष्यको ज्ञात होनेवाले गूण ” अर्थ करके वेदान्ती छोग सिद्धान्त किया करते हैं, 
कि ब्रह्म नि्गुण' है। न तो अद्वेत वेदान्तही यह कहता है, और न कोई दूसराभी 
पह सकेगा, कि मूल परब्रह्म-रूपमे ऐसा गूण या ऐसी जक्ति भरीहों नहों होगी, कि 
जी मनुष्यके लिये अत्तय्ये है, वल्कि यह तो पहलेही वतस्या दिया है, कि वेदान्ती 
सोगभी इद्रियोंके उक्त अज्ञान अधवा मायाकों उसी मूल परत्रह्मकी एक अतवर्य 
शक्ति कश करते है । 

पव्िगणात्मक माया अथवा प्रकृति कोई दसरी स्वत्तव वन्‍्त नहीं कितु एक- 
रप लनिगुण ग्रह्मपरही मनुप्यवी एथ्रियाँ अजक्षानमे सगण दणश्योका अध्यारोप किया 
करती हूँ) इसी मतफो 'विवर्तवाद' बहते है । जहैल बेदान्तके अनसार यह उपपत्ति 
इस खातवी हुए, झि ऊेब निर्मुण यहा एकमातही मलतत्त्व है, तव नाना प्रवारका सगण 
एगतू पढे दिखाई केसे देने लगा * क्णादप्रणीत न्यायपास्थ्रमें सस्य परमाण 


223) मूल्पारण माने गये कै, और नेयायिश इन प्रस्माणुओयो सत्य गानतहे 
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इसलिये उन्होंने निश्चय किया है, कि जहाँ इन असस्य परमाणुओका सयोग होने लगा, 
वहाँ सृप्टिके अनेक पदार्थ बनने लगते हूँ। परमाणुतोके सयोगका आरभ होनेपर, 
इस मतसे सूपष्टिका निर्माण होता है। इसलिये इसको “आरभवाद' कहते है। परतु 
नैयायिकोंके असल्य परमाणुओंके मतको सास्यमार्गवाले नहीं मानते । वे कहूते हूँ, 
कि जड़ सृुप्टिका मूल कारण “ एकरूप, सत्य और त्रिगुणात्मक प्रकृतिही ” है। एंव 
इस त्रिगृणात्मक प्रकृतिके गुणोंक विकाससे अथवा परिणामसे व्यक्त सृप्टि बनती 
है । इस मतको 'गृणपरिणामवाद' कहते है । क्योकि इसमें यह प्रतिपादन किया जाता 
है, कि एक मूल सगृण प्रकृतिके गृुणविकाससेही सारी व्यवत सृप्टि पैदा हुई है। 
कितु इन दोनों वादोको अद्वती वेदान्ती स्वीकार नहीं करते। परमाणु असस्य हैं, 
इसलिये अद्दैत मतके अनुसार वे जगतका मूल हो नही सकते, और रह गई प्रकृति। 
सो यद्यपि वह एक हो, तोभी उसके पुरुषसे भिन्न और स्वतत्न होतेके कारण अहत 
सिद्धान्तके यह द्वैतमी विरद्ध हैं। परतु इस प्रकार इन दोनों वादोकों त्याग देनेसे 
इस बातकी कोई न कोई उपपत्ति देनी होगी, कि एक निर्गुण ब्रह्मसे सगुण सृष्टि केसे 
उपजी है। क्योकि, सत्कार्यवादके अनुसार निर्गुणसे सगृण उत्पन्न हो नहीं सकता। 
इसपर वेदान्ती कहते है, कि सत्कार्यवादके इस सिद्धान्तका उपयोग वही होता है, 
जहाँ कार्य और कारण दोनो वस्तुएँ सत्य हो, परतु जहाँ मूल वस्तु एकही है, और 
जहाँ उसके भिन्न भिन्न दृश्यभी पलटते हैं, वहाँ इस न्यायका उपयोग नही होता । क्योकि 
हम सदैव देखते हैं, कि एकही वस्तुके भिन्न भिन्न दृश्योका दीख पडता उस वस्ठुका 
घ॒र्मं नही है, कितु द्रष्टा - देखनेवाले पुरुषके - दृष्टिभिदके कारण ये भिन्न भिन्न 
दृश्य उत्पन्न हो सकते है ।* इसी न्‍्यायका उपयोग निर्गुण ब्रह्म और सग्ुण जगत 
लिये करनेपर कहेगे, कि ब्रह्म तो निर्गुण है, पर मनुष्यके इद्रियधर्मके कारण उसी 
सगुणत्वकी झलक उत्पन्न हो जाती है। यह विवर्तवाद है। विवर्तवादमे यह मर्तित 
है, कि एकही मूल सत्य द्रव्यपर अनेक असत्य अर्थात्‌ सदा बदलते रहनेवाले दृश्याकी 
अध्यारोप होता हैं, और गुणपरिणामवादमे पहलेसेही दो सत्य द्रव्य मान ल्यि का 
हैं, जिनमेंसे एकके गुणोका विकास होकर जगतकी नाना गुणयुकत अन्यात्य वत्ठुे 
उपजती रहती हे। रस्सीमे सर्पका भास होना विवर्त है, और नार्यिलकी रेगर्त 
रस्सी वन जाना अथवा दूधमे दही वन जाना गृणपरिणाम है। इसी कारण वैदारी- 
सार” नामक ग्रथकी एक आवृत्तिमे इन दोनो वादोके लक्षण इस प्रकार वंतला। 
गये है - 
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यस्तात्विकोधन्यथाभाव परिणाम उदीरित.। 
अतात्तिको5न्यथभावो विवर्त'स उदीरित. ॥॥ 
४ किसी मूल वस्तुसे जब तात्त्विक अर्थात्‌ सचमुचही दूसरे प्रकारकी वस्तु बनती है, 
तब उसको (गूण ) परिणाम कहते है। और जब ऐसा न होकर मूलवस्तुही कुछ- 
की-कुछ ( अतात्त्विक ) भासने लगती है, तब उसे विवर्ते कहते है ” (वे सा २१) । 
आरभवाद नैयायिकोका है, गुणपरिणामवाद सास्योका है और विवततंवाद अहती 
वेदान्तियोका है। अद्वैती वेदान्ती परमाणु या प्रकृति इन दोनो सगृण वस्तुओको निर्गुण 
ब्रह्मसे भिन्न और स्वतत्न नही मानते, परतु फिर यह आक्षेप होता है, कि सत्कार्य- 
वादके अनुसार निर्गुणसे सगुणकी उत्पत्ति होना असभव है । इस आक्षेपकों टूर करनेके 
लियेही ही विवर्तवाद निकला है। परतु इसीसे कुछ लोग जो यह समझ बैठे है, कि 
वेदान्ती लोग गुणपरिणामवादका कभी स्वीकार नही करते है, अथवा आगे कभी न 
करेंगे, वह उनकी भूल है। अद्दैत मतपर साख्यमतवालोका अथवा अन्यान्य दतमत- 
वालोकाभी जो यह मुख्य आक्षेप रहता है, कि निर्गुण ब्रह्मसे सगुण प्रकृतिका अर्थात्‌ 
मायाका उद्‌गम होही नहीं सकता, सो वह आक्षेप कुछ अपरिहार्य नही है। विवते- 
वादका मुख्य उद्देश्य इतनाही दिखला देना है, कि एकही निर्गुण ब्रह्ममे मायाके अनेक 
दृश्योका हमारी इद्रियोको दीख पडना सभव है। वह उद्देश्य सफल हो जानेपर - 
अर्थात्‌ जहाँ विवर्तवादसे यह सिद्ध हुआ, कि एक निर्गुण परनत्रह्ममेंही त्रिगृणात्मक 
सगण प्रकृतिके दृश्यका दीख पडना शक्‍्य है, वहाँ - वेदान्तशास्त्रको यह स्वीकार 
करनेमें कोईभी हानि नही, कि इस प्रकृतिका अगला विस्तार गृणपरिणामसे हुआ है । 
अद्वेत वेदान्तका मुख्य कथन यही है, कि स्वय मुल प्रकृति एक दृश्य है -सत्य नहीं 
है। जहाँ प्रकृतिका दृश्य एक वार दिखाई देने छूगा, वहाँ फिर इन दृश्योसे आगे चल- 
कर निकलनेवाले दूसरे दृश्योको स्वतत्न न मानकर, अद्वेत वेदान्तकों यह मान लेनेमें 
कुछभी आपत्ति नही है कि एक दृश्यके गुणोसे दूसरे दृश्यके गुण और दूसरेसे तीसरे 
आदिके इस प्रकार नानागुणात्मक दृश्य उत्पन्न होते हैं। अतएव यद्यपि गीतामें 
भगवानने वतलाया है, कि “ यह प्रकृति मेरीही माया है ” (गीता ७ १४, ४ ६ 
फिरभी गीतामेंही यह कह दिया है, कि ईश्वरके द्वारा अधिप्ठित (गीता ९ १० ) 
इस प्रकृतिका अगला विस्तार “गुणा गुणेषु वर्तन्ते ” (गीता ३ २८, १४ २३ ) 
इस न्यायसेही होता रहता है। इसमे ज्ञात होता है, कि विवर्तवादके अनसार मरू 
निर्गुण परब्रह्ममें एक वार मायाका दृश्य उत्पन्न हो चुकनेपर इस मायिक दृश्यकी 
अर्थात्‌ प्रकृतिके अगले विस्तारकी - उपपत्तिके लिये गृणोत्कर्षका तत्त्व गीताकोभी 
मान्य हो चुका है। जब समूचे दृश्य जगतकोही एक वार मायात्मक दृश्य कह दिया, 
तव यह कहनेकी कोई आवश्यकता नही है, कि इन दृश्योके अन्याय रूपोंके लिये गणो- 
त्कर्षके जैसे कुछ नियम होनेही नही चाहिये । वेदान्तियोको यह अस्वीकार नही ह्‌ः 
कि मायात्मक दृश्यका विस्तारभी नियमवद्धही रहता है। उनका तो इतनाही कहना 
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है, कि मूल प्रकृतिके समान ये नियमभी मायिकही है, और परमेश्वर इन सब 
मायिक नियमोका अधिपति है | वह इनसे परे है, और उसकी मत्तासेही इन निय- 
मोको नियमत्व अर्यात्‌ नित्यता प्राप्त हो गई है। दृश्यरूणणी सगुण अताग्व विनाध्यी 
प्रकृतिमं ऐसे सियम थना देनेकी सामर्थ्य नहीं रह सकती, कि जो द्विकालमेंमी 
अवाधित रहे । 
यहांतक जो विवेचन किया गया है, उससे ज्ञात होगा, कि जगत, जीव और 
परमेश्वर - अथवा अध्यात्मश्ास्त्रकी परिमापाफे अनुसार माया ( बर्यात्‌ मायासे 
उत्पन्न किया हुआ जगत्‌ ), आत्मा और परब्रह्मफा स्वरूप क्‍या है ? एवं इनका प२- 
स्पर-मचध् क्‍या है? अध्यात्मदृप्टिसे जगवकी सभी वस्तुओोंके दो वर्ग होते हैं, 'वामस्प' 
और नामस्पोंसे आच्छादित ' नित्य तत्व । इनमेंसे नामरूपोकोही सगृण माया 
अयवा प्रकृति कहते हैँ । परतु नामरूपोको निकाल डालनेपर जो ' नित्य द्रव्य बच 
रहता है, वह निर्गणही रहना चाहिये । क्योकि कोर्डभी गुण विना नामरूपोंके रह नहीं 
सकता। यह नित्य और अव्यक्त तत्त्वही परब्रह्म हैं, और मनुप्यकी दुर्बैल इद्वियोको 
इस निर्गुण परब्रह्ममेंही सगुण माया उपजी हुई दीख पडती है| यह भाया सत्य पदाय 
नही है। परमभ्रह्मही सत्य अर्थात्‌ त्रिकालमेंभी अवाधित और कभीभी न पलटनेवाढी 
वस्तु है। दृश्य सृप्टिके नामस्प और उनसे आच्छादित परत्रह्मके स्वरूपसब्ठी ये 
सिद्धान्त हुए, अब इसी न्यायसे मनुप्यका विचार करें, तो सिद्ध होता है, कि 
मनुष्यकी देह और इद्वियाँ दृश्य सृष्टिके अन्यान्य पदार्थोफे समान नामरूपात्मक वर्यात्‌ 
अनित्य मायाके वर्गकी है, और इन देहेद्रियोंसे इेंका हुआ आत्मा नित्यस्वरुपी 
परब्रह्मकी श्रेणीका है, अधवा ब्रह्म और आत्मा एकही हैँ। इस अथंसे वाह्म सृप्टिको 
स्वतत्न,, सत्य पदार्थ न माननेवाले अद्वत-सिद्धान्तका और बौद्ध-मिद्धान्तका भेद अब 
पाठकोंके ध्यानमें आही गया होगा । विज्ञानवादी बौद्ध मानते है, कि वाह्सृप्य्ही 
नही है। वे ज्ञानमात्रकोही सत्य मानते है। और वेदान्तशास्त्री बाह्म सृष्टिके नि 
बदलते रहनेवाले नामरूपकोही असत्य मानकर यह सिद्धान्त करते हूँ, कि इस नाम 
रूपके मूलमें और मनुष्यकी देहमें - दोनोमें - एकही आत्मरूपी, नित्य द्रव्य भर 
हुआ है। एवं यह एकरूप आत्मतत्त्वही अतिम सत्य है। माख्यमतवालोंने ' भविभकी 
विभक्तेषु'के न्‍्यायसे सृष्ट पदार्थोकी अनेकताके एकीकरणको जड प्रकृति भरके लियेही 
स्वीकार कर लिया है। परतु वेदान्तियोंने सत्कार्यवादकी वाधाको दूर करके विश्वय 
किया है, कि जो “ पिडमें है वही भ्रह्माडमें है। ” इस कारण अब सास्योंके अस्त 
पुरुषोका और प्रकृतिका एकही परमात्मामें अहतसे या अविभागसे समावेश हो गा 
है। शुद्ध आधिभौतिक पडित हेकेल अद्दती है सही, पर वह अकेली जड प्र 
चैतन्यकाभी सग्रह करता है। ओर वेदान्त, जडको प्रघानता ने देकर यह तिद्वा्ति 
स्थिर करता है, कि दिक्‍कालोसे अमर्यादित, अमृत, और स्वतत्र चिद्रपी 
सारी सृष्टिका मूल है। हेकेलके जड अद्गैतमें और अध्यात्मशास्त्रके अद्वैत्में यह अत 


न्ग्य 
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महत्त्वपूर्ण भेद है। भद्वैत वेदान्तके येही सिद्धान्त गीतामें है, और एक पुराने कविने 
समग्र भद्देत वेदान्तके सारका वर्णन यो किया है - 


शलोकार्धेन प्रवक्ष्यामि यदुक्‍त प्रन्यकोटिभि -। 
बहा सत्य जगन्मिस्या जीवो ब्रह्मव नापरः॥ 


८ क्वरोडो ग्रथोका सार आधे श्लोकमें बतलाता हैं - (१) ब्रह्म सत्य है, (२) 
जगत अर्थात्‌ जगतके सभी नामस्प सिश्या अथवा साशवान्‌ हैं, और (३ ) 
मनप्पवाग आत्मा एवं ब्रह्म मूलमें एकही है - दो नहीं। ” इस श्लोकका 'मिथ्या 
शब्द यदि किसीके कानोंमें चुभता हो, तो वह बृहदारण्यक उपनिषदके अनुसार 
इसके तीसरे चरण - “ ब्रह्मामृत जगत्सत्य “का - पाठातर खुशीसे करले, परतु 
पहरेही वतला चुके है, कि इससे भावार्थ नहीं बदलता है। फिरभी कुछ वेदान्ती इस 
वातकों लेकर निरर्थक झ्गडते रहते हैं, कि समूचे दृश्य जगतके अदृश्य कितु नित्य 
परब्रद्मारपी मूल तत्त्वगे सत्‌ ( सत्य ) कहे या असत्‌ ( असत्य-अनृत ) । अतएव 
इसका यहाँ थोडा-सा स्पष्टीकरण किये देते हैं कि इस विवादका सच्चा बीज 
( जड़ ) बया है। सत्‌ या सत्य इस एकही णब्दके दो भिन्न भिन्न अर्थ होते हैं, इसी 
फारण यह क्षगडा मचा हुआ है! और यदि ध्यानसे देखा जावे, कि भ्रत्येक पुरुष 
इस 'सत' शब्दका किस अयमें उपयोग करता है तो कुछभी गडवड वहीं रह जाती । 
प्मोधिः यह भेद तो सभीको एक-सा मजूर है, कि ब्रह्म अदृश्य होने परभो नित्य 
है, और भामसूपात्मक जगत्‌ दृश्य हनेपरमी पर-पलमें वदलनेवारू। है। इस सत्‌ 
यथा सत्य शब्दया व्यावहारिक अर्थ है '- ( १ ) आँखोंके आगे अभी प्रत्यक्ष दीख 
पहुनेवाला - अर्थात्‌ व्यवतत ( फिर कछ उसका दृश्य स्वरूप चाहे बदले, चाहे न 
बदले ), और दूसरा अर्थ है "-- ( २) वह अव्यक्त स्वरूप, जो आँखोंसे भलेही न 
दीप पड़े पर जो सदेव एक-सा रहता है। और जो कभी वदलूता नही है। इनमेंसे 
पहरण जे जिनको समत' है, वे आँयोंसे दिखाई देनेवाले नामरूपात्मक जगतकों 
साय झहते हैं, और परब्रह्मकों इसके विरुद्ध अर्थ अर्थात्‌ आँखोंसे न दीख पडने- 
बार भतएवं अमन्‌ अथवा असत्य वहते हैं। उदाहरणार्थ, तैत्तिरीय उपनिपदर्मे 
टृपय सृष्टिमि लिये 'सत्त' और जो दृश्य सृष्टिसे परे है, उसके डिये त्यत' ( अर्थात्‌ 
जो कि परे है) जथवा बनृत' ( आँखोको न दीख पडनेवाला ) शब्दोफा उपयोग 
करे अह्यका यर्णन एस प्रकार किया है, कि जो बुछ मूलमें या आरभमें था, वही 
पच्य  सरभ त्यच्चाभवत्‌ । निसकत चानिस्पत चे। निरूयन चानिव्यन थे । विज्ञान 
घायिशन थे। सत्य यानृत च । ( ते २ ६ ) - सत्‌ ( आँंखोसे दोख पढनेवाला ) 
ओर #एत्‌ ( जो परे है ), बाच्य और अनिर्वाच्य साघार और निराघार, शात 
जोर अविशाय ६ अशेय ), सत्य और अनृत - रस प्रकार द्विधा दना हुआ है। परतु 
इस प्रगार ग्रहण 'अनुत' वह़नेस अनुतता अप सूठ था असत्य नहीं होता है, क्योकि 


२४६ गीतारहस्य अथवा कमयोग श्ञास्त्र 


आगे चडफर तैत्तिरीय उपनिषदर्में ही कहा है, कि “यह अनृत, ब्रह्म जगतकी 
प्रतिश्श! अयबा आधार है। शसे और दूसरे आधारकी अपेक्षा नहीं है। एवं 
जिसने इसको जाने लिया, बह अभय हो गया ” इस वर्णनसे स्पष्ट हो जाता है, 
कि णब्दभेदके कारण भावार्थमें कुछ अतर नहीं होता हैं। ऐसेट्री अतमें कहा हैं, 
कि “ असद्ठा उदमग्र आसीतू ” - यह सारा जगत्‌ पहले असत्‌ ( ब्रह्म ) था, भर 
ऋग्येदकि ( १० १२९ ४ ) वणनोे अनुसार आगे चछकर उसीमे सत्‌ यात्री नाम- 
रुपात्मफ व्यक्त जगत्‌ निकला है (तै २ ७ )। इसमेभी स्पप्ट हो जाता है। 
कि यहाँ पर 'असत्‌' शन्‍्दका प्रयोग “ अव्यवत अर्थात्‌ आंयोसे न दीख पढनेवाल़े के 
अर्थमेंही हुआ हैं, और वेदान्तमृत्रोमें (वे सू २. ११७ ) में बादरायणाचार्यने 
उक्त वचनोवा ऐसाही अर्थ किया है । कितु जिन लोगोको 'सत्‌' अयवा सत्य शब्दवा 
यह अर्थ - ऑयोसे न दीया पहनेपरभी सर्देव स्थिर रहनेवाल्ा अथवा टिकाऊ - 
( ऊपर बतछाये हुए अर्थोर्मेस दूसरा अर्थ ) समत है, थे उस अदृश्य परब्रह्मवोही 
सत्‌ या सत्य कहते है, कि जो वभी नहीं बदलता, और नामरूपात्मक मायावी 
असत्‌ यानी असत्य अर्थात्‌ विनाशी कहते हैं। उदाहरणार्थ, छादोग्यमें वर्णन किया 
गया है, कि “ सदेव सौम्येदमग्र आसीत्‌ कयमसत सज्जायेत ” - पहले यह सार 
जगत्‌ सत्‌ ( ब्रह्म ) था, जो असत्‌ है यानी हैहो नहीं, उससे सत्‌ यानी जो विद्यमाव्‌ 
हैं- मौजूद है-कंसे उत्पन्न होगा (छा ६.२ १,२ )। फिरमो छादोग्य उप 
निपदमेहा घस परत्रह्मके लिये एक स्थानपर अव्यक्तके अर्थमें 'भसत्‌' शब्द प्रयुरति 
हुआ है (छा ३ १९ १ )।* एकही परश्रह्मको भिन्न भिन्न समयो और अवधॉर्म 
एक बार सत्‌', तो एक वार 'असत्‌', यो परस्पर-विरुद्ध नाम देनेकी यह गढ्वड 
अर्थात्‌ वान्य अर्थके एकही होनेपरभी निरा शब्दवाद मचवानेमें सहायक - प्रणाली 
भागे चछूफर रुक गई । और अतमे उतनीही एक परिभाषा स्थिर हो गई है, हि 
प्रह्म सत्‌ या सत्य यानी स्देव स्थिर रहनेवाला है, और दृश्य सृष्टि असत्‌ अथर 
नाशवान्‌ है। भगवदगीतामें यही अतिम परिभाषा मानी गई है, और इसी 
अनुसार दूसरे अध्यायमें (गीता २ १६-१८ ) कह दिया है, कि परब्रह्म मे 
और अविनाशी है। एवं नामरूप असत्‌ अर्थात्‌ नाशवान्‌ है, और वेदान्तसृत्रोहाभा 
ऐसाही मत है। फिरभी दृश्य सृष्टिको 'सत्‌' कहकर परब्रह्मको 'असत्‌'या ला 

( वह < परेका ) कहनेकी तैत्तिरीयोपनिषदवाली उस पुरानी परिभाषाका नामों 

निशा अवभी बिलकुल जाता नही रहा है। १रानी परिमाषासे इतना भली भाँति 


* अध्यात्मशास्त्रवाले अग्रेज़ ग्रथकारोमेभी इस विपयमें मतभेद हैः कि 
(7०७। ) अर्थात्‌ सत्‌ शब्द जगत्‌के दृश्य ( माया )के लिये उपयुक्त हो, अंधे 2 
वस्तुतत्त्व ( ब्रह्म )के लिये। काट दृश्यको सत्‌ (॥6० ) समझकर बस्तुतत्त्तका 
अव्निणी मानता है, पर हेकेछ और प्रीनप्रभृति दृश्यको असत्‌ (शाप) 
समझकर वस्तुतत्त्वको रात्‌ (760।) कहते है। 
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स्पप्टीकरण हो जाता है, कि गीताके “३७ तत्‌ सत्‌ ” ब्रह्मनिर्देशका (गीता १७ २३) 
मूल अर्थ क्या रहा होगा। यह “3# गुढाक्षररूपी वैदिक मत्र है। उपनिपदोमं 
इसका अनेक रीतियोसे व्याख्यान किया गया है (प्र ५, मा ८-१२, छा ११)। 
तत्‌' यानी वह अथवा दृश्य सृष्टिसे परे, दूर स्थिर रहनेवाला, अनिर्वाच्य तत्व 
है, और सत्‌'का अर्थ है आँखोंके सामनेवारी दृश्य सृष्टि । इस सकल्पका अर्थ 
यह है कि ये तीनो मिलकर सब ब्रह्मही है। और इसी अर्थमें भगवानने गीतामे 
कहा है, कि 'सदसच्चाहमर्जुन” ( गीता ९ १९ ) - सत्‌ यानी परब्रह्म और असत््‌ 
अर्थात्‌ दृश्य सृष्टि, दोनो मैँंही हूँ । तथापि जब कि गीतामें कर्मयोगही प्रतिपाच है, 
तव सत्नहवे अध्यायके अतमें प्रतिपादन किया है, कि निम्न अर्थके इस ब्रह्मनिर्देशसेभी 
कर्मयोगका पूर्ण समर्थन होता है। “३ तत्सत्‌ के सत्‌' शब्दका अर्थ छोकिक 
दृष्टिसे भला अर्थात्‌ सदवुद्धिसि किया हुआ अथवा वह कर्म है, कि जिसका अच्छा 
फल मिलता है, और ततका अर्थ है इसके परेका या फलाशा छोडकर किया 
हुआ कर्म है। सकल्पमें जिसे सत्‌' कहा है, वह दृश्य सृष्टि यानी कर्मही है ( अगला 
प्रकरण देखो )। अत इस ब्रह्मनिर्देशका यह कमंप्रधान अर्थ मूल अर्थंसे सहजही 
निप्पन्न होता है । ३* तत्सत्‌, नेति नेति, सच्चिदानद और ' सत्यस्य सत्य 'के अतिरिक्त 
ओऔरभी कुछ ब्रह्मनिर्देश उपनिषदों: है, परतु उनको यहाँ इसलिये नहीं बतलाया, 
क्योकि गीताका अर्थ समझनेमें उनका उपयोग नही हैं। 

जगतू, जीव और परमेश्वरके (परमात्मा ) परस्पर सबंधका इस प्रकार 
निर्णय हो जानेपर गीतामें भगवानने जो कहा है, कि “जीव मेराही अशः है” 
( गीता १५ ७ ) और “ मैंही एक अशससे सारे जगतमें व्याप्त हूँ ” ( गीता १० 
४२ ) - एवं बादरायणाचार्यनेभी वेदान्तसूत्रोमें (वे सू २ ३ ४३, ४ ४ १९ ) में 
यही वात कही है - अथवा पुरुषसूकतमें जो “ पादो5्स्य विश्वा भूतानि विपाद- 
स्थामृत दिवि ” यह वर्णन है, उसके 'पाद! या 'अश' शब्दके अर्थका निर्णयभी सहजही 
हो जाता है। परमेश्वर या परमात्मा यद्यपि सर्वव्यापी है, तथापि वह निरवयव 
एकरूप और नामरूपरहित है। अतएवं उसे काट नही सकते ( अच्छे ), और 
उसमे विकारभी नहीं होता ( अविकार्य ), और इसलिये उसके अरूग अरूग 
विभाग या टुकड़े नहीं हो सकते ( गीता २ २५ ) | अतएवं चारो ओर ठसाठस 
भर हुए इस एकरूप परन्नह्मका और भनृष्यके शरीरमें निवास कुरेंनेवाले आत्माका 
भेद बतलानेके लिये यद्यपि व्यवहारमें ऐसा कहना पडता है, कि “शारीर 
बात्मा ” परब्रह्मका ही 'अश' है, तथापि 'अश' या भाग” शब्दका अर्थ “ काटकर 
अलग किया हुआ ट्कडा ” या“ अनारके अनेक दानोमेंसे एक दाना ” नही है, कितु 
तात्त्विक दृष्टिसे उसका अर्थ यह समझ्षना चाहिये, कि जैसे घरके भीतरका आकाश 
या घड़े का आकाश ( मठाकाश या घटाकाश ) एकही सर्वेव्यापी आकाशका अश' 
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या भाग हैं उसी प्रकार ' शारीर आत्मा भी परत्रह्मका अश है ( अमृतविदृपनिषद्‌ 
१३ ) | साख्यवादियोकी प्रकृति और हेकेलके जडाहेतका जडाह्वतम भाना गया एक- 
रूप वस्तुतत्त्व, येभी इसी प्रकार सत्य निर्गुण परमेश्वरकेही सगृण अर्थात्‌ मर्या- 
दित अश हूँ । अधिक क्या कहें ? आधिभौतिक शास्त्नकी प्रणालीसे तो यही मालूम 
होता है, कि जो जो व्यक्त या अव्यक्त मूल तत्त्व हो ( फिर चाहे वह आकाशवत्‌ 
कितनताभी व्यापक हो ), वह सव स्थल और कालसे बद्ध, केवल नामरूप अतएव 
मर्यादित और नाशवान्‌ है। यह वात सच है, कि उन तत्त्वोकी व्यापकता भरके 
लिये उतनाही परब्रद्म उनसे आच्छादित है। परतु परब्रह्म उन तत्त्वोंसे मर्यादित 
न होकर उन सबमें ओतग्रोत भरा हुआ है, और इसके अतिरिक्त न जाने वह 
और बाहर कितना बचा है, कि जिसका कुछ पता नही । परमेश्वरकी व्यापकता 
दृश्य सुष्टिके बाहर कितनी है, यह बतलानेके लिये यद्यपि 'त्रिपाद' शब्दका उपयोग 
पुरुपसूक्तमें किया गया हैं, तथापि उसका अर्थ 'अनतही इष्ट है। वस्तुत देखा 
जाय, तो देश और काल, माप और तोल या सख्या इत्यादि सव नामरूपकेही प्रकार 
है, और यह बतला चुके हैँ, कि परब्रह्म इन सव नामरूपोंके परे है। इसीलिये 
उपनिषदोमं ब्रह्मस्वरूपके ऐसे वर्णन पाये जाते है, कि जिस नामरूपात्मक 'कालसे 
सव कुछ ग्रसित है, उस "काल कोभी ग्रसनेवाला या पचा जानेवाला जो तत्त्व है 
यही परखब्रह्म है ( में ६१५ )। और “न तद्‌ भासयते सूर्यो न शशाको न पावक “ 
- परमेश्वरको प्रकाशित करने सूर्य, चद्र, अग्नि इत्यादिकोंके समान कोई प्रकाशक 
साधन नही है, कितु वह स्वय प्रकाशित है - इत्यादि जो वर्णन उपनिषदोमें और 
गीतामें हैँ, उनकाभी अर्थ यही है (गीता १५ ६, कठ ५ १५, श्वे ६ १४)। 
सूर्य-चद्र-तारागण, सभी नामरूपात्मक विनाशी पदार्थ है। जिसे “ज्योतिषा 
ज्योति ” (गीता १३ १७, वृह ४ ४ १६ ) - तेजोका तेज - कहते है, वह स्वय- 
प्रकाश और ज्ञात्तमय ब्रह्म इन सबके परे अनत भरा हुआ है। उसे दूसरे प्रकाशक 
पदार्थोंकी अपेक्षा नही हैं, और उपनिषदोमें तो स्पष्ट कहा है, कि सूर्ये-चद्र आदिको 
जो प्रकाश प्राप्त है, वहभी उसी स्वयप्रकाश ब्रह्मससेही मिलता है (मु २ ३ 
१० )। आधिभौतिक शास्त्रोकी युक्तियोंसे इद्रियगोचर होनेवाला अति सूक्ष्म 
या अत्यत दूरका कोई पदार्थ लीजिये -ये सब पदार्थ दिक्काल आदि नियमोकी 
बैदमें बंधे हैं। अतएव उनका समावेश नामरूपात्मक जगत हीमें होता है। सच्चा 
परमेश्वर उन सब पदार्थोमें रह करभी उनसे निराला और उनसे कही अधिक 
व्यापक, एकरूप तथा नामरूपोंके जालसे स्वतत्न है। अतएवं केवल नामरूपोकाही 
विचार करनेवाले आधिभौतिक शास्त्रोकी युक्तियाँ या साधन वर्तमान दशासे चाहे 
सौगुने अधिक सूक्ष्म अथवा प्रग॒ल्भ हो जावे, तयापि सृष्टिके मूल ' अमृत तत्त्व - 
का उनसे पता छगना सभव नहीं । उस अविनाशी, अविकायें और अमृत तत्त्वको 
केवल अध्यात्मशास्त्रके ज्ञानमार्गेसेही ढूँढना चाहिये। 
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यहाँ तक अध्यात्मशास्त्रके जो मुख्य मुख्य सिद्धान्त वतलाये गये और शास्त्नीय 
रीतिसे उनकी जो सक्षिप्त उपपत्ति बतलाई गई, उससे इन बातोका स्पष्टीकरण 
हो जायगा, कि परमेश्वरके सपरे नामख्पात्मक व्यक्त स्वरूप केबल मायिक और 
और अनित्य हैं, तथा उनकी अबेक्षा अव्यक्त स्वरूप श्रेष्ठ क्यो है। उसमेंभी जो 
निर्गुण अर्थात्‌ नामरूपरहित है, वक्ष सबसे श्रेष्ठ क्यो है। और गीत्तामें यह क्यों 
बतलाया गया है, कि अज्ञानसे निर्गेणही सगृण-सा मस्छम होता है। परतु इन 
सिद्धान्तोको केवल शब्दोमें ग्रथित करनेका कार्य कोईभी मनृष्य कर सकेगा, जिसे 
सुदेवसे हमारे समान चार अक्षरोका कुछ ज्ञान हो गया है- इसमें कुछ विशेषता 
ही है। विशेषता तो इस वातकी है, कि ये सारे सिद्धान्त बुद्धिमें भा जावे, मनमें 
प्रतिविवित हो जावे, हृदयमें जम जावे, और नस-नसमें समा जाबे । इतना होनेपर 
परमेश्वरके स्वरूपकी इस प्रकार पूरी पहचान हो जावे कि एकह्ी परब्रह्मा सब 
प्राणियोमें व्याप्त है, और उसी भावसे सकटके समयभी सबके साथ पूरी समतासे 
बर्ताव करनेका अचल स्वभाव हो जावे | परतु इसके लिये अनेक पीढियोके सस्कारो 
की, इद्वियनिग्नहकी, दीर्घाद्योगकी, तथा ध्यान और उपासनाकी सहायत|से “ सर्वेत् 
एकही आत्मा का भाव जब किसी मनुष्यके सकट समयमेंभी उसके प्रत्येक कायेमें 
स्वाभाविक रीतिसे स्पष्ट गोचर होने लगता है, तभी समझना चाहिये, कि 
उसका ब्रह्मज्ञान यथार्थमें परिपक्व हो गया है, ओर ऐसेही मनुष्यकों मोक्ष प्राप्त 
होता है ( गीता ५ १८-२०, ६ २१, २२ ) -यही अध्यात्मशास्त्रके उपर्युक्त 
सारे सिद्धान्तोका सारभूत ओर शिरोमणिभूत अतिम सिद्धान्त है। ऐसा आचरण 
जिस पुरुषमे दिखाई न दे, उसे कज्चा समझना चाहिये - अभी वह ब्रह्मज्ञानाग्निमें 
पूरा पक नही पाया है। सच्चे साधु और निरे वेदान्तशास्त्रियोमें जो भेद है, वह 
यही है। और इसी अभिप्रायसे भगवद्गीतामें ज्ञानका लक्षण बतलाते समय यह 
नही कहा, कि “ बाह्य सुष्टिके मूलतत्त्वकों केवल बुद्धिसे जान लेना “ ज्ञान है। 
किंतु यह कहा है, कि सच्चा ज्ञान वही है, जिससे “ अमानित्व, शाति, आत्मनिग्रह, 
समबुद्धि ” इत्यादि उदात्त मनोंवृत्तियाँ जागृत हो जावे, और जिससे चित्तकी 
पूरी शुद्धता आचरणमें सर्देव व्यक्त हो जावे ( गीता १३ ७-११ )। जिसकी 
व्यवसायात्मका बुद्धि ज्ञानसे आत्मनिष्ठ ( अर्थात्‌ आत्म-अनात्म विचारमें स्थिर ) 
हो जाती है, और जिसके मनको सर्वभूतात्मेक्यका पूरा परिचय हो जाता है, उस 
पुरुषकी वासनात्मक वृद्धिभी निस्सदेह शुद्धही होती है। परतु यह समझनेके लिये 
कि किसकी वुद्धि कैसी है, उसके आचरणके सिवा दूसरा बाहरी साधन नही है। 
अतएव केवल पुस्तकोंसे प्राप्त कोरे ज्ञानप्रसारके आधुनिक कालमें इस वातपर 
विशेष ध्यान रहे, कि 'ज्ञान' या 'समबुद्धि' शब्दमेंही शुद्ध ( व्यवसायात्मका ) बुद्धि, 
शुद्ध वासना ( वासनात्मक बुद्धि ) और शुद्ध आचरण, इन तीनो शुद्ध बातोका 
समावेश किया जाता है। ब्रह्मके विषयर्में कोरा वाक्पाडित्य दिखलानेवाले और 
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उसे सुन कर वाह !” वाह !' कहते हुए सिर हिलानेवाले या किसी नाटकके 
दर्शकोके समान “ एक बार फिरसे - वन्‍्स मोर ” कहनेवाले बहतेरे होगे ( गीता 
२ २९, क २ ७ )। परतु जैसा कि ऊपर कह आये हैँ -जो मनुष्य अतर्वाह्य शुद्ध 
अर्थात्‌ साम्यशील हो गया हो -वही सच्चा आत्मनिष्ठ है, और उसीको मुक्ति 
मिलती है, न कि कोरे पडितको -चाहे वह कितनाही बहुश्ुत और बुद्धिमान 
क्यों न हो ? उपनिषदधोमें स्पप्ट कहा है, कि “ नायमात्मा प्रवचनेन लप्ष्यो न मेघया 
न बहुना श्ुतेत” (क २ २२, मु ३ २३)। और इसी प्रकार तुकाराम 
महाराजभी कहते हूँ - “ यदि तू पडित होगा, तो तू पुराण-कथा कहेगा, परतु तू 
यह नही जान सकता, कि, “ मैं कौन हूँ " (तु गा २५९९ )। देखिये हमारा 
ज्ञान कितना सकुचित है। ' मुक्ति मिलती है -ये शब्द सहजही हमारे मुखसे 
निकल पडते है। मानो यह मुक्ति जात्मासे कोई भिन्न वस्तु है ! ब्रह्म और आत्मा 
एक है-यह ज्ञान होनेके पहले द्रप्टा और दृश्य जगत्‌्में भेद था सही, परतु हमारे 
अध्यात्मशास्त्ने निश्चित करके रखा है, कि जब ब्रह्मात्मक्यका पूरा ज्ञान हो जाता 
है, तब आत्मा ब्रह्ममें मिल जाता है और ब्रह्मज्ञानी पुरुष आपही ब्रह्मरूप हो जाता 
है। इस आध्यात्मिक अवस्थाकोही न्रह्मनिर्वाण' मोक्ष कहते है। यह ब्रह्मनिर्वाण 
किसीसे किसीको दिया नहीं जाता | यह किसी दूसरे स्थानसे आता नहीं या इसकी 
प्राप्तिके लिये किसी अन्य लोकमें जानेकीभी आवश्यकता नही। पूर्ण आत्मज्ञान जब 
और जहाँ होगा, उसी क्षण और उसी स्थानपर मोक्ष घरा हुआ है। क्योक्ति मोक्ष 
तो आत्माह्दीकी मूल शुद्धावस्था है। वह कुछ निराली स्वतत्न वस्तु या स्थल नही । 
शिवगीता ( १३ ३२) में यह श्लोक है - 


मोक्षस्यथ न हि वासो$स्ति न प्रामान्तरसेव वा । 
अज्ञानहृदयग्नन्यिनाशो मोक्ष इति स्मृत . ॥॥ 


अर्थात्‌ “ मोक्ष कोई ऐसी वस्तु नही, कि जो किसी एक स्थानमें रखी हो, अथवा 
यहभी नही, कि उसकी प्राप्तिके लिये किसी दूसरे गाँव या प्रदेशको जाना पडे ! 
वास्तवमे हुदयकी अज्ञानग्रथिका नाश हो जानेकोही मोक्ष कहते हैं। ” इसी प्रकार 
अध्यात्मशास्त्नसे निप्पन्न होनेवाला यही अर्थ भगवद्गीताके “ अभितो ब्रह्मनिर्वाण 
वनते विदितात्मनाम्‌ ” ( गीता ५ २६ ) - जिन्हे पूर्ण आत्मज्ञान हुआ है, उन्हें 
ब्रह्मनिर्वाणरूपी मोक्ष आप-्ही-आप प्राप्त हो जाता है, तथा “य सदा मुक्त 
एव स ” (गीता ५ २८ ) इस श्लोकमे वर्णित है, और “ ब्रह्म वेद ब्रह्मेव 
भवति ” - जिसने ब्रह्म जाना, वह ब्रह्मही हो जाता है (मु ३ २ ९)८ 
इग्यादि उपनिषद्वाक्योमेंभी वही अथ वर्णित है। मनृप्यके आत्माकी ज्ञानदृष्टिसे 
जो यह पूर्णावस्था होती है, उसीको ब्रह्मभूत” ( गीता १८ ५४ ) या “ब्राह्मी 
स्थिति! कहते है (गीता २ ७२) और स्वितप्रज्ञ ( गीता २ ५५-७२ ), 
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भक्तिमान्‌ू, ( गीता १२ १३-२० ), या त्रियुणातीत (गीता १४ २२-२७ ) 
पुरुषोंके विषयमें भगवद्गीतामें जो वर्णन है, वेभी इसी अवस्थाके है। यह नहीं 
समझना चाहिये, कि जैसे साख्यवादी 'त्रिगुणातीत' पदसे प्रकृति ओर पुरुष दोनोको 
स्वतत्न मानकर पुरुषके केवलपन या 'कैवल्यको मोक्ष मानते है, वैसाही मोक्ष 
गीताकोभी समत है। कितु गीताका अभिप्राय है, कि अध्यात्मशास्त्रमें कही गई 
ब्राह्मी अवस्था - “ अह ब्रह्मास्मि ”-मैही ब्रह्म हैँ (बृ १४ १० ) - कभी 
भक्तिमार्गसे, तो कभी चित्तनिरोधरूप पातजलयोगमार्गसे और कभी गुणागुण- 

विवेचनरूप साख्यमार्गसेभी प्राप्त होती है। इन मार्गोर्मेंसे अध्यात्मविचार केवल 
बुद्धिगम्य मार्ग है । इसलिये गीतामे कहा है, कि सामान्य मनुष्योको परमेश्वर 
स्वरूपका ज्ञान होनेके लिये भक्तिही सुगम साधन है। इस साधनका विस्तारपूर्वक 
विचार हमने आगे चलकर तेरहवे प्रकरणमें किया है। साधन कुछभी हो, इतनी 
बात निविवाद है, कि ब्रह्मात्मैक्यका अर्थात्‌ सच्चे परमेश्वरस्वरूपका ज्ञान होना, 
ससार सब प्राणियोमें एकही आत्मा पहचानना और उसी भावके अनुसार बर्ताव 
करनाही अध्यात्मज्ञानकी परमावधि है, तथा यह अवस्था जिसे प्राप्त हो जाय, 
वही पुरुष घन्य तथा ऋत्तक्ृत्य होता है।यह पहलेही बतलम चुके है, कि केवल 
इद्रियसुख पशुओ और मनुष्योमें एकही समान होता है। इसलिये मनुष्यजन्मकी 
सार्थकत्ता अथवा मनुष्यकी मनुष्यता ज्ञानप्राप्तिहीमें होती है। सब प्राणियोंके 
विषयमें काया-वाचा-मनसे सदैव ऐसीही साम्यबुद्धि रखकर अपने सब कर्मोको 
करते रहनाही नित्यमुक्तावस्था, पूर्णयोग या सिद्धावस्था है। इस अवस्थाके जो 
वर्णन गीतामें हैँ, उनमेंसे बारहवे अध्यायवाले भक्तिमान्‌ पुरुषके वर्णनपर टीका 
करते हुए ज्ञानेश्वर* महाराजने अनेक दुृष्टान्त देकर ब्रह्मभूत पुरुषकी 
साम्यावस्थाका अत्यत मनोहर और चटकीला निरूपण किया है। और यह कहनेमे 
कोई हज नहीं कि इस निरूपणमें गीताके चारो स्थानोमें वर्णित ब्राह्मी अवस्थाका 
सार आ गया है, यथा -“ हे पार्थ ! जिसके हृदयमें विषमताका नामतक नहीं 
है, जो शत्रु और मित्र दोनोको समानही मानता है, अथवा हे पाडव ! दीपकके 
समान जो इस वातका भेदभाव नहीं जानता, कि यह मेरा घर है, इसलिये यहाँ 
प्रकाश करूँ, और वह पराया घर है, इसलिये वहाँ अघेरा करूँ। वीज बोनेवाले 
पर और पेड काटनेवालेपरभी वृक्ष जैसे समभावसे छाया करता है”, इत्यादि 
( ज्ञा १२ १८ )। इसी प्रकार “ पृथ्वीके समान वह इस बातका भेद बिलकुरू 
नही जानता, कि उत्तमकी ग्रहण करना चाहिये और अधमका त्याग करना चाहिये। 





* ज्ञानेश्दर महाराजके 'ज्ञानेश्वरी' ग्रथका हिंदी अनुवाद श्रीयुत रघुनाथ 
माधव भगाड़े, वी ए, सबजज्ज, नाग्रपुरते किया है, और वह अ्रथ उन्हीसे मिल 
सकता है। ह 
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जैंसे कृपालु प्राण इस बातको नही सोचता, कि राजाके शरीरंको चलाऊँ'और रकके 
शरीरको गिराऊँ, जैसे जल यह भेदर्नही करता, कि गोकी तृथा बुझाऊँ-और 
व्याघ्के लिये विष बनकर उसका नाश करू, वैसेही सब प्राणियोंके विषयमें जिसकी 
एकसी मित्रता: है, जो स्वय कृपाकी मूत्ति है, और जो मै और 'मेराका न्यवहार 
नही जानता भौर जिसे सुखदु खका भानभी नही होता ” इत्यादि (ज्ञा १२ १३ )। 
अध्यात्मविद्यासे जो कुछ अतमरें प्राप्त करना है, वह यही 'है। 
उपर्युक्त विवेचनसे विदित होगा, कि सारे'मोक्षघर्मके मूलभूत अध्यात्मज्ञानकी 
परपरा हमारे यहाँ उपनिषदोंसे लगाकर ज्ञानेश्वर, तुकाराम, रामदास, कबीर- 
दास, सूरदास, तुलसीदास इत्यादि -आधुनिक साधु-पुरुषोतक किस प्रकार अव्याहत 
चली आ रही है । परतु उपनिषदोंकेभी पहले यानी अत्यत प्राचीन कालमेंभी हमारे 
देशमें इस ज्ञानका प्रादुर्भाव हुआ था, और तवसे क्रमक्रमसे आगे उपनिषदोंके 
विचारोकी उन्नति होती चली गई है। यह बात पाठकोको भलीभाँति समझा 
देनेके लिये ऋग्वेदका एक प्रसिद्ध सुदतत भाषातरसहित यहाँ अतर्में दिया गया हैं, 
जो उपनिषदान्त्गत ब्रह्मविद्याका आधारस्तभ है। सुष्टिके अगम्य मूलतत्त्व और 
उससे विविध दृश्य सृष्टिकी उत्पत्तिके विबयमें जैसे विचार इस सुक्तमें प्रदर्शित 
किये गये है, वैसे प्रगल्भ, स्वतत्न और मूल त्ककी खोज़ करनेवाले तत्त्वज्ञानके 
मासिक विचार अन्य किसीभी ध्मंके मूल ग्रथमें दिखाई नही देते । इतनाही नही, 
कितु ऐसे अध्यात्मविचारोंसे परिपूर्ण और इतना प्राचीन लेखभी अबतक कही 
उपलब्ध नही हुआ है। इसलिये अनेक पश्चिमी पडितोंने धारमिक इतिहासकी 
दृष्टिसिभी इस सूक्‍तको अत्यत महत्त्वपूर्ण जान कर आश्चर्यचकित हो अपनी अपनी 
भाषाओमें इसका अनुवाद यह दिखलानेके लिये किया है, कि मनुष्यके मनकी 
प्रवृत्ति इस नाशवान्‌ और नामरूपात्मक सृष्टिके परे नित्य और अचित्य ब्रह्मशक्तिकी 
ओर सहजही कैसे झूक जाया करती है। यह ऋग्वेदके दसवे मडलहूका १२९ 
वाँ सूक्‍त है, और इसके प्रारभिक शब्दोंसे इसे “ नासदीय सूक्‍त ” कहते हैं। यही 
सुक्‍त तैत्तिरीय ब्राह्मणमें (तै त्रा २ ८ ९) लिया गया है, और महाभारतातर्गत 
नारायणीय या भागवत धर्ममें इसी सूक्तके आधारपर यह बात बतलाई गई है, कि 
भगवानकी इच्छासे पहले पहल सृष्टि कैसे उत्पन्न हुई (मभा शा १४२ ८ )। 
सर्वानुक्रमणिकाके अनुसार इस सूक्‍तका ऋषि परमेष्ठि प्रजापति है, और देवता 
परमात्मा है, तथा इसमें त्रिष्टुप्‌ वृत्तके यानी ग्यारह अक्ष रोके चार चरणोकी सात 
ऋचाएँ हे । 'सत्‌' और असत्‌' शब्दोंके दो दो अथे होते है। अतएवं सूप्टिके मूल 
द्रव्यको सत्‌' कहनके विषयमें उपनियषत्कारोंके जिस मतभेदका उल्लेख पहले हम 
इस प्रकरणमें कर चुके हैं, वही मतभेद ऋग्वेदमेंभी पाया जाता हूं। उदाहरणाथ, 
इस मूलकारणके विषयमें कही तो यह कहा है, कि “ एक सद्दिप्रा वहुधा वदन्ति 
(ऋ १ १६४ ४६ ) अथवा “एक सन्त वहुघा कल्पयन्ति ” ( ऋ १० ११४ ५)- 
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वह एक ओर सत्‌ यानी सेव स्थिर रहनेवाला है, परतु उसीको लोग अनेक 
नामोंसे पुकारते हैं। और कही कही इसके विरुद्ध यहभी कहा है, कि “ देवाना 
पूर््य युगेःसत सदजायत ” ( ऋ १० ७२ ७ ) - देवताओंकेभी पहले असतसे 
अर्थात्‌ अव्यक्तसे 'सत्‌' अर्थात्‌ व्यक्त सृष्टि उत्पन्न हुई। इसके अतिरिक्त, किसी-न- 
किसी एक दृश्य तन्वसे सृष्टिकी उत्पत्ति होनेके विषयमें ऋग्वेदहीमें भिन्न भिन्न 
अनेक वर्णन पाये जाते है। जैसे सृुष्टिकिे आरभमें मूल हिरण्यगर्भ था। अमृत और 
मृत्यु दोनो उसकीही छायाएँ हैं, और आगे उसीसे सारी सूप्टि निर्मित हुई है 
(ऋ १० १२१ १, २ ) | पहले विशट्रूपी पुम्ष था; और उससे यजके द्वारा 
सारी सृष्टि उत्पन्न हुई ( ऋ १० ९० )। पहले पानी (आप ) था। उसमें 
प्रजापति उत्पन्न हुआ ( ऋ १० ७२ ६, १० ८२ ६)। ऋत ओर सत्य 
पहले उत्पन्न हुए, फिर रात्रि ( अधकार ) और उसके बाद समुद्र ( पानी ), 
सवत्सर इत्यादि उत्पन्न हुए ( च€ १० १९० १)। कब्बेदमें वरणित इन्ही मूल 
ट्रव्योका आगे अन्यान्य स्थानोमे इस प्रकार उल्लेख किया गया है ' जैसे (१) 
जलवा, तैत्तिरीय ज्राह्मणमे “ आपो वा इदमग्रे सलिलमासीत्‌ / - यह सब पहले 
पत्तला पानी था (तै ब्रा ११३ ५)। (२) असतका, तैत्तिरीय उपनिपदमें 
/ असद्ठा इदमग्र आसीत्‌ ”-यह पहले असत्‌ था (त २७)। (३) सतका, 
छादोंग्यमें “ सदेव सौम्येदमग्न आसीत्‌ ” - यह सब पहले सतही था (छा ६ २)। 
अथवा (४) आकाशका, “ आकाश परायणम्‌ ” - आकाशही सव बातोका मूल 
है (छा १९), (५) मृत्युका, वृहदारण्यकमें “नैवेह किचनाग्र आसीन्समृत्यु- 
नैवेदमाबुतमासीत्‌ ” - पहले यह कुछभी न था, मृत्युसे सव आच्छादित था ( बृह 
१२ १), और ( ६) तमका, मैव्यूपनिषदर्में “ तमो वा इदमग्र आशसीदेकम्‌ ” 
“ पहले यह सब अकेला तम ( तमोगुणी, अधकार ) था - भागे उससे रज और 
सत््व हुआ ( में ५ २) -अतमें इन्टी वेदव्ननोका अनुकरण करके मनुस्मृतिमें 
सृप्टिकि आरभका वर्णत इस प्रकार किया गया है - 


आसीदिद तमोभूतमप्रशातमलक्षणम्‌ । 
अप्रतक्‍्पमचिशेय प्रसुष्दमिव रुबेंत ॥ 


अर्थात्‌ “ यहू सब पहले तमसे यानी अधकारसे व्याप्त धा। भेदाभेद नहीं जाना 
जाता था इतना अगम्य और निद्रित घा। फिर आगे इब्समें अव्यक्त परमेश्वरने 
प्रदेश करके पहले पानी उत्पन्न किया ” ( मनु. १ ५-८ )। सृष्टिके आरभके मूल 
द्रव्यके सबंधमें उक्त वर्णन या ऐसेही भिन्न भिन्न वर्णन नासदीय सुक्‍्तके सगयभी 
अवश्य प्रचलित रहे होगे, और उस समयभी यही प्रश्न उपस्थित हुआ होगा, कि 
एनमेंसे कौन-सा मूलद्रव्य सत्य माना जावे ? अतएवं उसके ग॒त्याशके विपयमे इस 
सूनतने ऋषि यह कहते है, कि - 
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सुक्त अनुवाद 

नासदासीज्नो सदासीत्तदानीं १ तब अर्थात्‌ मूलारभम असत्‌ नहीं 
नासीद्रज़ो नो व्योमा परो यत्‌ । था और सतभी नही था! अतरिक्ष नही 
किसावरीव कुह कस्य शर्मे- था और उसके परेका आकाशभी न था । 


प्रम्म किमासोद्गहन गधीरम्‌ ॥॥१॥ ( ऐसी अवस्थामें ) किसने ( किसपर ) 
आवरण डाला ? कहाँ ? किसके सुखके 
लिये ? अगाघ और गहन जल (भी) 


कहाँ था ?* 
न मृत्युरासीदमृत न तहि २ तब मृत्यु भर्थात्‌ मृत्युग्रस्त नाश- 
न रात्या अछ् आतोत्पकेत । वानू दृश्य सृष्टि न थी, अतएवं ( दूसरा ) 
आनीदवबात स्वधया तदेकम्‌ । अमृत अर्थात्‌ अविनाशी नित्य पदार्थ 


तस्माद्धान्यक्ष पर किचना5प्स ॥२॥। ( यह भेद ) भी न था । ( इसी प्रकार ) 
रात्रि और दिनका भेद समझनेके लिये 
कोई साधन (>प्रकेत) न था। 
( जो कुछ था ) वह अकेछा एकही 
अपनी शक्ति ( स्वधा ) से वायुके बिना 
इवोंसोच्छुवास लेता अर्थात्‌ स्फूतिमान्‌ 
होता रहा । इसके अतिरिक्त या इसके 


परे और कुछ भी न था । 
तम आसीत्तमसा मूठसग्रे5- ३ जो ( यत्‌ ) ऐसा कहा जाता है, 
प्रकेत सलिल सर्वेमा इदम्‌ । कि अधकार था, आरभमें यह सब अध- 
तुच्छेनाभ्वपिहित यदासीत्‌ कारसे व्याप्त ( और ) भेदाभेदरहित 
तपसस्तनन्‍्महिनाष्जायतेकम्‌ ॥३३॥। जल था (या ) आशु अर्थात्‌ सर्वव्यापी 


ब्रह्म ( पहलेही ) तुच्छले अर्थात्‌ झूठी 
मायासे आच्छादित था, वह (तत्‌ ) 
मूलमें एक ( ब्रह्मयही ) तपकी महिमासे 
( आगे रुूपातरसे ) प्रकट हुआ था ।॥ 





* ऋचा पहली - चौथे चरणमें ' आसीत्‌ किम्‌ ” यह अन्वय करके हमने उक्त 
अर्थ दिया है, और उसका भावार्थ है, 'पानी तब नही था (तै ब्रा२२५९)। 


+ ऋचा तीसरी - कुछ छोग इसके प्रथम तीन चरणोंकों स्वतत्न मानकर 


उनका ऐसा विधानात्मक अर्थ करते है, कि सृप्टिके आरभमें “ अधका र, अप्वकारसे 


व्याप्त पानी, या तुच्छसे आच्छादित आभु ( पोछापन ) था। ” परतु हमारे मतसे 
यह भूल है। क्योकि पहली दो ऋचाओमें जब कि ऐसी स्पप्ट उकिति है, कि मूलारभर्मे 


अध्यात्स 


फामस्तदग्ने समवर्तंताधि 
सनसो रेत प्रथम यदासीत्‌ । 
सतो बन्धुमसति निरविन्दन्‌ 
ह॒दि प्रतीष्या कबयो मद्दीषा ॥॥४॥। 


तिरश्चीनो विततो रश्मिरेषा 

अध स्विदासीदुर्परि स्विदालीतू । 
रेलोघा आसन्‌ सहिसान आसन 
स्वघधा अवस्तात्‌ प्रयति. परस्तात्‌ ॥५॥। 


फो अद्धा वेद क हृह प्र दोचत्‌ 

कुत आजाता कुत इय विसृष्टि । 
अर्वाग्‌ देवा अस्थ विस्जनेना- 

थ को घेद यत आवभूद ॥६१। 


शषण 


४ इसके मनका जो रेत अर्थात्‌ बीज 
प्रथमत निकला, वही आरभमें काम 
( अर्थात्‌ सृष्टि निर्माण करनेकी प्रवृत्ति 
या शक्ति ) हुआ । ज्ञाताओंने अत करणमें 
विचार करके बुद्धिसे निश्चित किया, कि 
( यही ) असत्‌मे अर्थात्‌ मूल परबहामें 
सत्‌का का यानी विनाशी दृश्यसृष्टिका 
( पहला ) सवध है। 

५ (यह ) रश्मि या किरण या 
धागा इनमें आडा फैल गया, और यदि 
कहें, कि यह नीचे था, तो यह ऊपरभी था। 
( इनमेंसे कुछ ) रेतोधा अर्थात्‌ बीजप्रद 
हुए, और (बढकर ) बडेभी हुए। 
उन्हीकी स्वशवित इस ओर रही, और 
प्रयति अर्थात्‌ प्रभाव उस ओर ( प्याप्त ) 
रहा । 

६ ( सत॒का ) यह विसर्ग यानी 
पसारा किससे या कहसे आया ? यह 
( इससे अधिक ) प्र यानी विस्तारपूर्वक 
यहाँ कौन कहेगा ? इसे कौन निश्चया- 
त्मक जानता है? देवभी दूस (मत्‌ 
सृप्टिके ) विसर्गके पश्चात्‌ हुए हैं। 
फिर वह जहाँसे ( उत्तन्न ) हुई, उसे 
कौन जानेगा ? 





कुछभी न था, तब उसके विपरीत इसी सृूक्‍तमें यह कहा जाना सभव नही, कि 
मूलारभ» अधकार या पानी था। अच्छा, यदि वैसा अर्थ करेभी, तो ठीसरे चरणके 
यत्‌ शब्दको मिरर्थक मानना होगा। अतएव तीसरे चरणके 'यत्‌'का चौथे चरणके 
तू से सतध लगाकर, ( जैसा कि हमने ऊपर किया है ) अर्थ करना आवश्यक 
है। “ मूलारंभमे पानी वगरह पदार्थ थे ” ऐसा कहनेवालोको उत्तर देनेके लिये इस 
सूकतम यह ऋचा आई है। और इसमें ऋषिका उद्देश्य यह वतलानेका है, कि 
तुग्हारे कथनानुसार मूलम तम, पानी इत्यादि पदार्थ न थे, कितु एक ब्रद्माकाही 
आगे यह सब्र विस्तार हुआ है। तुच्छ' और आभ' ये शब्द एक दूसरेके प्रतियोगी 
हं। अतएव तुच्छ के विपरीत 'आभु' शब्दका अर्थ बडा या समर्थ होता है, और 
ऋण्वेदमें जहाँ अन्य दो स्थानोमे इस शब्दका प्रयोग हुआ है, वहाँ सायणाचार्यनेभी 


श्ण्द््‌ गीतारहर्थ अथवा कमंयोगश्ञास्त्र 


इद विसृष्टियेत आबभव ७ ( सतका) यह विसगं अर्थात्‌ 
यदि वा दधे यदि वा न दघे। फैछाव जह॑से हुआ अथवा निर्मित किया 
यो अस्याध्यक्ष .परसे व्योमन्‌ गया या नहीं किया गया - उसे परम 


सो अंग वेद यदि वा न वेद ॥७॥ . आकाशमे रहनेवाला इस सृष्टिका जो 
अध्यक्ष ( हिरण्यगर्भ ) है, वही जानता 
होगा, या न भो जानता हो ! ( कौन 
कह सके ? ) 


सारे वेदान्तशास्त्रका रहस्य यही है, कि नेत्रोको या सामान्यत सब इद्रियोको 
गोचर होनेवाले विकारी और विनाशी नामरूपात्मक अनेक दृश्योंके फंदेमें फंसे 
न रह कर ज्ानदृष्टिसि यह जानना चाहिग्रे, कि इस दृश्यके परे कोई न कोई एक 
भर अमृत तत्त्व है। इस मक्खनके गोलेकोही पानेके लिये उक्त सूक्तके ऋषिकी 
बुद्धि एकदम दौड पडी है, इससे यह स्पष्ट दीख पडता है, कि उसका अततर्ज्ञानि 
कितना तीज था। मूलारभमें अर्थात्‌ सृप्टिके सारे पदार्थोके उत्पन्न होनेके पहले 
जा कुछ था, वह सत्‌ था या असत, मृत्यु था या ममर, जाकाश था या जछू, 
प्रकाश था या अधकार ? - ऐसे अनेक प्रश्न करनेवालोंके साथ वादविवाद न करते 
हृए, उक्त ऋषि सबके आगे दौड कर यह कहता है, कि सत और असत्‌, मर्त्य और 
अमर, अधकार और प्रकाश, आच्छादर करनेवाला और आच्छादित, सुद्ध देनेवाला 
और उसका अनुभव करनेवाल! अद्वेंतकी यह परस्परसापेक्ष भाषा दृश्ण सृष्टिकी 
उत्पत्तिके अनतरकी है, अतएव सृष्टिके इन द्रद्वोंके उत्पन्न होनेके पूर्व अर्थात्‌ जब 
“एक और दूसरा ” यह भेदही न था, तब कौन किसे आच्छादित करता ? इसलिये 
आरभहीमें इस सूक्तका ऋषि निर्भय होकर यह कहता है, कि मूलारभके एकरूप 
द्रव्यको सत्‌ या असतृ, आकाश या जल, प्रकाश या अधकार, अमृत या मृत्यु, 
इत्यादि कोईभी परस्पर-सापेक्ष नाम देना उचित नहीं। जो कुछ था, वह इन सब 
यदार्थोेसि विछृक्षण था और वह अकेलाही चारो ओर अपनी अपरपार शक्तिसे 
स्फूर्तिमान्‌ था। उसके साथ या उसे आच्छादित करनेवाला अन्य कुछभी न था । 
दूसरी ऋचामें 'आनीत्‌' क्रियापदके अन्‌' धातुका अर्थ है श्वासोच्छचास लेना या 
स्फुरण होना, और प्राण' शब्दभी उसी धातुसे बजा है। परनु जो भ सत्‌ हैं और 
न असतू, उसके विषयमें कौन कह सकता है, कि वह सजीव प्राणियोंके समान 
श्वासोच्छूवास लेता था ? और श्वासोच्छवासके लिये वहाँ वायुही कहाँ है ” अतएंव 
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उसका यही अर्थ किया है ( ऋ १० २७ १, ८ )। पचदशीमें ( चित्र १२९५, 
१३० ) तुच्छ शब्दका उपयोग मायाके लिये किया गया है ( नूसि उत्त ९ ) 
अर्थात्‌ आभुका अर्थ पोछापन न होकर परत्रह्म' ही होता है। (सर्व भा इंदम्‌ 
- यहाँ आ ( अ+अस्‌ ) अस्‌ धातुका मृतकालछ हैं, और इसका भर्थ आसीत्‌' होता है! 


अध्यात्म श्ष७ 


आनीत' पदके साथही - 'अवात' ८ विना वायुके, और 'स्वध्या' ८ स्वय अपनीही, 
महिमासे >इन दोनो पदोको जोडकर “ सृष्टिका मूल्ठ तक्त जड नहीं था. यह अद्गता- 
वस्धाका अर्थ ट्रतकी भापामें वडी यक्तिसे इस प्रकार बनलछाया है, कि / वह अकेला 
विना वायके केवल अपनी ही शक्तिसे श्वासोच्छुत्रास छेना या स्फूरतिमान्‌ होता 
था | ” इसमे बाह्य दष्टिस जो विरोध दिखाई देता है, वह द्रैती भाषावी अपूर्णेतासे 
उत्पन्न हुआ है। 'नेति नेति” एकमेवाह्वितीयम्‌ था “ स्थे महिम्नि प्रतिष्ठित 

( २८ १)। - अपनीही महिमासे अर्थात्‌ अन्य किसीकी अपेक्षा न 
रखते हए अकेलाही रहनेवाल्ा - इत्यादि परम्रह्मके जो वर्णन 'उपनिपदोमं पाये 
जाते है, वेभी उपरोक्त अर्थवेही द्योतक हैं। सारी सुप्टिके मूलारभमें चारो ओर 
जिस एक अनिर्वाच्य तन्‍वके स्फुरण होनेकी वात उस सूकनमें कही गई है, वही 
तनन्‍व सभी दृश्य सुप्टिका प्रल्य होनेपरभी नि सदेह शेप रहेगा। अतणव गीतामे 
इसी परन्रह्मक। कुछ पर्यायसे इस प्रकार वर्णन किया है, कि “ सत्र पदार्थोका नाश 
होनेपरभी जिसका नाश नहीं होता ” ( गीता ८ २० ) और आगे इसी सक्‍तके 
अनुसार स्पप्ट कहा है, कि “ वह सत्‌भी नहीं है, और असतूभी नही है” ( गीता 
१६ १२ ) । परतु पश्न यह है, कि जब सूृप्टिके मूल्गरभमे निर्गुण ब्रह्मके सिवा 
और बुछभी ने था, तो फिर वेदोमे जो ऐसे वर्णन पाये जाते हूँ, कि “ आरभमे 
पानी, अधकार, या आभू और तुच्छकी जोडी थी ” उनकी क्या व्यवस्था होगी ” 
अनएवं तीसरी ऋचामे कविने कहा है, कि - सृप्टिकि आरशमे अधकार था या 
अधकारसे आन्छादित पानी था, या आभु ( ब्रह्म ) और उसको आच्छादित' 
करनेवाली माया (वुच्छ ), थे दोनों पहलेसेशी थ- इत्यादि ) जितने वर्णन 
हैं वे सत्र उस समयके है, जब कि अकेले मृद्व परब्रह्मके तममहात्म्यसे उसका 
विविध रूपोसे फैलाव हो गया था। ये त्रणन मूल्यरभकी स्थितिके नहीं है। 
इस ऋचाके शब्दस तप मूल ब्रहकी ज्ञानमय विल्क्षण शक्ति विवक्षित है 
और उसीका वणन चोथी ऋचामे क्रिया गया है (मु ११ १ )। “एतावान्‌ 
अस्य महिमाछ्तों ज्यायाश्च्र प्रष ”( क्र १७ ९० ३ )। इस न्यायसे, सारी 
सृप्टिही जिसकी महिमा कहलाई, उस मूल द्रव्यके विपयमे यह कहना आवश्यक 
नहीं है, कि वह इन सबके परे, सबसे श्रेप्ट और भिन्न है। परतु दृश्य वस्तु और 
द्रप्टा, भोक्ता और भोग्य, आच्छादन करनेवाल्य और आस्छाह्य, अधक्रार और 
प्रकाण, मत्ये और अमर इत्यादि सारे हँतोको इस प्रकार अठ्ग कर यद्यपि यर 
निएचय किया गया, कि केवछ एक निर्मल्र चिद्रणी विल्क्षण प'बत्रह्मही मलारभमे 
था, तथापि जब यह वतलछानेका समय आया, कि दस थनिर्वाच्य निर्गुण, अकेले एक 
तच्चसे आकाश, जल टंत्यादि द्रद्वात्मक विनाणी सगण नामरूपात्मक विविध सष्टि या 
इस संप्टिकी मूलभत तिगणात्मक प्रक्रति वैसे उत्पन्न हुई लव नो प्रस्तुत ऋषिनेभी 


सन, काम जसत्‌ और सत्‌ जैसी हेती सापाकाही उपयोग फिय्या है और अतमे 
गीर १. 
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स्पप्ट बह दिया है त्ि यह प्रम्न सानवी बुद्धिकी पहुँचेसे बाहर है। चौथी ऋचामे 
मूल ब्रह्मवोटी 'असन्‌ वह्टा है. परतु उसका अर्थ ' कुछ नहीं यह नहीं मान सकते । 
वेयोधि दूसरीही ऋचामे स्पप्ट कहा है, कि 'वह है !। ने केवट इसी सक्तमें, 
मिलू अन्यत्नभी व्यावहारित्रा भाषावों स्वीकार करकेही ऋ्वेद और वाजसनेदी 
सहितामे गहन विपयात्रा विचार निम्न प्रश्नोंके द्वारा किया गया है। ( क्र १०, 
३१ - १० “१ ” बाज से १. २० )- जैसे दृण्य सूप्टिवों यक्षती उपमा देवर 
प्रण्म किया ह कि झसयक्षत्रे सपन्न करनेके दिये आवश्यक घत समिध्रा टस्यादि 
सामग्री प्रथम कहाँस आई * ( क्र १० १६० ६ ) अथवा भरवा दुष्टात्त छेवर 
प्रश्य किया है कि मू” एक निर्गुणसे नेबोवो प्रत्यक्ष दियाई देनेवाली आवाश- 
पृथ्वीवी इस भव्य शमारसको बनानेवे छिये छकडी ( मृद्ध प्रद्गनलि ) वैसे मिली ? 
- 'विस्‍स्वि्धन वे उस वृक्ष आस यता थावाएथिवी निष्टनक्ष । एन प्रण्नोता 
उत्तर उपयंतत यूवतत्री चौथी और पत्चिवी ऋचासे जा पूछ कहा गया है उस 
अश्निय दिया जाना सम नहीं है (वाज से २६ <४]) और बह उन्तर यहों 
है कि उस अनिर्वाच्य अकेए ब्रह्महीके मनमें सूप्टि निर्माण वरनेका फाम-हपी 
तन्‍व विसी-न-किसी सरह उत्पन्न हुआ और वस्त्थे ध्रागोतरे समान या सृर- 
प्रवाणके समान उसीवी शाखाएँ तुरत नीचे, उपर और चहुँ जोर फँंद गई । तथा 
सत्‌का सारा फयाव हो गया - जर्थात्‌ आकाश-पध्वीवी यह सब्य इमारस बह 
गई । उपनिपदामे इस सूक्‍सके अर्थकों श्स प्रकारही प्रकट किया गया ई थि 
"४ मोडकामयत । बढ़ स्था प्रजायेयेती। (में २ ६, छा ६ ४३) -उस पा- 
ग्रह्मकोही अने्रुप होनेवी इच्छा हुई (बरू १ ४) और जरव बेदमेंसी ऐसा 
वर्णन है, वि इस सारी दृश्य सृप्टिके मुठभूत द्रब्यसहीं पहोटे पहात काम 
द्रेआ ( अथवे * 5 १* )। पन्‍्तृ इस ख़बनवी विशेषता यह हैं ति निगणस 
संगुणवी असतूसे सती निर्द्रसे की अथवा असगसे सगती उत्पत्तिवा प्र 
मानवी चुद्धिक्ते ल्यि अगम्भ समझतवर सारयांके समान वेव८ स्ववश हो मं 
प्रद्वनिहीयों या उसते सदृछ किसी दुसरे तत्वकों स्वयभ्‌ और स्वतत्र नहीं माना 
#।॥ कितु श्स सक्तवा ऋषि वहता है कि जो वान समझमे नहीं जाती उसके 
लिये साफ साफ कह दो कि यह समझमे नहीं आती । परतु उसके टिय शुद्ध बुद्विसे 
और आत्मप्रतीनिस निश्चिल क्िय गय अनिर्वाच्य बद्भाकी योग्यताकों दृश्य सृप्टिर्प 
मायायी योग्यताके बरावरर मल समझो और न परब्रह्मके विषयमे क्पन अत 

आवकोही छोटो | इसके सित्रा यहभी साथखना चाहिय दि यद्यपि प्रश्नतिवों एव 
भ्षिप्न बिगुणात्मत्र स्वतक पदात मानभी दज्या जाने नथापि इस प्रश्नवा उत्तर 
नो दिया नहीं जा सकता कि उसमे सा्टिवा निर्माण करनेये स्यि श्रथमत 

बड़ ( महान । था अहवार कैस उत्पन्न हजा और जब वि यह दाप का 


ट्खही नहीं सकता है तथ फिर प्रक्नलिता स्वतद्व मान डेनमें क्या टाभ है 


अध्यात्म श्ण्प 


सिर्फ इतना कहो, कि यह वात समझमे नहीं आती, कि मूल ब्रह्मसे प्रद्धति अर्थात्‌ 
सत्‌ कैसे निर्मित हुआ। इसके लिये प्रकृतिको स्वतत्र मान लेनेकी कुछ आवश्यकता 
नहीं है। मनुणष्यकी वुद्धिको कौन कहे, परनु देवताओकी दिव्य बुद्िसिभी 
मत॒की उत्पत्तिका रहस्य समझमे आ जाना सभव नहीं। क्योंकि देवताभी दृश्य 
सुष्टिकि आरभ होनेपर उत्पन्न हुए है, उन्हें पिछला हाल क्या माल्म ? 
( गीता १० २ )। परतु ऋग्वेदमेही कहा है, कि हिर्ण्यगर्भ देवताओसेभी वह 
प्राचीन और श्रेप्ठ है और आरभमे वह अकेलाही / भूतस्य जात पतिरेक 
आसीत्‌ ” ( ऋ १० १२१ १ ) - और सारी सृप्टिका पति” अर्थात्‌ राजा या 
अध्यक्ष था। फिर उसे यह बात क्योकर मालूम न होगी ? और यदि उसे मालूम 
होगी, तो फिर कोई पूछ सकता है, कि इस वातको दुर्वोध या अगम्य क्‍यों कहते 
हो ? अतएव उस सूक्‍तके ऋषिने पहले तो उक्त प्रण्नका यह औपचारिक उत्तर 
दिया है, कि “ हाँ, वह इस वातको जानता होगा। ” परतु अपनी वुद्धिसे ब्रह्मदेव- 
केभी ज्ञान-सागरकी थाह लेनेवाले इस ऋषिने आश्चर्यसे साथक हो अतमें तुस्तही 
कह दिया है, कि “ अथवा न भी जानता हो | कौन कह सकता है ? क्योंकि वहभी 
सतहीकी श्रेणोमे है। इसल्यि परम” कहलानेपरभी आकाश हीमे रहनेवाले जगृतके 
इस अध्यक्षको सतू, असत्‌, आकाश और जलकेभी पूेकी वातोका ज्ञान निश्चित 
रूपसे कैसे हो सकता है? ” परतु यद्यपि यह वात समझमें नही आती, कि एक 
'असत्‌' अर्थात्‌ अव्यक्त और निर्गुण द्रव्यहीके साथ विविध नामस्पात्मक सतका 
अर्थात्‌ मूल प्रकृतिका सबध कैसे हो गया ? तथापि मूछ ब्रह्मके एकन्वके विपयमे 
ऋषिने अपने अद्वेत भावको डिगने नही दिया है । यह इस वातका एक उत्तम उदाहरण 

कि सात्त्विक श्रद्धा और निर्मेल प्रतिभाके वरूपर मनुष्यवी बुद्धि अचिस्य 
वस्तुओंके सघन वें सिहके समान निर्भय होकर क्से संचार किया करती 
और वहाँकी अत्क्य बातोका यथाशक्ति कसे निश्चय किया करती है! यह सच- 
मुचही आएचर्य तथा गौरवकी बात है, कि ऐसा सूक्त ऋग्वेदमें पाया जाता हैं! 
हमारे देशमें इस सूक्‍तकेही विषयका आमे ब्राह्मणोमें (तैत्ति श्रा २ ८ ९), 
उपनिषदों और अपतरके वेदान्तशास्त्षके ग्रथोमे सूक्ष्म रीतिसे विवेचन किया गया 
है, और पश्चिमी देशोमेभी अर्वाचीन कालके काट इत्यादि तन्वझ्ानियोनेभी उसीका 
अत्मत्त सूशम परीक्षण किया है। परतु स्मरण रहे, कि उक्त सृक्तम इस ऋषिकी 
पवित्न वृद्धिमं जिन परम सिद्धान्तकी स्फूर्ति हुई है, गेही सिद्धान्त आगे प्रतिपक्षि- 
योको विवर्ने-वादके समान उचित उत्तर देकर औरभी दुढ, स्पप्ट था तर्कदृष्टिमे 
नि सदेह किये गये हैं। इसके परे अभीतक न कोई वढा है और न बढनेक्री विशेष 
आशाही की जा सकती है। 

अध्यात्म-प्रकरण समाप्त हुआ । अब आगे चलनेके पहले केसरी की चालके 

अनुसार उस मार्गका बुछ निरीक्षण हो जाना चाहिये, कि जो यहाँतक चल 


२६० गीतारहस्य अथवा कमयोंगशास्त्र 


आये है । वगरण यह है, कि यदि इस प्रकार सिहाव्लोकन ने क्रिया जावे, तो विषया- 
नुसधानके चूक जानेसे सभव है, कि और किसी अन्य मार्गमें सचार होने छगे। 
ग्रधारभमें पाठकोका विपयमें प्रवेश कराके कर्मजिज्ञासावा सक्षिप्त स्वरूप बतलाया 
#ै, और तीसरें प्रकरणमे यह दियलाया है, कि कर्मयोगशास्त्रहटी गीताका मुख्य 
प्रतियाद्य विषय है, अनतर चौये, पचित्रे और छठे प्रकरणमें सुखदु प्र-विवेकपूर्वक 
थह बताया है, कि कर्मयोगणास्त्रवी आधिभौतिक उपपत्ति एकदेशीय तथा अपूर्ण 
#ै, और आधिदेविक उपपत्ति लंगही है। फिर, कर्मयोगवी आध्यात्मिक उपपत्ति 
बनलानेके पहले -- यह जाननेके लिये, कि आत्मा किसे कहते है - छठे प्रकरणमेंही 
पहले - क्षेत्न-क्षेत्रन-विचार और आगे सातवे तथा आठवे प्रकरणमें साम्यग्ास्त्रा- 
नर्गत द्वैतके अनुसार क्षर-अक्षर विचार प्रिया गया है। और फिर इस प्रकरणमें, 
इस विपयका निरुपण किया गया है. वि आत्माका स्वरूप क्या है? तथा पिंड 
भौर ब्रह्माडमें दोतों ओर एकही अमृत और निर्गुण आत्मतत्त्व क्रिस प्रकार ओत- 
प्रोत और निरतर व्याप्त है। उसी प्रकार यहभी निश्चित किया गया है, कि ऐसा 
समवुद्धि-योग प्राप्त करके - कि सब प्राणियो्में एकही आत्मा है - और उसे स्देव 
जागृत रखनाही आत्मज्ञानकी और आत्मसुखकी पराकाप्ठा हैं। और फिर यह 
वतलाया गया है, कि अपनी वुद्धिकों इस प्रकार शुद्ध आत्मनिष्ठ अवस्थामें 
पहुँचा देनेमेंही मनुष्यका मनृप्यत्व अर्थात्‌ नर-देहकी सार्थकता या मनुष्यका परम 
पुरुपार्थ है। इस प्रकार मनुप्यजातिके आध्यात्मिक परम साध्यका निर्णय हो 
जानेपर कर्मयोगशास्त्रके इस मुख्य प्रश्नकाभी निर्णय आप-ही-भाष हो जाता हैं, , 
कि ससारमें हमे प्रतिदिन जो व्यवहार करने पड़ते है, वे किस नीतिसे किये जावे ? 
अथवा जिस णुद्ध वुद्धिसि उन सासारिक व्यवहारोंको करना चाहिये, उसका यथार्थ 
स्वरूप क्या है ? क्योंकि अब यह वतलानेकी आवश्यकता नही, कि ये सारे व्यवहार 
उसीसे किये जाने चाहिये, जिससे कि वे परिणाममं बदह्यात्मंक्यरूप समवुद्धिके पोषक 
था अविरोधी हो। भगवद्गीतामे कर्मयोगके इसी आध्यात्मिक तन्‍्चक्रा उपदेश 
अर्जुनको किया गया है। परतु कर्मयोगका प्रतिपादन केवल इतनेहीस पूरा नहीं 
होता । क्योकि कुछ लोगोका कहना है, कि नामझूपात्मक सृप्टिके व्यवहार आत्म- 
क्षानके विरुद्ध है, अतग्व ज्ञानी पुर्प उनको छोड दें । और यदि यही वात सत्य हो, 
तो ससारके सारे व्यवहार त्याज्य समझे जायेगे, और फिर कर्म-अकर्मशास्तभी 
निरर्थक हो जावेगा !' अताग्व इस विपयका निर्णय करनेके लिये कर्मयोगशास्त्रमे 
ऐसे प्रश्तोकाभी विचार अवश्य करना पडता है, क्रि कमके नियम कौनसे हैं” 
और उनका परिणाम क्‍या होता है ” अथवा बुद्धिकी शुद्धता होनेपरभी व्यवहार 
अर्थात्‌ कर्म क्यो करना चाहिये? भगवदगीतामे ऐसा विचार कियाभी गया हैं। 
सम्यास-मार्गवाले लोगोकों इन प्रश्नोका कुछभी महत्व नहीं जान पडता, अतएव 
ज्योही भगवद्गीताका वेदान्त या सवितका निरूपण समाप्त हुआ, त्योही श्राय तें 
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लोग अपनी पोथी समेटने रूग जाते हैं। परतु ऐसा करता, हमारे मतसे, गीताके 
मुख्य उददेश्यकी ओरही दूर्लक्ष करना है। अतएव अब आगे ऋमसे इस बातका 
विचार किया जायग्रा, कि भगवद्गीतामे उपर्युक्त प्रश्तोके क्या उत्तर दिये गये हैं। 


दसवीं प्रकरण 
कम॑विपाक ओर आत्मस्वातंत्र्य 


फर्मणा धध्यते जन्‍्तुर्विद्यया तु प्रमनुध्यते | # 
- महाभारत, णात्ति २४०, ७ 


यपि यह सिद्धान्त शरमें सब £, कि इस ससारमें जो गुछ है, वह परभह्मरी 
है. परयाग्तों छोटार अन्य मुछ नहीं है, तयापि मनुप्यकी छद्रियोतो 
गोसर होतेयाली दृष्य सप्टिफे पदा्योका अध्यात्मगास्थवी खलनीसे जब हम 
सशाधन करने लगा है, तव उनके निन्‍्य-अनित्यरूपी दो विभाग या समूह हो जाते 
है। एफ तो उस परदाथोंगा नामर्पात्मक दृश्य है, जो इत्रियोको प्रत्यक्ष दीख पर्ता 
९, परतु हमेशा बदलनेवारा छ्लोनेपे' पगरण अनित्य है। और दूसरा परमात्म-तत््व 
है, जो नाम सरुपोसे आच्छादित होनेके कारण अदृश्य, परतु तित्य है। यह सच हैं, 
कि रसायन शास्वमे जिस प्रमार सब पदार्योद्ा पृपरश्रण फरके उनके धटन- 
ट्रथ्य अलग अठग निव्गा7 लिये जात हैं, उसी प्रयार ये दो विभाग आऑँखोंके सामने 
पृथक पृथक्‌ नहीं रखे जा सकने, परतनु ज्ञानद्प्टिसि उन दोनोवों अऊुगे करने 
शास्त्रीय उपपादनयेः सुभीतेके लियि उसको क्रमण 'बहा' और माया तया कभी 
य्भी 'ब्रह्मसूध्टि और 'मायासृष्टि' इस प्रगार नाम दिये जाते हैं। तयापि स्मरण 
रह कि गझरह्ा मूलसेही निय और सत्य है। ?स कारण उसके साथ सृप्दि शब्द 
एसे अवसरपर अनुप्रामार्थ लूगा रहता हैं, और “ब्रह्मसृप्टि' शब्द यह मतलख 
नही है, कि ब्रह्मयकी मिसीने उत्पन्न किया है। इन दो सृपष्टियोमेंस दिस्वाऊल आदि 
नाम-रूपोसि अमर्यादित अजनादि नित्य, अविनाशी, अमृत, स्वतद्न और सारी दृश्य 
सृप्टिके लिये आधारभूत होबर उसके भीतर रहनेवाली ब्रह्मसृप्टिगें शानच-मे 
सचार फरके आत्माके शुद्ध स्वरूप अमया अपने परम्त साध्यका विचार पिछले 
प्रकरणमें किया गया। और सच पृषिये तो शुद्ध अध्यात्मणास्त्र वही समाप्त हो 
गया । परतु, मनुप्यका आत्मा यद्यपि आदिये ब्रह्म-सुप्टिका है, तथापि दृश्य सृप्टिकी 
अन्य वस्तुओवी तरह वहनी नाम-स्पात्मक देहेद्वियोंसे आच्छादित है, और चे 
देहेट्रियाँ आदिक नाम-रूप विनामी है। एसम्स्यि प्रत्येक: मनुष्यवी यह स्वाभाविव 
इच्छा होती #, फि इनसे मुवत होकर अमुतत्व कँसे प्राप्त कर्म” और, 
इन्छावी पूृतिके लिये मनुप्यको ववहारमें फंसे चलना चाहिये ? -कर्मयाग- 
शास्क्षकें इस विपयका विचार करनेके लिये, कर्मफे कायदोंसे दंधी हई भनित्य 
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*$ “ फर्मसे प्राणी वॉधा जाता है, और विद्यास उसका छुटकारा हो जाता है । 
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भाया-सप्ठिके ट्रैनी लेबमेही अब हमें उतरना चाहिये। पिद जार ब्रह्माद, दानातवा 
मठ्मे यदि एकही नित्य और स्वतत आत्मा है, तो अब सहजहीं प्रश्न उन्पन्न होता 
कि पिटके आत्माको अह्माठकें आत्माकी पहचान हो जानेमे फ्ोननगी अडरून 
रहती #? और वह दर कंसे हो ? इन प्रश्नोको हद करनेके डिग्रे नामश्पाता 
विवेचन करना आवश्यक हो जाता है। क्योकि वेदान्तती दृष्टिसि सब पदा्ात्रि 
दो वगे होते है| एक आत्मा अथवा परमात्मा, और दूसरा उसके उपस्या चाम- 
रूपोक्ा आवरण। इसलिये नामरूपान्मझ आवरणके सित्रा अत्र अन्य बृूछभी 
शेप नहीं रहना। पेदान्तशास्वका मत है, कि नामम्परोका यह आवरण विसी जगह 
घना, तो किसी जगह विरख होलेके कारण दृष्य सृप्टिक पदा्थोमि संेनन और 
अचेतन, तथा स्चेत्रनमेभी पशु, पक्षी, मनृप्य देव, गधवे जौर राश्ट्स इत्यादि 
पद हों जाते है। यह नहीं, कि आत्मस्यी श्रद्धा उिसी स्थानमे ने हो - वह सभी 
जगड़ है - बह पत्थरमें है और सनृप्यमेभी ह। परलु दीपक एप ह्लानपरभी किसी 
टोटिपे यक्‍्समे अथवा स्यूनाभिका स्वच्छ काँचयी लात्टरेलमे उसय्रे रखनेस जिस 
प्रवार उसमे प्रकाशमे उतर पडता # उसी प्रवार आत्मतच्यरे संवत्न शकही 
हीनेपरभी उसके «परके बोश - अर्थात्‌ नामरपात्मक आवरणके सासतम्य बेदसे - 
बंखघतन और सचेसन जैसे भद्ध हो जाया करते है। और तो व्या ? यही धारण 
£, वि स्वेतन्स मनृप्यो और प्रणुओमे झ्ानसपादन करनेगी एक्र समानही 
साम ये क्यो नहीं होती। आत्मा सर्वत्र एयही है सही परनु बह मूल्मेही निर्मण 
अर उदासीन होनेक्रे कारण मन, बुद्धि हत्यादि नाम-रूपात्मक्र साक्षनोओं बिना 
स्वयं डुछनी नहीं कर सता और जे साधन मनृप्य-योनिकों छोड अन्य किसीभी 
योनिसे उसे पूर्णतया प्राप्त नहीं काते। ध्सब््यि मनप्य-जन्म सबसे श्रेप्ट बहा गया 
है। “से कष्ट जस्मसे आनपर आस्मावे नामरूपात्मय आवरणके स्थूट और सश्म 
हा हद होने है। शनमेंस स्थुर आवरण भन्यत्री स्थूछ देहही है, कि जो शुत्त 
धाणित आदिस पयनी है। ध्स शुत्स आगे चदकर स्नाय अम्धि और मज्जा, तथा 
शोरणिंग अर्थात्‌ रबतसे स्थचा, मास और कैश उसपन्न होते है - ऐसा समझकर, इस 
सबपा यदास्ती ' अभय बाण कहते है। इस स्थद क्राणशनों छोश्कर जब हम 
पड़ देसमें एगसे है. कि शसये अंदर बया # ? सत्र क्रमण बायरूपरी प्राण अर्थान 
 प्राणमय बाश मन अर्थात्‌ सनोमय ज्ोण ', बुद्धि अर्थान्‌ * ज्ञानमय प्रोश 
आर भवम जानेदिशय कोण मिलसा £। आत्या उससेजी परे #। इसलिये 
हेसिगीयोपनियदगे भश्तमय पराशणस भागे घदले घबतमसे अममे आन्दमंय मोण वन ा- 
भार बंग्गन ४ के शाम-न्‍्वमस्पवत पहचान करा दी है ( न २ १-०, ३ ४-६ )। 
इस सत्र थ्राशामंस स्थछदेशका कोश रोर खादी रहे हुए प्राणादि कोशो सूदधू्म 
हड्टिंयां भर परतसमाशाशत्त बेदातती शरिश अथवा सू्म शेर बहने ५ 
एस एसयसे भामायों भिन्न सिप्त यानियोे जन्म ईमे प्रात होता # * 


२६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयाोंगश्नार्त्र 


इसकी उपपत्ति, सार्यपास्वका तरह छड्िके अनेक साव मानकर नहीं छगात, 
फितु हस विपयमें उनता यह सिद्धान्त है, कि शह सब कर्मविपाक्फा अथवा कमके 
फ्ठोका परिणास है। गीतासे वेदान्तसत्रोसे और उपनियदोम स्पप्ट कहा है, कि 
पे कम लिग-शरीरके आशग्रसे अर्थात्‌ आधारसे रहा करता है और जब आत्मा 
स्थूद देह छोड़कर जाने लगता है तव यह कर्मभी लिग-णरीरठारा उसके साथ 
जाकर उसको वार बार सिन्न लिन्न जन्म लेनेके छिय बाध्य करता है। टसल्ये 
नाम-मूपात्मतर जन्ममरणके चक्‍्करसे मुस्त होकर नित्य परखब्रद्म-हपी होनमें अथवा 
मोक्षकी प्राप्तिम पिठफ़रे आत्माकों जो अडचन हुआ करती है उसका विचार करते 
समय टडिग-शरीर और कर्म इन दोनाकाभी विचार करना पड़ता #। हनमेंसे 
डिग-शणरीरका सार्य और वेदान्त दोनों दष्टियोंस पहठेही विचार किया जा 
चुत्रा है। इसव्यि यहाँ फिर उसकी चर्चा नहीं की जाती | उस प्रकरणमं सिर्फ इसी 
ब्रातका विवेचन किया गया है क्रि जिस कर्मके कारण आत्माको ब्रह्मजान न होते हुए 
अनता जन्मोके चक्‍करसे पडना होता है उस कर्मका स्वरूप क्‍या है ? और उससे छूट 
कर आत्माओ अमृतत्व प्राप्त होनेके छिये मनुप्यको टस ससारमे कैसे चछना चाहिये ? 
सप्टिके आरभवाठमे मूद् अव्यक्स और निर्गण परप्रह्म जिस देशकात्द आदि 
ताम-मूपात्मक संगूण शक्तिसे व्यक्त अथात्‌ दृश्य सृप्टिरप हजान्सा दीख पडता 
है उसीको वेदान्तशास्त्रमे माया कहते है (गीला _ २८ ४०७ ) और उसीमे 
फर्मकराभी समावेश होता ह (व्‌ १६ १)। इतनाहीं नहीं तो यहभी बहा जा 
सत्ता है कि साया और प्म दोना समानार्थक हैं। क्‍्याकि पहने कुछ#लचुकट 
फ्रम अर्थात्‌ व्यापार हाए बिना अव्यक्तका व्यक्त होना अथवा निगणका सगण हाना 
संभव नहीं। इसीठिये पहं यह कह कर कि में अपनी मायासे प्रक्नतिमे उत्पन्न 
होता है. (गीता 2४ ६ ), फिर जागे आखनवे अध्यायमे गीतामेही कया यह लक्षण 
दिया है कि * अक्षर परचद्रास पच्रमहाभूतादि विविध स॒प्टि निर्माण होनेती जा 
क्षिया है वहीं कर्म # ( गीता ८ ३ )। कम कहते हैं व्यापार अथवा जियात्रा 
- फिर वह मनायद्गत हा साटियें अन्य पदायकी जिया हा अबवा मर सूप्दिकि 
उत्पन्न होनेकीही हा -- इतना व्यापत अथ दस जगह विवक्षित है। परतु क्रम वाई 
शो उसका परिणाम सर्देव केवढ इननाहीं होता है क्रि एक प्रवारवा नामरूप 
बदद कर उसकी जगह दसरा नाममरूपष उत्पन्न किया जाय। क्याकि इन नामरूपास 
आल्ट्रादित मल द्रव्य कभी नहीं बदछता - बह सदा एक्-सादी रहता है। उता- 
हरणाथ वननकी विय्यासे 'सुत यह नाम वबदठकर> उसी व्वत्यत्रा वस्त्र नाम मिठ 
जाता है. और प॒म्हारते व्यापारस 'मिद्ठी नामके स्थानमें बंद लाम प्राप्त हीं 
लाना है। दसख्ियि सायावी व्याया देते समय यमय्ता ने छब्र नाम और रपवोर्ही 
कई बार माया कहा है। तथापि क्मजा जब स्वतंत्र विचार वरना पत्ता है दि 
नह कहना पछला #& कि क्मस्वरूप जार साग्रास्वरूप एकही है; इसदिय आरेलहीस 
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कह देना अधिक सुभीतेकी वात होगी, कि माया, नामरूप और कर्म, ग्रे 
तीनो मूलमें एकस्वरुपही है। हाँ, उसमेभी यह विशिष्टार्थक सूक्ष्म भेद किया 
जा सफता है, कि साया एक सामान्य शब्द है, और उसीके दिखावेको नासरूप 
तथा व्यापारकों कम कहते है । पर साधारणतया यह भेद दिखलानेकी आवश्यकता 
नहीं होती। इसीछिये इन तीनो शब्दोका वहुधा समान अर्थमेही प्रयोग किया 
जाता है। परब्रदह्मके एक भागपर विनाणी मायाका जो आच्छादन ( अथवा 
उपाधि 5 उपस्का उछौना ) हमारी आँखोको दिखता है, उसीको साख्यणास्त्रमे 
 त्रिगणान्मक प्रकृति ' कहा गया है। साख्यवादी पुरुष और प्रकृति, इन दोनो 
नन्‍्वोको स्वयभ स्वतत्न और अनादि मानते है, परतु माया, नामरूप अथवा कर्म, 
शअण-क्षणमे बदलते रहते हे। इसलिये उनको नित्य और अविफकारी परमब्रद्मकी 
योग्यतावा - अर्थात्‌ स्वयभ्‌ और स्वनन्न मानना न्‍्याय<ुष्टिस अनुचित है। क्योकि 
नित्य और अनित्य ग्रे दोनो कल्पनाएंँ परस्पर-विरद्ध है और उसडिये दोनोका 
अस्तित्व गबही कालमे सभव नहीं माना जा सकता। इसक्यरि बेदान्तियोने यह 
निश्चित कया है कि विनाशी प्रकृति अथवा कर्मात्मक माया स्वतन्न नहीं है, 
कितु एक नित्य, सर्वव्यापी और निगण परब्रह्ममेही, मनुप्यत्री दूं इद्रियोको 
सगण मायावा दिखावा दीख पडता है। परतु ऊेव्छ इतनाही कह देनेसे काम 
नहीं चठ जाता, कि माया परतब है, और निर्मुण परब्रह्ममेंही यह देश्य दिखाई 
द्रेना हैं। गुणपरिणामसे ने सही, तोभी विवतंवादस निर्गुण और नित्य ब्रह्ममे 
विनाशी संगुण नामरूपोका - अर्थात्‌ मायाक्ा दृश्य दिखना चाहे सभव हो, 
तथापि यहाँ एवं और प्रश्न उपस्थित होता है, क्रि मनुप्यकी इद्रियोको दीखनेवाला 
प्रह संगुण दण्य निर्गण परवद्धा्से पहले पहल्क किस त्रमसे, कव और क्‍यों ठीखने छगा ? 
अथवा यही अथ व्यावहारिक भापामे उस प्रकार कहा जा सकता है, कि नित्य और 
जिद्रपी परमेश्वरने नामम्पात्मक विनाशी और जड सप्टि कब और क्‍यों उत्पन्न 
की ? परतु ऋग्वेदके नासदीय सूकतमे जैसा कि वर्णन किया गया है यह विपय 
मनप्यवेद्ञी ठिये नही किंतु देवताओके छिये और वेदोके छिग्रेभी अगम्य है ( जः 
१० १२९९ लैंब्रा? ४ ? )। दसठ्यि उक्त प्रश्नका इससे अधिक और बुछ 
उत्तर नहीं दिया जा सकता, क्रि ' ज्ञानहीटिसे निश्चित क्रिग्रे हए निर्गण पर- 
चद्मापीही यह एक अतक्य छीठा है. (बेस २०१६३ )। अतएव इतना मान 
फरही आगे चना पड़ना है क्िि जबसे हम देखते आये हूँ, तवसे निर्गण क्रद्वाझे 
साथही नामम्पात्मक बिनाशणी कम अथवा संगूण माया हमें देग्मोचर होती आई 
है। ट्सीडिये बेदान्तसूत्रमे कहा है, कि सायात्मक कम अनादि है (वे सू २ १ 
३००६०) और भगवदगीतामेनी सगवानने पहले णह वणन करके कि पद्रति 
स्वनत्र नहीं ह- मरीही माया है (गीता > १४) 


- फिर थागे कहा है, 
के प्रकृत्ति अधात्‌ साया और पुरुष दाना अनादि है ( गीता १६ १९ )। उसी 
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तरह श्रीशकराचार्यन अपने भाप्यमें मायाक्रा लक्षण देते हुए कहा है कि “ सर्वज्ञ- 
झवरस्था5धत्मभूत इवाउचिद्याकल्पिति नामरूपे तत्त्वान्यत्वाश्यामनिर्वेचनीये ससार- 
प्रपचचीजभूते सर्वज्ञस्येश्वरस्थ माया 'शक्ति "प्रकृति रिति च॒ श्रत्तिस्मत्योरभि- 
लप्येते / (वे सू शा भा २ १ १४)। इसका भावार्थ यह है, कि - “ (इद्वियोंके ) 
अजानसे मूल ब्रह्ममे कल्पित नामरुपोकोही थति और स्मृति-प्रधोमें सर्वज्ञ ईश्वरकी 
माया, शक्ति अथवा 'प्रक्रति कहते है। थे नामरूप सर्वज्ञ परमेण्वरके आत्म- 
भत-से जान पहते है परन्‍्तु इनके जड़ होनेक्रे कारण यह नहीं कहा जा सकता, 
कि ये परब्रहमसे भिन्न है यथा अभिन्न ( तन्‍्वान्यत्व ) ? और य्रेही जद सृप्टि 
( दृश्य )के विस्तारके मूल है और “हस भायाके योगसेही यह सृत्दि 
परमेशवर-निर्मित दीख पडनी हैं, इस कारण य्रह माया चाहे विनाणी हा 
तथापि दृश्य सृप्टिकी उत्पत्तिके ठिये आवश्यक और अत्यत उपयवत्र हैं, तथा 
इसीको उपनिपदोमे अव्यक्त आकाश अक्षर इत्यादि नाम दिये गये है ” (थे स 
णा सा १ ४ ३ )। ब्ससे दीख पड़ेगा कि चिन्मय ( पुरप ) और अचतन 
माया [ प्रकृति ) इन दोनो तन्‍्वोकों सास्यवादी स्वयं स्वतत्र और अनादि 
मानते हैं, पर मायाका अनादित्व यद्रपि वेदान्ती एक्र तरहले स्वीकार करते 
तथापि यह उन्हें मान्य नहीं, कि माया स्वयभ और स्वतंत्र है. सौर इसी बारण 
समारात्मक मायाका बृक्षरू्पसे वणन करने समय गीतामे ( «या १० ६) बहा 
गया है कि “न र्पमस्पेह नथोपरश्यों नाक्तो न चादिन च सम्प्रतिप्या - 
ध्स ससारबृक्षका रूप, अत आदि मूल अथवा ठौर नहीं मिलता । दसी प्रकार 
तीसरे अध्यायम एसे जो वर्णन # कि * कम ब्रह्मादृभव विद्धि ( गीता३ १५१ ! 
- ब्रह्मसे कर्म उत्पन्न हुआ, ' यज्ञ कर्मसमुदूभव (गीला ३ १४ ) -यन्ञभी ता 
ह्मसेही उत्पन्न होता है। अथवा “सत्यज्ञा प्रजा सृप्दुवा (गीता३ई १७ । 
- बहादेवने प्रजा ( सृप्टि ) और यज्ञ ( क्रम) दोनोता साथही निर्माण जिया 
इन सवका तात्पग्रभी यही हैं कि “क्रम अथवा उर्मस्गी थज्ञ और सृष्टि जर्थात 
प्रजा ये सव साथही उत्पन्न हए हैं।” फिर चाहे दस सप्टियों प्रत्यक्ष ब्रद्मदेवस 
निर्मित कप अथवा मीमासकोंकी नाट यह कहो जि उस श्रद्धादिवन नित्य बेद-श दास 
उसको बनाया -दोनोका अर्थ एकहीं हैं (मा णा २४६१, मनु ९ ६१ ) ! 
साराण, दृश्य सृप्टिका निर्माण होनेवे समय मूल निगण ग्रह्ममे जो व्यापार दीख 
पश्ता है, वही वर्म है। ध्स व्यापारकोही ताम-रूपात्मझ माया कहा नया हैं 
और ट्स मठ कर्मसेढी सर्य-चद्र आदि सब्ठिके सत्र पदार्थोषि व्याथधार आगे परत्रास 
उत्पन्न ह7 हैं (व ८ ८ * )। शानी पृरपोने अपनी बूद्धिस निश्चित विया 

वि ससारक्ते सारे छ्यापारोगा मलभत जो यह साटपलॉसिनाटबा हम अदत्य 
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साया है, सो बरह्मकीही कोई न कोई अतवर्य छीला है, स्वतत्न वस्तु नही है ।* परतु 
ज्ञानी पुस्षोकी गति यहाँपर कुद्ित हो जाती है इसलिये इस वातवः पता नहीं 
लगता, कि यह लीला, नामरूप अथवा मायात्मके कर्म 'कव' उत्पन्न हुआ ? अत 
फेवर कर्म सृप्टिकाही विचार जब करना होता है, तब इस परतत्र और विनाशी 
मायाको तथा मायाके साथही तदगभूत कर्मकोभी वेदान्तशास्त्रमें अनादि' कहा 
करते हैं (वे सू २.१ ३० )। स्मरण रहे, कि जैसा साख्यवादी कहते हैं, उस 
प्रकार, अनादिका यह मतऊूब नहीं है, कि माया मलमेही परमेश्वरकी वराबरीवी, 
निगारभ और स्वनत्र है - परतु यहाँ अनादि णब्दका यह अर्थ विवक्षित है वि वह 
दृष्यारभ है - अर्थात्‌ उसका आदि ( आरभ ) मालूम नहीं होता । 

परतु यद्यपि हमे इस वातक़ा पता नहीं लगता, कि चिद्रूप ब्रह्म कर्मात्मव 
थर्थातव्‌ दृश्य सूप्टिरूप कब और क्यो होने छूगा ? तथापि उस मायात्मक कर्मके 
अगले सब व्यापारोंवे नियम निश्चित है, और उनमेंसे वहुतेगे नियमोकों हम 
निश्चित रुपसे जानभी सकते है। आठवे प्रकरणमे साख्यशास्त्रके अनेसार धरम 
वातका विवेचन किया गया है, कि मूल प्रकृतिसे अर्थान्‌ अनादि मायात्मक कमंसेही 
आगे चलकर सृप्टिके नाम-छूपात्मक विविध पदार्थ किस श्रमसे निर्मित हुए, और 
वहीं आधूनिक आधिभौतिक शास्त्रके मिद्धान्तभी तुलनाके लिये वतलाये गय्रे है। 
यहू सच है, कि वेदान्तगास्त्र प्रकृतियों परबश्रह्मकी तरह स्वयभ्‌ नहीं मानता, परतु 
प्रकृतिके अगले विस्तारका जो क्रम साख्यणास्त्रम कहा गथा है वही वेदान्तकोभी 
माय है; इसलिये यहाँ उसकी पुनरुक्ति नहीं की जाती। कर्मात्मक मूछ प्रकृतिस 
विश्वती उत्पत्तिका जो #म पहले वतलाया गया है, उसमें, उत्त सामान्य नियमोका 
पुछणशी विन्तार नहीं हुआ वि जिनके अनुसार मनण्णकों बर्म-फल भोगने पड़ते है । 
एसलिये अब उन मियमोत्रा विवेचन करना आवश्यक है। पसीने 'कर्मविवाक्र' 
मडते है। एस कमधिपाक्वा पहल्ला नियम यह है, कि जहाँ एक बार कर्मका जारभ 
हुआ कि फिर उसका र्यागर आगे वरावर अखड जारी रहता है, और जब ब्रह्मन 
हुसाझय दिन समाप्त होनेपर सृप्टिका सहार होता है, तवभी यह कर्म वोजरूपसे 
पता रहता है, एव प्रि जब सप्यिका झारम हेने छगमता हैं तब उसी कर्मदीजसे 
छिर पूर्ववस अबुर पूठने लगन है। महाभारसका बथन हैं, कि - 

येषा ये यानि कर्साणि प्राकुसुपष्ट्या प्रतिपेदिर॑ 
तान्पेद प्रतिपद्चस्ते सज्यमाना पुनः पुन- ॥॥ 

अर्थात्‌ ' पवंकों सृप्टिमे प्रत्यक प्राणीने जो जो कर्म क्ये होगे, ठीक वेही कर्म उसे 
( पान उसकी ४च्छा हो या न हो ) फिर यथापूर्व प्राप्त होते रहते है ” ( मा 
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शा २३१ ४८, ४९ और गीता ८ १८ तथा १९ ) | गीतामे (गीता ४ १८) 
कहा है, कि “ गहना कर्मणो गति ” - कर्मकी गति कठिन हैं, इतनाही नहीं, 
कितु कर्मका बधनभी बडा कठिन है। कर्म क्सीसेभी नहीं छूट सकता। वायु 
कर्मसेही चलती है, सूर्य-चद्रादिक कर्ममेही घूमा करते है , और ब्रह्मा विप्णु, 
महेश आदि सगुण देवताभी कमंमिंही बंधे हुए है । फिर इद्र आदिकोका क्या पूछना 
है ” सगुणका अर्थ है नामरूपात्मक, और नामस्पात्मकका अर्थ हैं कर्म या कमक्रा 
परिणाम । जब कि यही बतलाया नही जा सकता, कि मायात्मक कर्म आरभमें वंसे 
उत्पन्न हुआ, तव यह कैसे वतलाया जावे, कि तदगभूत मनुप्य इस कर्म-चक्रमे पहले 
पहल कैसे फेंस गया ? परतु किसीभी रीतिसे क्यों न हो, जब वह एक वार कर्म- 
बधनमें पड चुका, तव फिर आगे चलकर उसकी एक नामरूपात्मक देहका नाश 
होनेपर कर्मके परिणामके कारण उसे इस सृप्टिमें भिन्न भिन्न रूपोका मिलना कभी 
नही छूटता। क्योकि आधुनिक आधिभौतिक श्ास्त्रकारोंनेभी अब यह निश्चित 
क्रिया है,” कि कर्मशक्तिका कभीभी नाश नहीं होता, कितु जो शक्ति आज कसी 
एक नामरूपसे दीख पडती है, वही शक्ति उस नाममूपके नाश होनेपर दूसरे नाम- 
रूपसे प्रकट हो जाती है। और जब कि किसी एक नामरूपके नाश होनेपर उसको 
भिन्न भिन्न नामरूप प्राप्त हुआही करते है, तव यहभी नहीं माना जा सकता कि 
ये भिन्न भिन्न नामरूप निर्जीवही होगे, अथवा ये भिन्न प्रकारके होही नहीं सकते | 
अध्यात्मदृष्टिसि इस नामरूपात्मक परपराकोही जन्म-मरणका चन्न या संसार 
कहते हैं। और इन नामरूपोकी आधारभूत शक्तिको समष्टिरूपसे ब्रद्म, और 
व्यष्टि रूपसे जीवात्मा कहा करते हैँ। वस्तुत देखनेसे यह विदित होगा कि 
यह आत्मा न तो जन्म धारण करता है, और न मरताही है। अर्थात्‌ यह नित्य 
अथवा स्थायी है। परतु कर्मबधनमे पड जानेके कारण एक नामरूपके नाश हो जाने 
पर उसीको दूसरे नामरूपोका प्राप्त होना टल नहीं सकता। आजका कम कद 
भोगना पडताहै, और कला परसो | इतनाही नहीं, कितु इस जन्ममें जो कुछ किया 








* ग्रह बात नहीं, कि पुनर्जन्मकी इस कल्पनाकों केवल हिंदुघमने या केवल 
आस्तिकवादियोंनेही माना हो। यद्यपि बौद्ध लोग आत्माको नही मानते तथापि 
वैदिक धर्ममे वणित पुनर्जन्मकी कल्पनाको उन्होंने अपने धर्ममे पूर्ण रीतिसे स्थान 
दिया है, और वीसवी शतान्दीमे “ परमेश्वर मर गया ” कहनेवाले पक्के निरीश्बर- 
बादी जर्मन पडित नित्णनेभी पुनर्जन्मवादकों स्वीकार किया है। उसने लिखा ह, 
कि कर्म-णक्निके जो हमेशा रूपातर हुआ करते है, वे मर्यादित है, तथा काल अनत 
है, इसलिये कहना पडता है, कि एक वार जो नामरूप हो चुके है, वेही फिर आगे 
यथापूर्व कभी न कभी अवश्य उत्पन्न होतेही हैं, और इसीसे कर्मका चक्र अर्थात्‌ वधन 
फेवल आधिभौतिक दृष्टिसेही सिद्ध हो जाता है। उसने यहभी लिखा है, कि यह 
कल्पना और उपपत्ति मुझे अपनी स्फूतिसे मालम हुई है । [चालखजा6'8 द्वाशिर्दा 
ऊश्लक्ााथाच० (00 फ्रणार5, शाही परीशा$, ४०0 >एा7, 99 235-256) 
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जाय, उसे अगले जन्ममे भोगना पडता है - इस तरह यह भवचक्र सदेव चलता 
रहता है। मनस्मति तया महाभारतमे ( मनु ८ १७३, मभा आ ८० ३ ) 
तो कहा गया है, कि इन कर्मफलोको न केवल हमें, कितु कभी कभी हमारी 
नामम्पात्मक देहसे उत्पन्न हमारे छडको और नातियोतक्कोभी भोगना पडता है 
शानिपवंमे भीण्म युधिष्टिरिसे कहते हैं - 

पाप कर्म कृत किचिद्यदि तस्मिन्न दृश्यते । 

नपते तस्थ पुत्रेषु पौत्नेष्वपि च नप्तृषु ॥॥ 
अर्थात्‌ “ हे राजा ! यदि क्रिसी आदमीको उसके पाप-कर्मोका फल मिलते हुए न 
दोख पढ़े, उसके पुत्रों, पौतों और प्रपौत्नोतककों उसे भोगना पडता है” ( मभा 
शा १२९ २१) )। हम छोग प्रत्यक्ष देखा करते है, कि कोई कोई असाध्य रोग 
वशपरपरासे प्रचलित रहते है। इसी परह कोई जनन्‍्मसेही दरिद्री होता हैं, 

गैर कोई बैभवपूर्ण राजकुलमे उत्पन्न होता है। इन सब बातोकी उपपत्ति केवल 

वर्मवादसेटी लगाई जा सकती है, और बहतोका मत्त है, क्रि यही कर्मवादकी 
सच्चाईका प्रमाण है। कर्मका यह चक्र जब एक वार आरभ हो जाता है, तव फिर 
उसे परमेण्वरभी नहीं रोक सकता। यदि इस दृप्टिसे देखे, कि सारी सृष्टि 
परमेण्वरकी इच्छासेही चल रही है, तो कहना न होगा कि, कर्म-फलका देनेवाला 
परमेण्वरसे भिन्न कोई दूसरा हो नही सकता (वेसू ३२ ३८, कौ ३ ८ )। 
और ट्सीलिये भगवानूने कहा है, कि “ रभते च तत कामान्‌ मयव विहितान्‌ हि 
तान्‌ / (गीता ७ २२ ) -मैं जिस फलका निश्चय कर दिया करता हें, वही 
इच्छित फन्‍द मनुष्यको मिल्ता है। परतु कर्म-फलको निश्चित कर देनेका काम 
यद्यपि ईण्वरका है, तथापि वेदान्तणास्त्रका यह सिद्धान्त है, कि ये फल हर एकके 
खरे-प्ोटे कर्मोकी अर्थात्‌ कर्मे-अकर्मवी योग्यताऊ़े अनुस्पह्ती निश्चित किये जाते 
है इसीलिये परमेश्वर इस सबवंधमे वस्तुत उदासीनहीं है। अत यदि मनुष्योमे 
भन्जचुरेका मेंद हो जाता है, तो उसके लि परमेश्वर वैपम्य ( विषम वृद्धि ) और 
नैयण्य ( निर्देयता ) दोपोको पाव नहीं होता (वे सू २१ ३८)। इसी 
आशयबों छेकर गीतामेभी कहा है कि “समोझह सर्वभनेपु (गीता ९ २९ ) 
अर्यात ईण्वर सवके लिये समान है, अथ्या - 

नादत्तें कस्यचित पाप न चव सुकृत विभु.॥ 
/ परस्मेण्वर ते तो किसीके पापको छेता है, न पृषण्यको, कम या मायाके स्वभाववरा 
चन्न चलता रहता है, जिससे प्राणिमात्नकों अपने अपने क्मनिसार सुख-दु ख भोगने 
पहनते है / (गीता५७ १४८, १५ )। साराश, यद्यपि मानवी वद्धिसे इस बातका 
पता नहीं लूगना कि परमेश्वरकी इच्छासे ससारके कर्मका आरभ कब हआ और 
तदगभत मनष्य प्रमके बब्नम पहले पहल बसे फेस गया ? तथापि जब हम देखते 
है. कि कमके आगासी परिणाम या फट केवछ कमके नियमासेही उत्पन्न हुआ करते 


२७० गीतारहर्य अथवा कर्मयोगद्गासत्र 


हैं, तव हम अपनी बुद्धिसि इतना तो अवश्य निश्चय कर सकते है, कि ससारके 
आरभसे प्रत्येक प्राणी नामतल्पामक अनादि कर्मकी कैद बेंध-सा गया है 
“कर्मेणा बध्यतें जन्तु /-ऐसा जो उस प्रकरणके आशममेही वचन दिया हुआ 
है, उसका अर्थभी यहा है । 

इस अनादि कर्मप्रवाहके औरभी इसरे अनेक नाम है, जैसे ससार, प्रकृति, 
माया, दृश्य सृष्टि, सुप्टिके कायदे या नियम इत्यादि | क्योकि सृप्टिशास्त्रते नियम 
नामरूपोमे होनेवाले परिवर्तनोकेही नियम हूँ | और यदि इस सृप्टिसे देखें, तो सत्र 
आधिभीतिक शास्त्र नाम-रूपात्मक मायाके प्रपचमेही आ जाते हैं। इस मायाके 
नियम तथा बधन सुदृढ एवं सर्वव्यापी है। इसीलिये हेकेल जैसे आधिभौतिक 
शास्त्नज्ञोने - जो इस नामरूपात्मक माया अथवा दृश्य सृप्टिके मूलमे अथवा उसमे 
परे किसी नित्य तत्त्वका अस्तित्व नहीं मानते, यह सिद्धान्त किया है, कि यह 
सप्टि-चक्तर मनप्यको जिधर ढकेलता जायेगा, उधरही उसे जाना पडता है। इन 
पडितोका कथन है, कि प्रत्येक मनृथ्यको जो ऐसा मालूम होता रहता है, कि 
नामरूपात्मक विनाशी स्वरूपसे मेरी मुक्ति होनी चाहिये, अथवा अमुक काम 
करनेसे मुझे अमृतत्व मिलेगा - यह सव केवल भ्रम है। आत्मा या परमात्मा कोई 
स्वतत्न पदार्थ नही है, और भअमृतत्वभी झूठ है, इतनाही नहीं, कितु इस ससारमें 
कोईभी मनुष्य अपनी इच्छासे कुछ काम करनेकों स्वतत्न नही है। मनप्य आज जो 
कुछ कार्य करता है, वह पूर्वकालमें किये गये स्वय उसके या उसके पूर्वजोके 
कर्मोका परिणाम है, इससे उक्त कार्यका करना या न करनाभी उसकी इच्छापर 
कभी अवछूबित नही हो सकाता । उदाहरणार्थ, किसीकी एक-आधघ उत्तम वस्तुको 
देखकर, पूर्वकर्मोसे अथवा वशपरपरागत सस्कारोसे, उसे चुरा केनेकी बुद्धि, कई 
लछोगोके मनमें इच्छा न रहनेपरभी, उत्पन्न हो जाती है, और वे उस वस्तुकों 
चुरा छेनेके लिये प्रवृत्त हो जाते हूँ | अर्थात्‌ इन आधिभौतिक पडितोंके मतका 
साराण यही है, कि गीतामें जो यह तत्त्व वतलाया गया है, कि “ अनिच्छन्‌ अपि 
वाष्णेय बलादिव नियोजित ” ( गीता ३ ३६ )- इच्छाके न रहनेपरभी मनृप्य 
पाप करता है ! वही तत्त्व मभी जगह एक समान उपयोगी है, उसके लिये एकभी 
अपवाद नही है, और उससे बचनेकाभी कोई उपाय नही है। इस मतके अनुमार 
यदि देखा जाय, तो मानना पड़ेगा कि मनुप्यकी जो बुद्धि या इच्छा आज उत्पन्न 
होती है, वह कलके कर्मोका फल है, तथा कल जो बुद्धि उत्पन्न हुई थी, वह परसोके 
क्रमोका फल था, और ऐसा होते होते इस कारणपरपराका कभी अतही नही होगा 
तथा यह मानना पड़ेगा कि मनुप्य अपनी स्वतत्र बुद्धिसि कभी कुछभी नहीं कर 
सकता - जो कुछ होता है वह सब पूर्व-कर्म अर्थात्‌ दैवकाभी फल है। क्योकि 
प्राक्तन-कर्मकोही छोग देव कहा करते हूँ | इस प्रकार यदि किसी कर्मवा करन 
अथवा न करनेकी मृप्यको कोई स्वतवताही नहीं है. तो फिर यह कहनाही व्यथ 
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है, कि मनुप्यको अपना आचरण अमुक रीतिसे सुधार छेना चाहिग्रे, और अमत 
रीनिसे ब्रह्मात्मैकय ज्ञान प्राप्त करके अपनी बुद्धिकों शुद्ध करना चाहियि। तब तो 
मनप्यकी वही दशा होती है, कि जो नदीके प्रवाहमे बहती हई उफक्रटीकी हो 
जाती है, अर्थात्‌ जिस ओर माया, प्रकृति, सूप्टिक्रम था क्मझा प्रवाह उसे 
खीचेगा, उसी और उसे चुपचाप चल्ढे जाना चाहिये । फिर चाहे उसमे अश्वोगति हो 
अथवा प्रगति !' उसपर कुछ अन्य आधिभौतिक उत्क्रातिवादियोका कहना है, कि 
प्रकृतिका स्वरूप स्थिर नहीं है, और नामरूप क्षण-क्षणम बदठा करते है, इसच्यरि 
जिन सुप्टिनियमोके अनुसार ये परिवर्तन होने हैं उन्हें जानकर मनप्यकों बाह्य- 
सृप्टिमे ऐसा परिवर्तन कर छेना चाहिये फ्ि जा उसे हितकारक हो और हम 
देखते है कि मनप्य इसी न्यायसे प्रत्यक्ष व्यवहारोंगे अग्नि या विद्युच्छक्तिका 
उपयोग अपने फायदेके लिये करता है। इसी तरह यहभी अनसवक्री बाल है कि 
प्रयत्नस मन्यस्वमावमेभी थोडा-बहुत परिवतन अवण्य हो जाता है। परलु 
प्रस्तुन प्रण्न यह नहीं है, कि सृप्टि-रचनामे था मनप्य-स्वभावमे पर्वितन होता है 
या नहीं ? और करना चाहिय्रेया नहीं ? हमें तो पहले यहीं निश्चय करना है, कि 
सिसा परिवतन करनेकी जो वृद्धि या इच्छा मनायमे उत्पन्न होती है, उसे रोकने 
थ्रा न रोकनेकी स्वाधीनता उसमे है था नहीं । और, आधि भौतिक शास्त्रकी दृष्टिसे 
उस बद्धिका होता या न होनाही यदि  बद्धि कर्मानसारिणी ' के न्यायके अनसार 
प्रकरति कम या सृप्टिकि नियमोस पहलेही निश्चित हुआ है तो यही निप्पन्न होता 
है कि हुस आधिभौतिक णास्त्रके अनुसार क्रिसीभी कमको करने था न करनेके र्व्यि 
मनप्य स्थतत्र नहीं है। इस वादको 'वासना-स्वातत््य , टच्छा-स्वातव्य' या प्रवृत्ति- 
स्वातत्य कहते है। केवल वर्मविपाक अथवा केवठ आधिभीतिक शास्त्रकी दृष्टिस 
विचार किया जाय तो अतमें यही सिद्धान्त करना पडता है कि मनुप्यकों किसीभी 
प्रकारका प्रवृत्ति-स्वातत्य या इच्छा-स्वानन््य नही है और वह कमेंके अभेद्य वश्चनोसि 
कसेही जयड़ा हआ है जैसे किसी गाडीका पहिया चारो तरफसे छोहेकी पढ़ीसे 
जकड दिया जाता है। परतु इस सिद्धान्तकी सत्यताके र्यि मनायोक्रे अत करणका 
अनभव्र गवाही देनेको तैयार नहीं है। प्रत्येक मनप्य अपने अत करणमे यही कहता 
है कि यद्यपि मशझमे सूर्यक्रा उदय पश्चिम दिणामे करा देनेवी शक्तित नहीं है तोसी 
मुझमे इतनी शव्रित अवश्य है कि में अपने हाथसे ह्ोनवादे कार्योवी भठाईव राईका 
विचार करके उन्हें अपनी हच्छाक्रे अनसार करू या न करू अथवा जब मेरे सामने 
पाप या पृष्य तथा धर्म या अध्रम दो माग उपस्थित हो तब उनमेंसे दस प्रकार 
किसी एकका स्वीकार कर छेनेके स्थिय में स्वतव हैँ । अब यही देखना है कि यह 
समझ्न सच है था झूठ ? यदि हस समझको झूठ कहे तो हम देखन हैं कि धसीके 
आध्ारपर चोरी हत्या आदि अपराध करनेबातोको अपराधी ठहराकर सजा दी 
जाती हैं और यदि सच माने तो व्मबाद, क्मविपात् या दृश्य संप्ट्कि निग्रम' 
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मिथ्या प्रतीत होते हैं, आधिभौतिक शास्त्रोमें केव जड पदार्थोकी क्रियाओकाही 
बिचार किया जाता है, इसलिये वहाँ यह प्रश्न जत्पन्न नही होता, परतु जिस कर्म- 
योग-शास्त्रमे ज्ञानवान्‌ मनुप्यके कर्तव्यका विवेचन करना होता है, उसमें यह एक 
महत्त्वपूर्ण प्रश्न है, और उसका उत्तर देनाभी आवश्यक है | क्योंकि एक बार यदि 
यही अतिम निशच्रय हो जाय, कि मनुप्यको कुछभी प्रवृत्ति-स्वातत्य नही है, तो फिर 
अमुक प्रकारसे वुद्धिकों णुद्ध करता चाहिये, अमुक कार्य करना चाहिये, अमुक नहीं 
करना चाहिये, अमुक धर्म्य है, अमुक अधम्यं, इत्यादि विधिनिषेध-मास्त्रके सव 
पघगडेभी आप-हो-आप मिट जायेंगे (वे सू २ ३ ३३ ),* और तब परपरासे 
था प्रत्यक्ष रीतिसे महामाया प्रकृतिके दासत्वमें सर्देव रहताही मनुप्यका पुरुपार्थ 
हो जायगा। अथवा पुरुपार्थदी काहेका ? अपने वसकी बात हो, नो पुरुषार्थ ठीक 
है. परतु जहाँ एक रत्तीभरभी अपनी सत्ता या इच्छा नहीं रह जाती, वहाँ दास्य 
और परतबताके सिवा और होही वया सकता है। हलमे जुते हुए वैलोके समान 
सत्र छोगोकों प्रकृतिकी आज्ञामे रहकर, एक आधुनिक कविके कथनानुसार 'पदार्ध- 
धर्मोकी शखलाओंसे' वछ जाना चाहिये । हमारे भारतवर्पमे कर्मवाद या टैववादसे 
और पश्चिमी देशोर्म पहछे पहल ईसाई धर्मके भविततव्यवादसे तथा अरवचिीन 
काल्‍में शुद्ध आधिभौतिक शास्त्रोंके सृप्टिक्रमवादस इच्छा-स्वाततन््यके इस विपयकी 
भोर पडितोका ध्यान आकपित हो गया है, और इसकी वहुत-कुछ चर्चा हो चुकी है 
और आजमी हो रही है। परतु यहाँ पर उसका वर्णन करना असभव है. इसच्व्यि 
इस प्रकरणमें यही वतलाया जायग्रा कि वेदान्तशाम्त्र और अगवादगीताने इस 
प्रश्नको क्या उत्तर दिया है। 

यह सच है, कि कर्म-प्रवाह अनादि है और और जब एक वार कमका चक्र 
शरू हो जाता है, तव परमेश्वरभी उसमे हस्तक्षेप नहीं करता । तथापि अध्यात्म- 
जास्त्रका यह सिद्धान्त है, कि दृश्य सुप्टि केवल नामरूप या कर्मही नही है, किंतु दस 
नामरूपात्मक आवरणके लिये आधारभूत्त एक आत्मरूपी, स्वतत्न_ और अविनाशी 
ब्रह्ममृष्टि है, तथा मनृप्यके शरीरका आत्मा उस नित्य एवं स्वतत्र परब्रह्महीका 
अण है। इस सिद्धा-्तकी सहायतासे प्रत्यक्षमे अनिव्रायं दीखनेवाली उक्त अडचन- 
सेभी छटकारा पानेके छियरे हमारे शास्त्रकारोका निश्चित किया हुआ एक मार्ग है। 
परतु इसका विचार करनेके पहले कर्मवियाक-भ्रियाके शेष अशका वर्णन पूरा कर 











# बदान्तसूतके इस अधिकरणका “जीववातृत्वाधिकरण” कहते हैं। उसी 
पहलाही सूत्र है - “ कर्ता शास्व्र्थवत्त्वात्‌ ” अर्थात्‌ तिधिनिषेध शास्त्रमे अथ-तत्तव 
होनेके लिये जीवका कर्ता मानना चाहिये। पाणिनोके ' स्वतत्र कर्ता (पा १ ४ 
५४ ) सूत्रके 'कर्ता शब्दसेही आत्मस्वातव्यका बोध होता है, और इससे माद्म 
होता है, कि यह अधिकरण इसी विपयका है । 
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छेना चाहिये । “जो जस करे सो तस फल चाखा ” यानी - “ जैसी करनी वैसी 
भरनी ” - यह नियम न केवल एकही व्यक्तिके लिये, किंतु कुटुब, जाति, राष्ट्र 
और समस्त ससारके लियेभी उपयुक्त होता है। और चुंकि प्रत्येक मनुप्यका किसीन- 
किसो कुटुब, जाति, अथवा देशमें समावेश हआही करता है, इसलिये उसे स्वय 
अपने क्रमके साथ-साथ कुटब आदिके सामाजिक कर्मोके फलोकोभी अशत भोगना 
पडता है। परतु व्यवहारमें प्रायः एक मनृष्यके क्मोकाही विवेचन करनेका प्रसग 
आया करता है - इसलिये कर्मविपाक-प्रत्रियामें कर्मके विभाग प्राय एक मनुष्यकोही 
लक्ष्य करके किये जाते हैं। उदाहरणार्थ मनुष्यसे किये जानेवाले अशुभ 
कर्मोके मनुजीने - कायिक, वाचिक भौर मानसिक इस प्रकार तीन भेद किये है। , 
व्यभिचार, हिसा और चोरी - इन तीनोको कायिक, कट, मिथ्या, ताना मारना 
और असगत बोलना - इन चारोको वाचिक, और पर-#व्याभिलाषा, दूसरोका 
अहित-चिंतन भीर व्यर्थ आग्रह करना -- इन तीनोको मानसिक पाप कहते है । सव 
मिलाकर दस प्रकारके अशुभ या पापकर्म वतलाये गये है ( मनु १२ ५-७, मभा 
अनु १३) और आगे इनके फलभी कहे गये है । परतु ये भेद कुछ स्थायी नही है। 
क्योकि इसी अध्यायमें सब कर्मोके फिरभी - सात्तविक, राजस, और तासस - तीन 
भेद किये गये है, और प्राय भगवद्गीतामे दिये गये वर्णनके अनुसार इन तीनो 
प्रकारके गुणो या कर्मोके लक्षणभी बतलाये गये है ( गीता १४ ११-१५, १८ 
२३-२५, मन्‌ १२ ३१-३४ ) । परतु कर्मविपाक-प्रकरणमें कर्मका जो सामान्यत' 
विभाग पाया जाता है, वह इन दोनोसेभी भिन्न है, उसमें कर्मके सचित, प्रारव्ध 
और क्रियमाण -ये तीन भेद किये जाते हैँ । किसी मनुष्यके द्वारा इस क्षणतक किया 
गया जो कर्म हैं - चाहे वह इस जन्ममें किया गया हो या पूर्वजन्ममें - वह उसका 
सचित अर्थात्‌ एकत्नित' कर्म कहा जाता है। इसी सचित'का दूसरा नाम “अदृष्ट' 
ओर मीमासकोकी परिभापषामें अपूर्वेभी है। इत नामोंके देनेका कारण यह है, कि 
जिम समय कम या क्रिया की जाती है, उसी समयके लिये वह दृश्य रहती है 
और उस समयके वीत जानेपर वह क्रिया स्वरूपत शेष नहीं रहती कितु उसके 
सूक्ष्म अतएवं अदृश्य अर्थात्‌ अपूर्व और विलक्षण परिणामही वाकी रह जाते है 
(वे सू शा भा ३े २ ३९, ४० )। कुछभी हो, परतु इसमें सदेह नहीं, कि इस 
क्षणतक जो जो कर्म किये गये होगे, इन सबके परिणामोके सग्रहकोही 'सचित', 
अदृश्य! या 'अपूर्वँ कहते है । उन सब सचित कर्मोकों एकदम भोगना असभव है। 
क्योंकि इनके परिणामोसे कुछ परस्पर-विरोधी अर्थात्‌ भले और बुरे, दोनो प्रकारके 
फल देनेवाले हो सकते है। उदाहरणार्थ, कोई 'सचित' कर्म स्वर्गप्रद और कोई 
नरकप्रदभी होते हैं इसलिये इन दोनोंके फलोको एकही समय भोगना सभव नही 
है - इन्हें एकके बाद एक भोगना पडता है। अतएवं सचित'मेंसे जितने कर्मोके 


के भोगना पहले शुरू होता है, उतनेहीको प्रारव्ध' अर्थात्‌ आरभित सचित' 
गीर १८ 
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कहते हैँ । व्यवहारमें सचितके अर्थमेंही प्रारब्ध! शब्दका उपयोग किया जाता 
है, परतु यह भूल है। शास्त्रदृष्टिसे यही प्रकट होता है, कि सचितके अर्थाति 
भूतपूर्व क्मकि सग्रहके एक छोटेभंदकोडी 'प्रारब्ध/ कहते हैं। अ्रारब्ध कुछ 
सगस्त सचित नहीं है। सचितके जितने भागके फ्लछोका ( कार्योका ) भोगना 
आरभ हो गया हो उतनाही प्रारव्ध है, और इसी कारणसे प्रारव्धका दूसरा नाम 
आरब्प-कर्म है। प्रार्ध और सचितके अतिरिक्त कर्मका श्िययामाण नामक एक 
और तीसरा भेद है। 'क्रियामाण' वर्तमानकालवाचक घातुसाधित शब्द है, और 
उसका अर्थ है - “ जो कर्म अभी हो रहा है, अथवा जो कम अभी किया जा रहा 
है।” परतु वर्तमान समयमें हम जो कुछ करते हैँ, वह प्रारू्घ कर्मकाही ( अर्थात्‌ 
सचित कर्मोमेंसे जिन कर्म का भोगना शुरू हो गया है, उनकाही ) परिणाम है, 
अतएवं क्रियमाणकों कर्मवा तीसरा भेद माननेके लिये हमें कोई कारण दीख 
नही पडता | हाँ, यह भेद दोनोमें अवश्य किया जा सकता है, कि प्रारव्ध कारण है 
ओर क्रियमाण उसका फल अर्थात्‌ कार्य है। परतु कर्म-विपाक-प्रक्रियामें इस भेदका 
कुछ उपयोग नही हो सकता | सचितर्मेसे जिन कमकि फलोका भोगना अभीतक 
आरभ नही हुआ है, उनका - अर्यात्‌ सचितमेंसे प्रारब्धकों घटा देनेपर जो कर्म 
बाकी रह जायें, उनका -वोध करानेके लिये किसी दूसरे शब्दकी आवश्यकता है। 
इमलिये वेदान्तसूत्र (वे सू ४ १ १५) में प्रारब्घही-को प्रारवब्ध-कर्म और जो प्रार्ध 
नही है, उन्हे अनारब्ध-कार्य कहा है। हमारे मतानुसार सचित कर्मोके इस रीतिसे 
प्रारव्ध-कार्य और अनारव्ध-कार्य - दो भेद करनाही शास्त्रट्प्टिसि अधिक युक्तिपूर्ण 
मालूम होता है । इसलिय 'क्रियमाण को धातुत्ताधित वर्तमानकालवाचक ने समझ- 
कर “ वर्तमानसामीपष्यें वतमानवहा ” इस पाणिनि-सूत्रके अनुसार (पा ईे रे 
१३१ ) भविष्यकालवाचक समझे, तो उसका अर्थ “जो आगे शीघ्रही भोगनेका 
है” - किया ज। सकेगा, और तब “क्रियमाणकाही अर्थ अनार ्य-कार्य हो 
जायगा, एव प्रारब्ध' तथा 'क्रियमाण' ये दो शब्द ऋमसे वेदान्तसूत्रके आरब्य-कार्य 
और “अनारव्ध-कार्य' शब्दोंसे समानार्थेक हो जायेंगे । परतु क्रियमाणका ऐसा भर्य 
आजकल कोई नही करता, उसका अर्थ प्रचलित कमंही लिया जाता है। इसपर यह 
आक्षेप है, कि ऐसा अर्थ लेनेसे प्रारब्धके फलकोही क्रियमाण कहना पडता है, और 
जो कर्म अनारव्ध-कार्य है, उनका वोध करानेके लिये सचित, प्रारब्ध तथा क्रियमाण, 
इन तीनो शब्दों कोईभी शब्द पर्याप्त नही होता । इसके अतिरिक्त क्रियमाण शब्दके 
रूढार्थभों छोड देनाभी अच्छा नहीं है। इसलिये कर्म-विपाक-प्रक्रियामें सर्चित, 
प्रार्ध और क्रियमाण कर्मके इन छौकिक भेदोको न मानकर हमने उसके अनारव्ध- 
कार्य और आरब्ध-कार्यसे ये दोही वर्ग किये है, और येही शास्त्रदृष्टिसिभी सुभीतेके 
है। 'भोगता' क्षियाके कालकृत तीन भेद होते है - जो भोगा जा चुका है ( भूत )! 
जो भोगा जा रहा है ( वर्तमान ) और जिसे आगे भोगना है ( भविष्य ) । पर 
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कर्म-विपाक-क्रियामें इस प्रकार कमंके तीन भेद नहीं हो सकते, क्योकि सचितमेसे 
जो कर्म प्रारूघ होकर भोगे जाते है, उतके फल फिरभी सचितहीमें जा मिलते हैँ । 
इसलिये कर्म-भोगका विचार करते समय सचितके येही दो भेद हो सकते हैं - 
(१) वे कम, जिनका भोगना शुरू हो गया है अर्थात्‌ प्रारव्ध, और (२) जिनका 
भोगना शुरू नही हुआ है अर्थात्‌ अनारू्ध । इन दो भेदोंसे अधिक भेद करनेकी कोई 
आवश्यकता नहीं है । इस प्रकार सब कर्मोके फलोका द्विविध वर्गीकरण करके उनके 
उपभोगके सबंध कर्म-विपाक-प्रक्रि] यह बतलाती है, कि सचितही कुछ भोग्य 
है। इनमेंसे जिन कर्म-फलोका उपभोग आरभ होनेसे यह शरीर या जन्म मिला है, 
अर्थात्‌ सचितमेंसे जो कम प्ररू्घ हो गये हैं, उन्हे भोगे बिना छुटकारा नही है - 
४ ग्रारब्धकर्मणा भोगादेव क्षय । ” जब एक बार हाथसे बाण छूट जाता है, तब वह 
लौटकर आ नही सकता, अततक चलाही जाता है, अथवा जब एक वार कुम्हारका 
चक्र घुमा दिया जाता है तव उसकी गतिका अत होनेतक वह घूमताही रहता है, 
ठीक इसी तरह (प्रारव्ध कर्मोंकी - अर्थात्‌ जिनके फलका भोग होना शुरू हो गया 
है, उनकीभी -- अवस्था होती है। जो शुरू हो गया है, उसका अत होनाही चाहिये, 
इसके सिवा दूसरी गति नही है! परतु अनारब्ध-कार्य-कर्मका ऐसा हाल नही है - 
इन सब कर्मोंका ज्ञानसे पूर्णतया नाश किया जा सकता है। प्रारब्ध-कार्य और 
अनारब्ध-कार्यमें जो यह महत्त्वपूर्ण भेद है, उसके कारण ज्ञानी पुरुषको ज्ञान होनेके 
वादभी नैसगिक रीतिसे मृत्यू होनेतक - अर्थात्‌ जन्मके साथही प्रारब्ध हुए 
कमॉका अत होनेतक -शातिके साथ राह देखनी पड़ती है। ऐसा न करके यदि वह 
हठसे देहत्याग करे, तो ज्ञानसे उसके अनार ्ध्र-कर्मोंका क्षय हो जानेपरभी उसके 
हसे देहारभक प्रारब्ध-कर्मोका भोग अपूर्ण रह जायगा, जिन्हे भोगनेके लिये उसे 
फिरभी जन्म लेना पडेगा, एवं उसके मोक्षमेंभी वाधा आ जायगी -यह वेदान्त और 
साख्य, दोनो शास्त्रोका निर्णय है (वे सू ४ १ १३-१५, तथा सा का ६७ )। 
उक्त बाघाके सिवा हठसे आत्महत्या करना एक नया ही कर्म हो जायगा, और 
उसके फल भोगनेके लिये नया जन्म लेनेकी फिरभी आवश्यकता होगी। इससे 
साफ जाहिर होता है, कि कर्मंशास्त्रकी दृष्टिसिभी आत्महत्या करना मूर्खताही है। 
कर्मफल-भोगकी दृप्टिसे कर्मके भेदोका वर्णन हो चुका । अब इसका विचार 
किया जायगा, कि कर्मंबधनसे छुटकारा कैसे अर्थात्‌ किस युक्तिसे हो सकता है ? 
पहली युक्ति कमंवादियोकी है। ऊपर बतलाया जा चुका है, कि अनारब्ध-कार्यभविष्यमें 
भुगते जानेवाले सचित कर्मोको कहते है - फिर इन कर्मोंको चाहे इसी जन्ममें भोगना 
पडें या उसके लिये औरभी दूसरे जन्म लेने पडे | परतु इस अर्थकी ओर ध्यान न दे 
कर कुछ मीमासकोंने कर्म बधनसे मुक्त होकर मोक्ष पानेका अपने मतानुसार सहज 
मार्ग ढूंढ निकाछा है। तीसरे प्रकरणमें कहे अनुसार, मीमासकोकी दृष्टिसे समस्त 
कर्मोके नित्य, नैमित्तिक, काम्य ओर निषिद्ध ऐसे चार भेद होते है। इनमेंसे सध्या 
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आदि नित्यकर्मोको न करनेसे पाप लगता है, और नैमित्तिक कर्म तभी करने पढते 
हैं, कि जब उनके लिये कोर्ड निमित्त उपस्थित हो । इसलिये मीमासकोका कहना है, 
कि इन दोनो कर्मोकों करनाही चाहिये । वाकी रहे काम्य और निपिद् कर्म । इनमेंसे 
निपिद्ध कम करनेसे पाप रूगता है, इसलिये नही करने चाहिये, और काम्य कर्मोंको 
करनेसे उसके फलोकी भोगनेके लिये फिरभी जन्म छेना पड़ता है, इसलिये उन्हेभी 
नही करना चाहिये । इस ण्रकार भिन्न भिन्न क्‍मोंके परिणामोके तारतम्यका विचार 
करके यदि मन्‌प्य कुछ कर्मोको छोड दे ओर कुछ कर्मोको शास्त्रोक्त रोतिसे करता 
रहे, तो वह आप-ही-आप मुक्त हो जायगा। क्योकि इस जन्ममें प्रारव्ध कर्मोका 
उपभोग कर लेने-से, उनका अत हो जाता है-और इस जन्ममें सब नित्य- 
न॑मित्तिक कर्मोको करते रहनेसे तया निपिद्ध कर्मसि बचते रहनेसे नरकमें नहीं जाना 
पडता, एवं काम्य कर्मोकों छोड देनेसे स्वर्ग आदि सुखोंके भागनेकीभी आवश्यकता 
नही रहती | और जब इहलोक, नरक और स्वर्ग, ये तीनो गतियाँ इस प्रकार छूठ 
जाती है, तब आत्माके लिये मोक्षके सिवा कोई दूसरी गतिही नहीं रह जाती | इस 
वादकों कर्ममुक्ति' या “नप्कम्यं-सिद्धि ” कहते हैं। कर्म करनेपरभी जो न करनेके 
समान हो अर्थात्‌ जब किसी कर्मके पाप-पुण्यका बधन कर्ताको नहीं हो सकता, तव 
उस स्थितिको ननैप्कर्म्य/ कहते हैं। परतु वेदातशास्त्रमें निश्चय किया गया है, कि 
मीमासकोकी उबत युक्तिसे यह “ नैष्कर्म्य ! पूर्ण रीतिसे नही सघ सकता (वे सू झा 
सा ४ ३ १४ ), और इसी अभिप्रायसे गीताभी कहती है, कि “ कर्म न करनेसे 
नैप्कर््ध नही होता, और छोड देनेसे सिद्धिभी नहीं मिलती ” ( गीता ३ ४)॥। 
धर्मंशास्त्रोमें कहा गया है, कि पहले तो सब निपिद्ध कर्मोका त्याग करनाही असभव 
है और यदि कोई निपिद्ध कर्म हो जाता है, तो केवल नैमित्तिक प्रायश्चित्तसे उसके 
सब दोषोका नाशनी नहीं होता । अच्छा, यदि मान छे, कि उक्त बात सभव हैं, 
तोभी मीमासकोंके इस कथनमेंही सत्याश नहीं दीख पडता, कि “ प्रारव्ध कर्मोको 
भोगनेसे तथा इस जन्ममें किये जानेवाले कर्मोको उक्त युक्तिके अनुसार करने या ने 
करने सब “ सचित' कर्मोका सग्रह समाप्त हो जाता है ” क्योकि दो सचित कर्मोके 
फल परस्पर-विरोधी - उदाहरणार्थ, एकका फल स्वर्ग-सुख तथा दूसरेका फल नरक 
यातना - हो, तो उन्हे एकही समयमें और एकही स्थरूमें भोगना असभव है। इंस- 
लिये इसी जन्ममे 'प्रारव्ध' हुए कमोंसे तथा इसी जन्ममें किये जानेवाले कर्मोते सब 
सचित” कर्मोके फलोका भोगना पूरा नहीं हो सकता। महाभारतमें पराशरयीतार्म 
कहा है - मु 
फदाचित्सुकृत तात फूटस्थमिव तिष्ठति ॥ 
भसज्जमानस्य ससारे यावद्‌दु खाद्दिधुच्यते ॥। हे 
“कन्नी कभी मनुष्यके सासरिक दुखोंसे छूटनेतक उसका पूर्वकालम किया 


गया पुष्य ( उसे अपना फल देनेकी राह देखता हुआ ) चुपचाए बैठा रहता है 
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( मभा शा २९० १७ ), और यही सचित पाप-कर्मोकोभी छागू है। इस प्रकार 
सचित कर्मोपभोग एकही जन्ममें चुक जाता, कितु सचित कर्मोका एक भाग अर्थात्‌ 
अनारब्घ-कार्य हमेशा बचाही रहता है, और इस जन्मके सव कर्मोको यदि उपर्यकत 
युक्तिसे करते रहे, तोभी बचे हुये अनारव्घ-कार्य सचितोको भोगनेके लिये पुन जन्म 
लेनाही पडता है। इसीलिये वेदान्तका सिद्धान्त है, कि मीमासकोकी उपर्युक्त सरल 
मीक्ष-युक्ति खोटी तथा भ्रातिमूलक है। कर्मवधनसे छूटनेका यह मार्ग किसीभी 
उपनिपदमे नहीं बतलाया गया है। यह केवछ तकंके आधघारसे स्थापित किया गया 
हैं, परतु यह तर्कभी अततक नहीं टिकता | साराश, कमंके द्वारा कर्ंसे छुटकारा 
पानेकी आशा रखना वैसेही व्यर्थ है जैसे एक अधा दूसरे अधेको रारता दिखलाकर 
पारकर दे अच्छा, अब यदि भीमासकोकी इस युक्तिकों मजूर न करे, और 
कमके बधनोंसे छुटकारा पानेके लिये सव कर्मोको आग्रहपूवेक छोडकर निरुद्योगी 
बन वैठें, तोभी काम नहीं चल सकता, क्योंकि अनारब्ध-कर्मोके फलोका भोगना तो 
बाकीही रहता है, और इसके साथ कर्म छोडनेका आग्रह तथा चुपचाप बैठे रहना 
दोनो तामस कर्म हो जाते हें, एव इन तामस कर्मोके फलोकों भोगनेके लिये फिरभी 
जन्म लेनाही पडता है ( गीता १८ ७, ८ ) | इसके सिवा गीतामें अनेक स्थलोपर 
यहभी वतलाया गया है, कि जबतक शरीर है, तवतक श्वासोच्छवास, सोना, 
बैठना इत्यादि कर्म होतेही रहते हैं। इस लिये सब कर्मोंको छोड देनेका आग्रहभी 
व्यर्थही है - यथार्थमें इस ससारमें कोई क्षणभरके लियेभी कर्म करना छोड नहीं 
सकता ( गीता ३ ५, १८ ११)। 
कर्म चाहे भला हो या वुरा, परतु उसका फल भोगनेके लिये मनुष्यको एक न 
एक जन्म लेकर हमेशा तैयार रहना चाहिये। कर्म अनादि है, और उसके अखंड 
व्यापारमें परमेश्वरभी हस्तक्षेप नहीं करता | सब कर्मोको छोड देना सभव नही है, 
और मीमासकोंके कथनानुसार कुछ कर्मोको करनेसे और कुछ कर्मोकों छोड देनेसेभी 
कर्मवधनसे छुटकारा नहीं मिल सकता - इत्यादि वातोके सिद्ध हो जानेपर [यह 
पहला प्रश्न फिरभी उत्पन्न होता है, कि कर्मात्मक नामरूपके विनाशी चत्रसे) छूट 
जाने एव उसके मूलमें रहनेवाले अमृत तथा अविनाशी तत्त्वमे मिल जानेकी मनुष्यको 
जो स्वाभाविक इच्छा होती है, उसकी तृप्ति करनेका कौनसा मार्ग है? वेद और 
स्मृतिग्रथोमें यज्ञयाग आदि पारलोकिक कल्याणके अनेक साधनोका वर्णन है, परतु 
मोक्षशास्त्रकी दृष्टिसे ये सत्र कनिष्ठ श्रेणीके है। क्योकि यज्ञयाग आदि पुण्यकर्मोके 
द्वारा स्वर्गभ्राप्ति हो जाती है, परतु जब उन पुष्य-कर्मोके फ्लोका अतहों जाता है 
तब - चाहे दीर्घकालमेंही क्यो न हो - कभी न कभी इस कर्मेभूमिमें फिर लौट 
कर आनाही पडता है ( मभा वन २५९, २६०, गीता ८ २५, ९ २० ) | इससे 
स्पष्ट हो जाता है, कि कर्मके पजेसे बिलकुल छूटकर अमृतत्वमें मिल जानेका और 
जन्म-मरणकी झझटको सदाके लिये दूर कर देनेका यह सच्चा भार्ग नही है। इस 
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झक्षटकी सदाके लिये दूर करनेका अर्थात्‌ मोक्षप्राप्तिका अध्यात्मशास्त्र कथनानुसार 
ज्ञानही एक सच्चा मार्ग है। 'ज्ञान' शब्दका अर्थ व्यवहार-ज्ञान या नाम-रूपात्मक 
सृप्टिशास्त्का ज्ञान नही है, कितु यहाँ उसका अर्थ ब्रह्मात्मैक्य ज्ञान है। इसीको 
विद्या भी कहते हैं, और इस प्रकरणके आरभमम “कर्मणा वध्यते जतु विद्यया 
तु भ्रमुच्यते ” - कर्मसेही प्राणी वाँधा जाता है, और विद्यासे उसका छुटकारा होता 
है- यह जो वचन दिया गया है, उसमें 'विद्याका अर्थ ज्ञानही विवक्षित है, 
गीतामें भगवानने अर्जुनसे कहा है, कि - 
ज्ञानाग्नि सर्वकर्माणि भस्मसात्कुरुतेधजुन 
४ ज्ञानरूप अग्निसे सब कर्म भस्म हो जाते हैँ” (गीता ४ ३७ )। और दोन 
स्थलोपर महाभारतमेंभी कहा गया है, कि - 
बीजान्यग्न्युपदग्धानि न रोहन्ति यथा पुन. । 
जशञानदग्घस्तथा क्लेशर्नात्मा सम्यय्यते पुनः ॥॥ 
/ भूना हुआ वीज जैसे उय नही सकता, वैसेही जब ज्ञानसे ( कर्मेंके ) क्लेश दग्ध 
हो जाते हूं, तव वे आत्माको पुन प्राप्त नही होते ” ( मभा वन १९९ १०६, 
१०७, शा २११ १७ )। उपनिषदोमेंभी इसी प्रकार ज्ञानकी महत्ता वतलानेवाले 
अनेक वचन हैं । जैसे - “ यथ एव वेदाह ब्रह्मास्मीति स इद सर्व भवति । / (व्‌ १ ४ 
१० ) -जो यह जानता हैं, कि मँही ब्रह्म हूँ, वही अमृत ब्रह्म होता है। जिस प्रकार 
कमलपत़में पानी चिपक नही सकता, उसी प्रकार जिसे ग्रह्मज्ान हो गया है, उसे कम 
दूषित नही कर सकते /छा ४ १४ ३ )। ब्रह्म जाननेवालेको मोक्ष मिलता है 
(तै २१)। जिसे यह मालूम हो चुका है, कि सब कुछ आत्ममय है, उसे पाप 
नही लग सकता (व्‌ ४ ८ २३ )। “ज्ञात्वा देव मुच्यते सर्वपाश ” ( श्वे 
५ १३, ६ १३ ) -परमेश्वरका ज्ञान होनेपर सब पाशोंसे मुक्त हो जाता है। 
“ क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्दृप्टे परावरे ” (मु २ २ ८ ) परब्रह्मका ज्ञान 
होनेपर सब कर्मोका क्षय हो जाता है। “विद्ययामृतमश्नुते” ( ईशा ११ मंत्यु 
७ ९) - विद्यासे अमृतत्व मिलता है। “ तमेव विदित्वाउतिमृत्युमेति नान्‍्य पत्था 
विद्यतेब्यनाय / ( श्वे ३ ८ ) -परमेश्वरको जान लेनेसे अमरनव मिलता है, 
इसको छोड मोक्षप्राप्तिका दूसरा मार्ग नही है। और शास्त्रदृष्टिसि विचार करनं- 
परभी यही सिद्धान्त दृढ होता है। क्योंकि दृश्य सृष्टिमें जो कुछ है, वह सब यद्यपि 
कर्ममय है, तथापि इस सृष्टिके आधारभूत परब्रह्मकीही वह सब लीला है, इसलिये 
यह स्पष्ट है, कि कोईभी कर्म परब्रह्मको बाधा नहीं दे सकते - अर्थात्‌ सब कर्मोंको 
करकेभी परब्रह्म अलिप्तही रहता है। इस प्रकरणके आरभर्मे वतलाया जा चुका हैं, 
कि अध्यात्मशास्त्रके अनुसार इस ससारके सव पदार्थोके कर्म ( माया ) और ब्रह्म, 
ये दोही वर्ग होते हैं। इससे यही प्रकट होता है, कि इनमेंसे किसी एकवर्गेसे अर्ात्‌ 
कर्मसे छुटकारा पानेकी इच्छा हो, तो मनुष्यको दूसरे वर्ममें अर्थात्‌ अह्मस्वहयस 
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प्रवेश करना चाहिये, इसके सिवा और दूसरा मार्ग नहीं है। क्योकि जब सव 
पदार्थेकि केवल दोही वर्ग होते है, तब कर्से मुक्त अवस्था सिवा ब्रह्मस्वरूपके और 
कोई शेष नहीं रह जाती । परतु ब्रह्मस्वरूपकी इस अवस्थाको प्राप्त करनेके लिये 
स्पष्ट रूपसे यह जान लेना चाहिये, कि ब्रह्मका स्वरूप क्या है ? नही तो करने चलेगे 
एक और होगा कुछ दूसराही । “ विनायक प्रकुर्वाणो रचयामास वानरम्‌ ” - मूर्ति 
तो गणेशकी बनानी थी, परतु ( वह न वन कर ) बन गई बदरकी ! ठीक यही दशा 
होगी । इसलिये अध्यात्मशास्त्रके यूक्तिवादसेभी यही सिद्ध होता है, कि ब्रह्मस्वरूपका 
ज्ञान ( अर्थात्‌ ब्रह्मात्मैक्यका तथा ब्रह्मकी अलिप्तताका ज्ञान ) प्राप्त करके उसे 
मृत्यपर्यत स्थिर रखनाही कर्मपाशसे मुक्त होनेका सच्चा मार्ग है। गीतामें भगवाननेभी 
यही कहा है, कि “ कर्मोमें मेरी कुछभी आसक्ति नही है, इसलिये मुझे कमेकी बाघा 
नहीं होती, और जो इस तत्त्वको समझ जाता है, वह कर्मपाशसे मुक्त हो जाता 
है। ” ( गीता ४ १४ तथा १३ २३ )। स्मरण रहे, कि यहाँ ज्ञानका अर्थ केवल 
शाब्दिक ज्ञान या केवल मानसिक क्रिया नही है, कितु वेदान्तसूत्के शाकरभाष्यके 
आरभहीमें कहे अनुसार हर समय और प्रत्येक स्थानमें उसका अर्थ “पहले मान- 
सिक ज्ञान होनेपर और फिर इद्रवियोपर जय प्राप्तकर लेनेपर ब्रह्मीभूत होनेकी 
अवस्था या ब्राह्मी स्थितिही है। ” पिछले प्रकरणके अत ज्ञानके सबधमें अध्यात्म- 
शास्त्॒का यही सिद्धान्त वतलाया गया है और महाभारतमेंभी जनकने सुलूभासे कहा 
है, कि “ ज्ञानेन कुरुते यत्न यत्लेन प्राप्यते महत्‌ ” - ज्ञान अर्थात्‌ मानसिक क्रिया- 
रूपी ज्ञान हो जानेपर मनृष्य यत्न करता है, और यत्नके इस मार्गसेही अतमें उसे 
महत्त्व ( परमेश्वर ) प्राप्त हो जाता है (शा ३२० ३० )। अध्यात्मशास्त्न इतनाही 
बतला सकता है, कि मोक्षप्राप्तिके लिये किस मार्गसे और कहाँ जाना चाहिये - 
इससे अधिक वह और कुछ नही बतला सकता। शास्त्से ये बातें जानकर प्रत्येक 
मनृष्यको शास्त्रोक्‍त मार्गपर स्वयही चलना चाहिये। गौर उस मार्ममें जो काँटे या 
बाघाएँ हो, उन्हें निकालकर अपना रास्ता खुद साफकर लेना चाहिये, एवं उसी 
मार्गपर चलते हुए स्वय, अपने श्रयत्नसेही अतममें ध्येयवस्तुकी प्राप्ति कर लेनी 
चाहिये । परतु यह प्रयत्नभी पातजलूयोग, अध्यात्मविचार, भक्ति, कर्मफलत्याग 
इत्यादि अनेक प्रकारसे किया जा सकता है (गीता १२ ८-१२ ), और इस कारण 
मनुष्य वहुधा उलझनमें फेस जाता है। इसीलिये गीतामें पहले निष्काम कर्मयोगका 

मुख्य मार्ग बतलाया गया है, और उसकी सिद्धिके लिये छठे अध्यायमें यम-नियम- 

आसन-श्राणायाम-अत्याहार-घारणा-ध्यान-समाधिरूप अगभूत साधनोकाभी वर्णन 

किया गया है, तथा सातवे अध्यायसे आगे यह वतलाया है, कि कर्मंयोगका आचरण 

करते रहनेसेही परमेश्वरका ज्ञान अध्यात्मविचार-द्वारा अथवा ( इससेभी सुलभ 

रीतिसे ) भक्तिमाग्गं-द्ारा हो जाता है ( गीता १८ ५६ )। 
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कमंबधनसे छुटकारा पानेके लिये कर्म छोड देना कोई उचित मार्ग नही है, 
किंतु ब्ह्मात्मैक्य-ज्ञानसे बुद्धिको शुद्ध रखके परमेश्वरके समान आचरण करते रहनेसेही 
अतमें मोक्ष मिलता है। कर्मको छोड देना भ्रम है, क्योकि कर्म किसीसे छूट नहीं 
सकता - इत्यादि बाते यद्यपि अब निविवाद सिद्ध हो गई हैँ, तथापि यह पहला प्रश्न 
फिरभी उठता है, कि इस मार्गमें सफलता पानेके लिये आवश्यक ज्ञानप्राप्तिका जो 
प्रयत्न करना पडता है, वह मनुष्यके वसकी वात है ”? अथवा नामरूप कर्मात्मक 
प्रकृति जिधर खीचे, उधरही उसे चले जाना चाहिये ? गीतामें भगवान्‌ कहते हैं, कि 
£ प्रकृति यान्ति भूतानि निग्रह कि करिष्यति। ” ( गीता ३ ३३ ) - निग्नहसे क्या 
होगा, प्राणिमात्न अपनी अपनी प्रकृतिके अनुसारही चलते हैं। “ मिथ्यैष व्यवसायस्ते 
प्रकृतिस्त्वा नियोक्ष्यति ” - तेरा निश्चय व्यर्थ है, जिघर तू न चाहेगा, उधर 
तेरी प्रकृति तुझे खीच लेगी ( गीता १८ ५९, २ ६० ), और मनुजी कहते हैं, 
कि “ बलवान्‌ इन्द्रियग्नामो विद्वासमपि कर्षति ” ( मनु २ २१५ ) - विद्यर्नोकोभी 
इद्वियाँ अपने वशर्में कर लेती है। कर्म-विपाक-प्रक्रियाकाभी निष्कर्ष यही है। क्योकि 
जब ऐसा मान लिया जाय, कि मनुष्यके मनकी सब प्रेरणाएँ पूर्वकमंसिही उत्पन्न होती 
हैं, तव तो यही अनुमान करना पडता है, कि उसे एक कमसे दूसरे कर्ममे अर्थात्‌ सदेव 
भवचमत्तमेंही रहता चाहिये। अधिक वया कहे ? कर्मसे छुटकारा पानेकी प्रेरणा 
और कर्म, दोनो बातें परस्पर-विस्द्ध हैं। और यदि यह सत्य है तो यह आपत्ति आ 
पडती है, कि ज्ञान प्राप्त करनेके लिये कोईभी मनुष्य स्वतत्न नही है। इस विषयका 
विचार अध्यात्मशास्त्रमें इस प्रकार किया गया है, कि नामरूपात्मक सारी दृश्य 
सृष्टिका आधारभूत जो तत्त्व है, वही मनृष्यकी जड देहमेंभी आत्मरूपसे निवास 
करता है, इससे मनुष्यके कृत्योका विचार देह और आत्मा, दोनोकी दृष्टिसे करना 
चाहिये । इनमेंसे आत्मस्वरूपी ब्रह्म मूलमें केवल एकही होनेके कारण कभीभी 
परतत्न नही हो सकता । क्योकि किसी एक वस्तुको दूसरेकी अधीनतामें होनेके लिये 
एकसे अधिक - कम-से-कम दो - वस्तुओका होना नितान्त आवश्यक है। यहाँ 
ताम-रूपात्मक कर्मही वह दूसरी वस्तु है। परतु यह कर्म अनित्य है, और मूलम 
वह परब्रह्मकीही लीला है, जिससे निविवाद सिद्ध होता है, कि यद्यपि उसने परब्रह्मके 
एक अशको आच्छादित कर लिया है, तथापि वह परब्रह्मको अपना दास कभीभी 
बना नही सकता। इसके अतिरिक्त यह पहलेही बतलाया जा चुका है, जो आत्मा 
कर्मसृष्टिके व्यापारोका एकीकरण करके सृष्टिज्ञान उत्पन्न करता है, उसे कर्म- 
सुष्टिसे भिन्न अर्थात्‌ ब्रह्मसृष्टिकाही होन; चाहिये । इससे सिद्ध होता है, कि परत्रह्म 
और वस्तुत उसीका अश जो शारीर आत्मा, दोनो मूलत स्वतत्न अर्थात्‌ कर्मात्मक 
प्रकृतिकी सत्तासे मुक्त हैं। इनमेंसे परमात्माके विषयमें मनुष्यकों इससे अधिक 
ज्ञान नही हो सकता, कि वह अनत, सर्वव्यापी, नित्य शुद्ध और मुक्त है। परतु ईम 


परमात्माहीके अशरूप जीवात्माकी वात भिन्न है। यद्यपि वह मूलम शुद्ध, मुक्त- 
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स्वभाव, निर्गुण तथा अकर्ता है, तथापि शरीर और बुद्धि आदि इद्वियोंके बधनमें 
फँसा होनेके कारण वह भनुष्यके मनमें जो सफू्ि उत्पन्न करता है, उसका प्रत्यक्षा- 
नुभवरूपी ज्ञान हमें हो सकता है । भाफका उदाहरण लीजिये। जब वह खुली जगहमें 
रहती है तब उसका कुछ बल नही होता, परतु वह्‌ जब किसी वर्तनमें बद कर दी 
जाती है, तब उसका दबाव उसी वर्तनपर जोरसे होता हुआ दीख पडने लगता 
है, ठीक इसी तरह जब परमात्माकाही अशभूत जीव (गीता १५ ७ ) अनादि 
पूवेकर्माजित जड देह तथा इद्वियोंके वधनोंसे बद्ध हो जाता है, तब इस बद्धावस्थासे 
उसको मुक्त करनेके लिये ( अर्थात्‌ मोक्षानुकूल ) कर्म करनेकी भ्रवृत्ति देहेद्वियोंमें 
होने रूगती है, और इसीको व्यावहारिक दृष्टिसि 'आत्माकी स्वतत्न प्रवृत्ति” कहते 
है। “व्यावहारिक दृष्टिसि” कहनेका कारण यह है, कि शुद्ध मुक्‍तावस्थामें या 
' तात्त्विक दृष्टिसे ” आत्मा इच्छारहित तथा अकर्ता है और सब कतुंत्व केवल 
प्रकृतिका है ( गीता १३ २९, वे सू शा भा २ ३ ४० ) | परतु वेदान्ती लोग 
साख्यमतकी भाँति यह नही मानते, कि भ्रकृतिही स्वय मोक्षानुकूल कमे किया 
करती है, क्योकि ऐसा मान लेनेसे यह कहना पडेगा, कि जड प्रकृति अपने अधेपनसे 
अज्ञानियोकोभी मुक्त कर सकती है। और यहभी नहीं कहा जा सकता, कि जो 
आत्मा मूलहीमें अकर्ता है, वह स्वतत्न रीतिसे - अर्थात्‌ बिना किसी निमित्तके - 
अपने नैसगिक गुणोंसेही प्रवर्तेक हो जात्ता है। इसलिये आत्म-स्वातत्यके उक्त 
सिद्धान्तको वेदान्तशास्त्वमें इस प्रकार बतलाना पडता है, कि आत्मा यद्यपि मूलमें 
मकर्ता है, तथापि बधनोंके निमित्तसे वह उतनेहीके लिये दिखाऊ प्रेरक बन जाता 
है, और जब यह आगतुक प्रेरकता उसमें एक बार किसीभी निमित्तसे आ जाती 
है, तब वह करके नियमोसे भिन्न अर्थात्‌ स्वतत्नही रहती है। स्वतत्नका अर्थ 
निनिमित्तक नहीं है, और आत्मा अपनी मूल शुद्धावस्थामें कर्ताभी नहीं रहता । 
परतु बार वार इस लबीचौडी कर्मकंथाको बतलहाते न रहकर इसीको सक्षेपमें 
आत्माकी स्वतत्न प्रवृत्ति या प्रेरणा कहनेकी परिपाठी हो गई है। बधनमें पडनेके 
कारण आत्माके द्वारा इंद्रियोको मिलनेवाली इस स्वतत्न प्रेरणामें और बाह्मसृष्टि- 
के पदार्थोके सयोगसे इद्वियोमें उत्पन्न होनेवाली प्रेरणामें बहुत भिन्नता है। खाना, 
पीता, चैन करना -ये सब इद्वियोकी प्रेरणाएँ है, और आत्माकी प्रेरणा मोक्षा- 
नुकूछ कर्म करनेके लिये हुआ करती है। पहली प्रेरणा केवल बाह्य अर्थात्‌ कर्म- 
सृष्टिकी है। परतु दूसरी प्रेरणा आत्माकी अर्थात्‌ ब्रह्मसृष्टिकी है। और ये दोनो 
भेरणाएँ प्राय परस्स्पर-विरोधी है, जिससे इनके झगडेमेंही मनुष्यकी सब आयु बीत 
जातो है। इनके झगडेके समय जब मनमें सदेह उत्पन्न होता है, तब फर्मसृष्टिकी 
प्रेरणाको न मानकर ( भाग ११ १० ४ ) यदि मनुष्य शुद्धात्माकी स्वतत्न प्रेरणाके 
अनुसार चलने लगे -- और इसीको सच्चा आत्मज्ञान या आत्मनिष्ठा कहते है - तो 
इसके सव व्यवहार स्वभावत मोक्षानुकूलही होगे। और अतमें - 
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विशुद्धघर्मा शुद्धेन बुद्धेन च स बुद्धिमान ॥ 

विमलात्मा च भवति समेत्य विमलात्मना ॥ 

स्वतत्रश्च स्वतन्त्रेण स्वतत्रत्वमवाप्नते । 
“ बह जीवात्मा या शारीर आत्मा -जो मूलमें स्वतत्न है- ऐसे परमात्मामें मिल 
जाता है, जो निय्य, शुद्ध, बुद्ध, निरमेठ और स्वतत्न है” ( मभा शा ३०८ २७ 
-३० ) | ऊपर जो कहा गया है, कि ज्ञानसे मोक्ष मिलता है उसका यही अर्थ 
है। इसके विपरीत जब जड देहेंद्रियोंके प्राकृत धर्मकी- अर्थात्‌ क्मसृष्टिकी 
प्रेरणाकी - प्रबलछता हो जाती है, तब मनृष्यकी अधोगति होती है। शरीरमें बंधे 
हुए जीवात्मामें, देहेंद्रियोमें मोक्षानुकूल कर्म करनेकी तथा ब्रह्मत्मैक्यज्ञानसे मोक्ष 
प्राप्तककर लेनेकी, जो यह स्वतत्न शक्ति है, उसकी ओर ध्यान देकरही भगवानने 
भर्जुनको आत्म-स्वातत््य अर्थात्‌ स्वावलबनके तत्त्वका उपदेश किया है, कि - 

उद्धरेदात्मनाष्तत्मान॑ नात्मानमवसादयेत्‌ । 

मात्मेव ह्मात्मनो बंधुरात्मेव रिपुरात्मनः ॥। 
४ मनृष्यकोी चाहिये, कि वह अपना उद्धार आपही करे। निराशासे वह अपनी 
अवनति आपही न करे । क्योकि प्रत्येक मनुष्य स्वयं अपना वधु ( हितकारी ) है, 
और स्वय अपना शत्रु ( नाशकर्ता ) है” (गीता ६ ५), और इसी हेतुसे 
योगवासिष्ठमें (यो २ सर्ग ४-८ ) दैवका निराकरण करके पौरुपके महत्त्वका 
विस्तारपूर्वक वर्णन किया गया है। जो मनुष्य इस तत्त्वको पहचान कर आचरण 
किया करता है, कि सब प्राणियोमें एकही आत्मा है, उसके इसी आचरणको सदा- 
चरण या मोक्षानुकूल आचरण कहते है। और बद्ध जीवात्माकाभी यही स्वतत्न 
धर्म है, कि ऐसे आचरणकी ओर देहेद्वियोको प्रवृत्त किया करे। इसी धर्मके 
कारण दुराचारी मनुष्यका अत करणभी सदाचरणहीका पक्ष लिया करता है, जिससे 
उसे अपने किये हुए दुष्कर्मोका पश्चात्ताप होता है। आधिदेवत पक्षके पडित इसे 
सदसद्दिवेक-बुद्धिरपी देवताकी स्वतत्न स्फूति कहते हैँ। परतु तात्तविक दृष्टिसे 
विचार करने पर विदित होता है, कि बुद्धीद्विय जड प्रकृतिहीका विकार होनेके 
कारण स्वय अफ़नीहों प्रेरणासे कर्मके नियम-बघनोंसे मुक्त नहीं हो सकती, यह 
प्रेरणा उसे कर्मंसृष्टिके वाहरके आत्मासे प्राप्त होती है। इसी प्रकार पश्चिमी 
पडितोका “इच्छा-स्वातत््य' शब्दभी वेदान्तकी दृष्टिसे ठीक नही है ! क्योकि इच्छा 
मनका धर्म है और आठवे प्रकरणमें कहा जा चुका है, कि बुद्धि तथा उसके साथ 
साथ मनभी कर्मात्मक जड प्रकृतिके अस्वयवेद्य विकार हैं। इसलिये ये दोनो 
स्वयही कर्मके वधनसे छूट नही सकते। अतएव वेदान्तशास्त्रका निश्चय है, कि 
सच्चा स्वातत््य न तो बुद्धिका है और न मनका - वह केवल आत्माका है। यह 
स्वातत््य न तो कोई आत्माको देता है और न कोई उससे इसे छीनभी सकता है 
- स्वतत्न परमात्माका अशरूप जीवात्मा जब उपाधिके बधनमें पड जाता है, तवे 
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वह स्वय स्वतत्न रीतिसे, ऊपर कहे अनुसार, वुद्धि तथा मनमें प्रेरणा किया करता 
है। अत करणकी इस प्रेरणाका अनादर करके यदि कोई बर्ताव करेगा, तो तुकाराम 
महाराजके शब्दोमें यही कहा जा सकता है, कि वह “ स्वय अपनेही पैरोमें आप 
कुल्हाडी मारनेको तैयार हुआ है” (तु गा ४४४८ )। भगवद्गीतामें इसी 
तत्त्वका उल्लेख यो किया गया है “न हिनस्त्यात्मना5ध्त्मानाम्‌ ” - जो स्वय अपना 
घात आपही नही करता, उसे उत्तम गति मिलती है (गीता १३ २८ ), और 
दासवोधमेंभी इसीका स्पष्ट अनुवाद किया गया है (दा वो १७ ७ ७-१० )। 
यद्यपि मनुष्य क्मसृष्टिके अभेद्य दिखाई देनेवाले नियमोंसे जकडकर बँघा हुआ है 
तथापि स्वभावत उसे ऐसा मालूम होता है, कि मैं इस परिस्थितिमेंभी अमुक कामको 
स्वतत्न रीतिसे कर सकूंगा। अनुभवके इस तत्त्वकी उपपत्ति ऊपर कहे अनुसार 
ब्रह्मसृष्टिको जड सुष्टिसे भिन्न माने बिना किसीभी अन्य रीतिसे नही वतलाई जा 
सकती | इसलिये जो अध्यात्मशास्त्रको नही मानते, उन्हे इस विषयमें या तो 
मनुष्यके नित्य दासत्वको मानना चाहिये, या प्रवृत्ति-स्वातत््यके प्रश्नको अग्रम्य 
समझकर योही छोड देना चाहिये, उनके लिये कोई दूसरा मार्ग नही है। अद्वेत 
वेदान्तका यह सिद्धान्त है, कि जीवात्मा और परमात्मा मूलमें एकरूप हैं ( वे सू 
शा भा २ ३ ४० ), और इसी सिद्धान्तके अनुसार प्रवृत्ति-स्वातत्य या इच्छा- 
स्वातत््यकी उक्त उपपत्ति बतलाई गई है। परतु जिन्हें यह अहैत मत मान्य नही 
है अथवा जो भक्तिके लिये द्वेतका स्वीकार किया करते है, उनका कथन है, कि 
जीवात्माकी यह सामथ्यं स्वय उसकी नही है, बल्कि यह उसे परमेश्वरसे प्राप्त 
होती है। तथापि “न ऋते श्रान्तस्य सख्याय देवा ।” ( ऋ ४ ३३ ११) - 
थकने तक प्रयत्न करनेवाले मनुष्यके अतिरिक्त अन्योकी देवता भदद नही करते - 
“ ऋग्वेदके इस तत्त्वानुसार यह कहा गया है, कि जीवात्माको यह मामथ्ये प्राप्त 
करा देनेके लिये पहले स्वयही प्रयत्न करना चाहिये - अर्थात्‌ आत्मप्रयत्नका या 
पर्यायसे आत्म-स्वातत््यका तत्त्व फिरभी स्थिर बनाही रहता है (वेसू २३ 
४१, ४२, गीता १० ५, १० )। अधिक क्‍या कहें ? बौद्धधर्मी लोग आत्माका या 
परब्रह्मका अस्तित्व नही मानते और यद्यपि, उनको ब्रह्मज्ञान तथा आत्मज्ञान 
मान्य नही है, तथापि उनके धर्मग्रथोमेंभमी यही उपदेश किया गया है, कि “ अत्तना 
( आत्मना ) चोदयऊत्तान ” - अपने आपको स्वय अपनेही प्रयत्नसे राहपर लगाना 
चाहिये । इस उपदेशका समर्थन करकेने लिये कहा गया है, कि - 
बत्ता (आत्मा) हि अत्तनो नाथो अत्ता हि मत्तनो गति। 
तस्मा सजञज्जमयश्ताण अस्स (अश्वय) भट्ट व वाणिजों ॥ 

# हमही खुद अपने स्वामी या मालिक हैं, और अपने आत्माके सिवा हमें तारनेवाला 
दूसरा कोई नहीं है, इसलिये जिस प्रकार कोई व्यापारी अपने उत्तम घोडेका 
सयमन करता है, उसी प्रकार हमें अपना संयमन आपही भली भाँति करना चाहिये ” 
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( धम्मपद ३८० ), और गीताकी भांति आत्म-स्वातत््यके अस्तित्व तथा उसकी 
आवश्यकताकाभी वर्णन किया गया है ( महापरिनिब्बाण-सुत्त २ ३३-३५ ) । 
आधिभौतिक फ्रेंच पडित काटकीभी गणना इसी वर्गमें करनी चाहिये, क्योकि 
यद्यपि वह किसी भी अध्यात्मवादको नही मानता, तथापि वह बिना किसी उपपत्तिके 
केवल प्रत्यक्षसिद्ध कह कर इस बातको अवश्य मानता है, कि प्रयत्नसे मनुष्य अपने 
आचरण और परिस्थितिको सुधार सकता है। 
यद्यपि यह सिद्ध हो चुका, कि कर्मपाशसे मुक्त होकर सर्वभूततान्गंत एक 
आत्माको पहचान लेनेकी जो आध्यात्मिक पूर्णावस्था है, उसे प्राप्त करनेके लिये 
ब्रह्मात्मैक्य-ज्ञानही एकमात्र उपाय है, और इस ज्ञानको प्राप्त करलेना हम्तारे वसकी 
बात है, तथापि स्मरण रहे, कि यह स्वतत्न आत्माभी अपनी छातीपर हलदे हुए 
प्रकृतिके बोझको एकदम अर्थात्‌ एकही क्षणमें अलग नहीं कर सकता। जैसे कोई 
कारीगर कितनाही कुशल क्यो न हो, परतु वह हथियारोंके विना कुछभी काम नही 
कर सकता और यदि हथियार खराब हो, तो उन्हे ठीक करनेमें उसका बहुत-सा 
समय नष्ट हो जाता है, वैसेही जीवात्माकाभी हाल है। ज्ञानप्राप्तिकी प्रेरणा करनेके 
लिये जीवात्मा स्वतत्न तो अवश्य है, परतु वह तात्तविक 7ष्टिसे मूलमें निर्गुण 
और केवल है, अथवा सातवे प्रकरणमे वतलाये अनुसार नेत्नयुक्त परतु लेगडा है। 
( मेत्यू ३ २, ३, गीता १३ २० ), इसलिये उक्त प्रेरणाके अनुसार आगे कर्म 
करनेके लिये जिन साधनोकी आवश्यकता होती है ( जैसे कुम्हाराकों चाककी 
आवश्यकता होती है ), वें इस आत्माके पास स्वय अपने नही होते - जो साधन 
उपलब्ध है - जैसे देह और बुद्धि आदि इद्वियाँ - वे सब मायात्मक प्रकृतिके विकार 
है। अतएव जीवात्माको अपनी मुक्ति लि्यिभी प्रारव्धकर्मानुसार प्राप्त देहेद्विय 
आदि सामग्रीके ( साधन या उपाधि ) दह्वाराही सब काम करना पडता हैँ। इन 
साधनोमें बुद्धि मुख्य है, इसलिये कोई काम करनेके लिये जीवात्मा पहले वुद्धिकोही 
प्रेरणा करता है। परतु पूर्वकर्मानुसार और प्रकृतिके स्वाभावानुसार यह कीई 
नियम नही, कि यह वुद्धि हमेशा शुद्ध तथा सात्त्विकही हो। इसलिये पहले 
ब्रिगुणात्मक प्रकृतिके प्रपञ्चसे मुक्त हो कर यह बुद्धि अतर्मुख, शुद्ध, सात्तिक या 
आत्मनिष्ठ होनी चाहिये, अर्थात्‌ यह बुद्धि ऐसी होनी चाहिये, कि जीवात्माकी 
प्रेरणाको माने, उसकी आज्ञाका पालन करे, और उन्ही कर्मोंकी करनेका निश्चय 
करे, जिनसे आत्माका कल्याण हो और ऐसा होनेके लिये दीघंकाल तक वैराग्यका 
अभ्यास करना पडता है। इतना होनेपरभी भूख-प्यास आदि देह-धर्म और स्चित 
करके वे फल - जिनका भोगना आरभ हो गया है - मत्यु-लमयतक छूटतेही 
नही है। तात्पर्य यह है, कि यद्यपि उपाधिवद्ध जीवासमा देहेद्वियोकों मोक्षानुकूड 
कर्म करनेकी मल प्रेरणा करनेके लिये स्नतत्न है, तथापि :रकृतिहीके द्वारा चूंकि उसे 
सब काम कराने पडते हैं, इसलिये उतने भरके लिये (वढई, कुम्हार आदि कारी- 
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गरोंके समान ) वह परावलबी हो जाता है, और उसे देहेद्रिय आदि हथियारोको 
पहले शुद्ध करके अपने अधिकारमे कर लेना पडता है (वे स २.३ ४० )। यह 
काम एकदम नहीं हा सकता, इसे धीरे धोरे घैयंसे करना करना चाहिये। नही 
तो चमकने और भडकनेवाले घोडेके समान इद्रियाँ बछ॒वा करने लगेगी और 
मनुष्यको धर दवावेगी। इसीलिये भगवानने कहा है, कि इद्रियनिग्नह करनेके लिये 
वृद्धिकों धति या धैयेकी सहायता मिलनी चाहिये ( गीता ६ २५ ) और आगे 
अठारहवे अध्याय ( गीता १८ ३३-३५ ) में बुद्धिकी भाँति धृतिकेभी - सात्त्विक, 
राजस और तामस - तीन नैसगिक भेद बतलाये गये है। इनमेंसे तामस और 
राजसको छोडकर बुद्धिको सात्त्विक बनानेके लिये इद्रियनिग्रह करना पडता है। 
ओर इसीसे छठवे अध्यायमें इसका सक्षिप्त वर्णन किया है, कि ऐसे इद्रियनिग्रहा- 
भ्यासरूप योगके लिये उचित स्थल, आसन और आहार कौन कौनसे है ? इस प्रकार 
गीतामें (गीता ८ २५) बतलाया गया है, कि 'शने शने ” अभ्यास करनेपर चित्त 
स्थिर हो जाता है, इद्रियाँ वशर्में हो जाती हैं और आगे कुछ समयके बाद ( एकदम 
नही ) ब्रह्मात्मैक्यज्ञान होता है, एवं फिर “ आत्मवन्त न कर्माणि निवध्नन्ति 
धनजय ” - उस ज्ञानसे करंबधन छूट जाता है ( गीता ४ ३८-४१ ) । परतु 
भगवान्‌ एकातमें योगाभ्यास करनेका उपदेश देते हैं (गीता ६ १० ), इससे 
गीताका तात्यये यह नहीं समझ लेना चाहिये, कि ससारके सब व्यवतह्वरोको छोड 
कर योगाभ्यासमेंही सारी आयु बिता दी जावे। जिस प्रकार कोई व्यापारी अपने 
पासकी पंजीसेही - चाहे वह बहुत थोडीही क्यो न हो - पहले घीरे धीरे व्यापार 
करने लगता है, और घोीरे घीरे उसीके द्वारा अतमें अपार सपत्ति कमा छेता है, 
उसी प्रकार गीताके कर्मयोगकाभी हाल है। अपनेसे जितना हो सकता है, उतनाही 
इंद्रिय-निभ्रृह करके पहले कंयोगका आरभ करना चाहिये और उसीसे अतमें 
अधिकाधिक इद्रिय-निग्रह-सामथ्य प्राप्त हो जाती है। तथापि चौराहेमें बैठ 
फरभी योगाभ्यास करनेसे काम नहीं चल सकता, क्योकि इससे बुद्धिको 
एकाग्रताकी जो आदत हुई होगी, उसके घट जानेका भय होता है। इसलिये कमें- 
योगका आचरण करते हुए, कुछ समयतक नित्य या कभी कभी एकान्तका सेवन 
करनाभी आवश्यक है ( गीता १३ १० ) । इसके लिय्रे ससारके समस्त व्यवहारोको 
छोड देनेका उपदेश भगवानने कहीभी नही दिया है, प्रत्युत सासारिक व्यवहारोको 
निष्काम बुद्धिसि वरनेके लियिही इद्रिय-नियहका यही अभ्यास वतलाया गया है, 

बौर गीताका यही कथन है, कि इस उद्धिय-निग्रहके साथ साथ यथाशक्ति निष्काम- 
फर्मयोगकाभी आचरण प्रत्येक मनुष्यको हमेशा करते रहना चाहिये, पूर्ण इद्रिय- 
निग्रहकफे सिद्ध होनेतक राह देखते बैठे नहीं रहना चाहिये। मैत््यूपनिपद्मों और 
महाभास्तमें कहा गया है, कि यदि कोई मनुष्य बुद्धिमान और निग्रही हो, तो वह 
धस प्रवारके योगाभ्याससे छ महीनोमें साम्यवुद्धि प्राप्त कर सकता है (मेँ ६ 
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२८, मभा शा २३९ ३२, अश्व अनुगीता १९ ६६ ) | परतु भगवानने जिस 
सात्त्विक, सम या आत्मनिष्ठ बुद्धिका वर्णन किया है, वह बहुतेरे लोगोकों छ 
महिनोमें क्या, पर-प्रकृति-स्वभावके अनुसार छ वर्षो्मेभी प्राप्त नहीं हो सकती, 
ओर इस अभ्यासके आअपूर्ण रह जानेके कारण इस जन्ममेंभी पूरी सिद्धि होगीही 
नहीं, इतनाही नहीं तो दूसरा जन्म लेकर फिर आरभसे वही अभ्यास करना पडेगा, 
ओ_र उस जन्मका अभ्यासभी पूर्व-जन्मके अभ्यासकी भाँतिही अधूरा रह जायगा, 
इसलिये यह शका उत्पन्न होती है, कि क्या ऐसे मनृष्यको पूर्ण सिद्धि कभी मिलही 
नहीं सकती ? फलत ऐसा मालम होने लगता है, कि कर्ममोगका आचरण करनेके 
पूर्व पातजलयोगकी सहायतासे पूर्ण निविकल्प समाधि रूगाना पहले सीख लेना 
चाहिये । अर्जुनके मनमें यही शका उत्पन्न हुई थी, और उसने गीताके छठे अध्याय- 
में ( गीता ६. ३७-३९ ) श्रीकृष्णसे पूछा है, कि ऐसी दशामें मनुष्यको क्या 
करना चाहिये ? उत्तरमें भगवानने कहा है, कि आत्मा अमर होनेके कारण उसपर 
लिंग-शरीर द्वारा इस जन्ममें जो थोडे-बहुत सस्कार होते हैं, वेही आगेभी ज्यो-के- 
त्यो बने रहते हैं, तथा यह योग प्रष्ट' पुरुष - अर्थात्‌ कर्मयोगको पूरा साध न सकनेके 
कारण उससे भ्रष्ट होनेवाला पुरुष - अगले जन्ममें अपना प्रयत्न वहींसे शुरू करता 
है, कि जहाँसे उसका अभ्यास छूट गया था, और ऐसा होते होते क्रमसे “ अनेक- 
जन्मससिद्धस्ततो याति परा गतिम्‌ ” (गीता ६ ४५ ) - अनेक जन्मोंके बाद 
पूर्ण सिद्धि प्राप्त हो जाती है, एवं अतरमें उसे मोक्ष प्राप्त हो जाता है। इसी 
सिद्धान्तको लक्ष्य करके दूसरे अध्यामें कहा गया है, कि “ स्वल्पमप्यस्य धर्मस्य 
तज्ञायते महतो भयात्‌ ” ( गीता २ २० ) - इस घर्मका अर्थात्‌ कर्मयोग मार्गंका 
स्वल्प आचरणभी बडे बडे सकटोंसे बचा देता है। साराण, मनुष्यका आत्मा मूलमें 
यद्यपि स्वतत्न है, तथापि मनुष्य एकही जन्ममें पूर्ण सिद्धि नही पा सकता । क्योंकि 
पूर्वकमोके अनुसार उसे मिली हुईं देहका प्राकृतिक स्वभाव अशुद्ध होता है। परतु 
इससे “ नात्मानभबमन्येत पूर्वाधिरसमुृद्धिभि ” (सनु ४ १३७) - किसीको निराश 
नही होना चाहिये, अथवा एकही जन्‍न्ममें परमसिद्धि पा जानेके दुराग्रहमें पड कर 
पातजल योगाभ्यासमें अर्थात्‌ इंद्रियोका जबरदस्ती दमन करनेमेंह्ी सब आयु वृथा 
खो नही देनी चाहिये। आत्माको कोई जल्दी नही पडी है, जितना आज साध्य हो 
सके, उतनेही योगवलको प्राप्त करके कर्ममोगका आचरण शुरू कर देना चाहिये । 

इससे धीरे धीरे बुद्धि अधिकाधिक सात्त्विक तथा शुद्ध होती जायगी, और करमे- 

योगका यह स्वल्पाचरणही - तो क्या, जिज्ञासापर मनुष्यभी आगे ढकेलते ढकेलते 

अतमें आज नही तो कल -इस जन्ममें नही तो अगले जन्ममें - उसके आत्माको 

पूर्ण ब्रह्मप्राप्ति करा देगी । इसीलिये भगवान्‌ने गीतामें स्पष्ट कहा है, कि कर्मयोगर्म 

एक विशेष गृण यह है, कि उसका स्वल्पसेभी स्वल्प आचरण या जिज्ञासाभी कभी 

व्यर्थ नही जाने पाती (गीता ५ १६ पर हमारी टीका देखो )। अत मनुष्यकों उचित 
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है, कि वह केवल इसी जन्मपर ध्यान न दे, और घीरजको न छोड़े कितु निष्काम - 
कर्म करनेके अपने उद्योगको स्वतत्गतासे और धीरे धीरे यथाशक्ति जारी रखे ! 
प्राकतन-सस्कारके कारण ऐसा माल्म होता है, कि प्रकृतिकी गाँठ हमसे इस जन्ममें 
या आज नही छूट सकती, परतु वही वधन क्रम-क्रमसे बढनेवाले कर्मयोगके अभ्याससे 
कल या दूसरे जन्मोमें आप-ही-आप ढाला हो जाता है, और ऐसा होते होते 
४ बहुनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्मा प्रपच्यते ” ( गीता ७ १९ ) - कभी-न-कभी एर्णे 
ज्ञानकी प्राप्ति होनेसे प्रकृतिका बधन या पराधीनता छूट जाती है; एवं अतमें 
आत्मा अपने मूलकी पूर्ण निर्मुण मुक्तावस्थाको अर्थात्‌ मोक्षदशाकों पहुँच जाता 
है। मनुष्य क्या नही कर सकता है ?“ नर करनी करे, तो नरका नारायण होय ” 
यह जो कहावत प्रचलित है, वह वेदान्तके उक्त सिद्धान्तकाही अनुवाद है, और 
इसीलिये योगवासिष्ठकारने मुमुक्षु-प्रकरणमें उद्योगकी खूब प्रणसा की है, तथा 
असदिग्ध रीतिसे कहा है, कि अतमें सव कुछ उद्योगसेही मिलता है (यो २ ४. 
१०-१८ )। 

यह सिद्धहो चुका, कि ज्ञान-प्राप्तिका प्रयत्न करनेके लिये जीवात्मा मूलमें 
स्वतत्न है, और स्वावल्बनपूर्वक दीर्घोद्योग्से उसे कभी-न-कभी प्राकतन-कर्मके 
पजेसे छुटकारा मिल जाता है। अब इस बातका थोडा-सा स्पष्टीकरण और हो 
जाना चाहिये, कि कर्मक्षय किसे कहते हैं ? और वह कब होता है ? कर्मक्षयका अर्थ 
है - सभी कर्मोके वध्चनोंसे पूर्ण अर्थात्‌ नि शेष मुक्ति पाता। परतु पहले कह चुके 
है, कि कोई पुरुप ज्ञानीभी हों जाय, तथापि जबतक उसका शरीर है, तबतक 
सोना, वँठना, भूख, प्यास इत्यादि कर्मे छूट नहीं सकते, और प्रारन्धकर्मका बिना 
भोगे क्षयभी नहीं होता, इसलिये वह आग्रहसे देहका त्यागभी नहीं कर सकता । 
इसमें सदेह नही, कि ज्ञान होनेके पूर्व किये गये सब कर्मोका नाश, ज्ञान होने पर हो 
जाता है, परतु जब कि ज्ञानों पुरुषको ज्ञानोत्तरकालमभी यावज्जीवन कुछ-त-कुछ 
कम करना ही पड़ता है, तव ऐसे कर्मोसे उसका छुटकारा कैसे होगा ? और, यदि 
छुटकारा न हो, तो यह शका उत्पन्न होती है, कि फिर पूर्वकर्मे-क्षय या आगे मोक्षभी 
न होगा । इसपर वेदाग्तशणस्त्रका उत्तर यह है, कि ज्ञानी मनुष्यकी नाम-रूपात्मक 
देहको नामरूपात्मक कर्मोसि यद्यपि कभी छुटकारा नहीं मिल सकता, तथापि इन 
कर्मावो अपने >पर छाद लेने या न लेनेमें आत्मा पूर्ण गैतिसे स्वतत्न है, इसलिये 
यदि इद्रियो पर विजय प्राप्त करके - कर्मके विययमें प्राणिमाव्रकों जो, आसक्ति 
होती है - केवल उसकाही क्षय किया जाय, तो ज्ञानी मनुष्य कर्म करकेभी उसके 
फलका भागी नहों होता । कम स्वभावत्त अधा, अचेतन या मृत होता है। वह स्व४ 
न तो किसोको पकड॒ता है, ओर न किसीकों छोडताभी है। वह स्वय न अच्छा है, 
न बुरा । मनुष्य अपने जीवको इन कर्मोर्में फसा कर इन्हे अपनी आसक्तिसे अन्छा 
या बुरा आर शुभ या अशुभ बना छेता है। इसलिये कहा जा सकता है, कि इस 
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ममत्वयुक्त आसक्तिके छूटनेपर कर्मके बधन आपही ट्ट जाते हूँ, फिर चाहे वे कर्म 
बने रहे या न रहे । गीतामेभी स्थान स्थान पर यही उपदेश दिया गया है, कि सच्चा 
नैष्कर्म्य इसीमें है, कर्मका त्याग करनेमें नही (गीता ३ ४ )। तेरा अधिकार 
केवल कर्म करनेका है, फलका मिलना न मिलना तेरे अधिकारकी वात नही है 
( गीता २ ४७ ) । “ कर्मेन्द्रिय कर्मंगोगमसक्त ” ( गीता ३ ७ ) - फलकी आशा 
न रख कमेंद्रियोको कर्म करने दे। “ त्यकत्वा कर्मफलासगम्‌ ” ( गीता ४ २० ) 
कर्मफलका त्याग करके, / सर्वेभूतात्मभूतात्मा कुर्वेन्नपि न लिप्यते / (गीता ५ ७)- 
जिन पुरुषोकी समस्त प्राणियोमें समवुद्धि हो जाती है, उनके किये हुए कर्म उनके 
बधनका कारण नही हो सकते | “ सर्वेकर्मफलत्याग कुर ” ( गीता १२ ११) - 
सब कर्मफलोका त्याग कर। “ कार्यमित्येव यत्कर्म नियत क़्रियते ” (गीता 
१८ ९ ) - केवल कतेव्य समझकर जो प्राप्त कर्म किया जाता है, वही सात्त्विक 
है। “ चेतसा सर्व कर्माणि भयि सन्यस्य ” ( गीता १८ ५७ ) सब कर्मोको मुझे 
अरपंण करके वर्ताव कर | इन सब उपदेशोका रहस्य वही है, जिसका उल्लेख 
ऊपर किया गया है। अब यह एक स्वतत्न प्रश्त है, कि ज्ञानी मनुष्योकों सब 
व्यावहारिक कर्म करने चाहिये या नहीं । इसके सबंधमें गीताशास्त्रका जो सिद्धान्त 
है, उसका विचार अगले प्रकरणमें किया जायगा | अभी तो केवल यही देखना है, 
कि ज्ञानसे सब कर्मोके भस्म हो जानेका अर्थ क्या है” और ऊपर दिये गये वचनोंसे 
इस विषयमे गीताका जो अभिप्राय है, वह भली भाँति प्रकट हो जाता है। व्यवहार- 
सभी इसी न्‍्यायका उपयोग किया जण्ता हैं। उदाहरणार्थ, यदि कोई मनुष्य किसी 
दूसरे मनुष्यको अनज़ाने धक्का दे दे, तो हम उसे उहड नही कहते और इसी तरह 
यदि केवल दुर्घटनासे किसीकी हत्या हो जाती है, तो उसे फौजदारी कानूनके 
अनुसारभी खून नहीं समझते | अग्निसि जब घर जल जाता है ,अथवा वर्षासे सैकडो 
खेत बह जाते हैं, तो क्या अग्नि या वर्षाको कोई दोषी समझता है ? केवल कर्मोकीही 
ओर देखें, तो मनुष्यकी दृष्टिसे प्रत्येक कर्ममें कुछ-न-कुछ कमी, दोष या अवगुण 
अवर्डयही मिलेगा - “ सर्वारभाहि दोषेण धुमेनाग्निरिवावृत्त ”( गीता१८ ४८ ) | 
परतु यह वह दोष नही है, कि जिसे छोडेनेके लिये गीता कहती है। मनुष्यके 
किसी कर्मको जिस अ्थेमें हम अच्छा या बुरा कहो हैं, वह अच्छापन या बुरापन 
यथार्थमें उस कममें नही रहता कितु कर्म करनेवाले मनुष्यकी वुद्धिपर निर्भर रहता 
है, इसी वातपर ध्यान देकर गीतामें ( ग्रीता २ ४९-५१ ) कहा है, कि इन 
कर्मोके बुरेपनको दूर करनेके लिये कर्ताकों चाहिये, कि वह अपने मन और वुद्धिको 
शुद्ध रखे, और उपनिषदोमेंभी कर्ताकी इसी बुद्धिको प्रधानता दी गई है। जैसे - 
मन एवं मनुष्याणा कारण बधमोक्षयों'। 
,. बधाय विषयासगि सोक्षे निधिषय स्मृतम्‌ ॥। 5 

४ मनुष्यके ( कर्मोका ) वधन या मोक्ष पानेका मनही ( एवं ) कारण है। मनके 
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विपयासकत होनेसे वध और निप्काम या निविपय अर्थात्‌ नि सग होनेसे मोक्ष 
प्राप्त होता है” ( मैत््यू ६ ३४, अमृतविद २ )। गीतामें यही वात प्रधानतामे 
बनठाई गई है, कि ब्रह्मात्मैक्यर-त्ञानमे बुद्धिकी उक्त साम्यावस्था कीमे प्राप्त 
कर छेनी चाहिय्रे। इस अवस्थाके प्राप्त हो जानेपर कर्म करने परभी पूरा 
कर्म-क्षय हो जाया करता है। निरग्नि होकर - अर्थात्‌ मन्यास लेकर अग्निहोच 
क्षादि कर्मोक्रो छोड देतेसे - अबवा अक्रिय रहनेसे - अर्थात किसीभी कर्मको न 
कर चुपचाप बेठे रहनेसे - कर्मका क्षय नहीं होता ( गीता ५ १ ) । चाहे मनुष्यकी 
इच्छा रहें या न रहें, परतु प्रकृतिका चक हमेशा घूमताही रहता है, जिसके कारण 
मनुप्यफरोभी उसके साथ अवश्यही चरूता पड़ेगा (गीवा ३ ३३, १८ ६० )। 
परतु अगानी जन ऐसी स्थितिमें प्रकृतिकी पराधीनतामे रहकर जैसे नाचा करते 
है, बैंसे न करके जो मनुष्य अपनो बुद्धिको इद्रियनियहके हारा स्थिर एवं शुद्ध 
रुखता है और सृष्टिक्रमके अनुसार अपने हिस्सेके (प्राप्त ) कर्माकों केवछ कर्तेव्य 
समझकर अनासक्त बुद्धिम एवं शातियृर्वेक किया करता हैं, वही सच्चा विश्क्‍त 
£, पही सच्चा र्थिनप्रश्ञ है, और उसीको द्रह्मददयर पहुँचा हुआ कहना चाहिये 
(गीना ३ ७, ४ २१, ५ ७-९, १८ ११ ) | यदि बोई ज्ञानी पुरुष क्रिसीमी 
व्यावहारिक कर्मको ने करके सन्‍्यास छेकर जगठमे जा बे, तो उस प्रकार 
व्यायहारिफ फर्मोकों छोटे देनेसे यह समझना बडी भारी मूल है, कि उसके कर्माका 
दय हो गया ( गीता ३ ४ ) । इस तत्त्वपर हमेशा ध्यान देना चाहिये, कि कोर्ड 
कर्गे परे था ने करे, परतु उसके कर्मोका क्षय उसकी पुद्धितो माम्यावस्थाके कारण 
हवा है, व कि क्सोंकों छोडनेसे या ने करनेसे । कमक्षयक्रा सच्चा स्वरुप दिख- 
गायवेके डिये यह उदाहरण दिया जाता है, कि जिस तरह अग्निस लकड़ी जू 
जाती 8, उगी नतस्ट ज्ञानमे भव कर्म सस्म हो जाते है। परतु उससे उपनिपद्मे 
भी भात़ामे दिया गया यह दृष्टान्त जधिा समर्षक है, कि जिस तरह कम जपत्त 
पालीगे रह फरभी पानोसे जरिप्त शहता हैं, उसी तरह शानी पुर्पे- अर्थात 
कि रे कक मा कर्म करनयादेयो -+ फर्मोदा फप नही होता 

हज 5, या 57%) 7 की जद 0 जानेहों नी और उहें 
जातेगी शोई आफयमतानी गही है) जब यह बात सिद्ध है, झि 


बा झम्र नागरूप 
है घोर पागरप देश्व मुष्टि ऐ) ले यह संगरस बश्य सूट जलेबा मँसे ? और 
बरालित एाजी जाग यो सागवेबादके अनुसार सिए यही होगा, कि उसया 
अमर डा पा आा आरा 3 नाव पाज कक या काम हटा बददाती रहती है >स- 
ज्यि मर पाई व: अनुमा” श्स सामशाप्मभ भोटी परीवलाय मरे परत "रस 
बात मी भगमा हल, कि रह साए विनायी जामशायी हो, परस्सु एस 


१९३१ ४९ आई 4४ त्ञा झ पे क्दल्जप. जे ब्दा हु श्गर ल््न्त ४ 
पमशपाम पमे था सागर रन साय एदारि मी श्र सात, -यह शाभ 
भाप 5 पं मरद 5 री + 20:0॥ ध् हि 4 
हल पृ ह “की. |! हि प्र म्‌ अर | ते शा कील 
न £ थ, )4359, £ मजा 
प्‌ 228 पद ऐे ॥ ४ 50: ००४ओ9 
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कर्मोमें भलाई-बुराईका जो बीज है ही नहीं, और जिसे मनुष्य उनमें अपनी ममत्व 
वुद्धिसे उत्पन्न किया करता है, उसका नाश करना मनुष्यके हाथमें है, और उसे 
जो कुछ जलाना है, वह यही वस्तु है। सब प्राणियोंके विपयमें समत्ववुद्धि रखकर 
अपने सब व्यापारोंके इस ममत्ववीजकों जिसने जला ( नष्ट कर ) दिया है, वही 
धन्य है, वही कृतकृत्य और मुक्त है, सब कुछ करते रहने परभी उसके सव 
कर्म ज्ञानारिनिसे दग्ध समझे जाते हैँ। (गीता ४ १९, १८ ५६ ) । इस प्रकार 
कर्मोका दग्ध होना मण्की निविपयतापर ओर ब्रह्मात्मैक्यके अनुभवपरही सर्वथा 
मवलबित है । अतएव प्रकट है, कि जिस तरह आग कभीभी उत्पन्न करें, परतु वह 
दहन करनेका अपना धर्म नही छोडती, उसी तरह ब्रद्मात्मैक्य-ज्ञानके होतेहों उसके 
कर्मक्षय-रूप परिणामके होनेमें कालावांधकी प्रतीक्षा नहीं करनी पडती। ज्योही 
ज्ञान हुमा, कि उसी क्षण कर्मे-क्षय हो जाता है। परतु अन्य सव कालोंसे मरण-काल 
इस सवंधमें अधिक महत्त्व का माना जाता है। क्योकि यह मरण-काल आयुके 
विलकुल अतका काल है और इसके पूर्व किसी कालमें ब्रह्मजान होनेसे अनारव्ध- 
सचितका यदि क्षय हो गया हो, तोभी प्रारव्घ नष्ट नहीं होता। इसलिये यदि 
यह ब्रह्मत्षान अततक एक समान स्थिर न रहे, तो प्रारब्घ-कर्मानुसार मृत्यु-काल- 
पर्यत जो जो अच्छे या बुरे कर्म होगे, वे सब सकाम हो जावेगे, और उनका फल 
भोगनेके लिये फिरभी जन्म लेताही पडेगा। इसमें सदेह नहीं, कि जो पुरा जीव- 
न्मुक्त हो जाता है, उसे यह्‌ भय कदापि नही रहता, परतु जब इस विपयका शास्त्- 
दृष्टिसि विचार करना हो, तव इस वातकाभी विचार अवश्य कर लेना पडता है, कि 
मृत्युके पहले जो ब्रह्म-ज्ञान हो गया था, वह कदाचित्‌ मरण-कालूतक स्थिर न रह 
सके | इसीलिये शास्त्रकार मृत्युसे पहलेके कालकी अपेक्षा मरण-कालहीको विशेष 
महत्त्वपूर्ण मानते हैं, और यह कहते है, कि उस समय यानी मृत्युके समय पूर्ण ब्रह्मात्मक्य 
ज्ञानका अनुभव अवश्य होना चाहिये, नही तो मोक्ष नही होगा | इसी अभिम्नायसे 
उपनिषदोंके आधारपर गीतामें कहा गया है, कि “ अतकालमें अनन्यभावसे मेरा 
स्मरण करनेपर मनुष्य मुक्त होता है” ( गीता ८ ५ ) । इस सिद्धान्तके अनुसार 
कहना पडता है कि, यदि कोई दुराचारी मनुष्य अपनी सारी आयु दुराचरणम 

व्यतीत करे और केवल अत समयमें उसे ब्रह्मज्ान हो जावे, तो वहभी मुक्त हो 
जाता है। इसपर कितनेही छोगोका कहना है, कि यह वात युक्तिसगत नही है। 

परतु थोडा-सा विचार करनेपर माल्म होगा, कि यह वात अनुचित नही कही जा 

सकती - यह बिलकुल सत्य और सयुक्तिक है। वस्तुत यह सभव नही, कि जिसका 

सारा जन्म दुराचारमें बीता हो, उसे केवल मृत्युसमयमेंही सुबुद्धि और ब्रह्मनञात 

हो जावे । अन्य सब बातोंके समानही ब्रह्म-निष्ठ होनेके लिये मतको आदत डालनी 

पडती है, और जिसे इस जन्ममें एक बारभी ब्रह्मत्मेक्य -न्ानका अनुभव नहीं हुआ 

है, उसे केवल मरण-कालमेंही उसका एकदम ज्ञान हो जाना परम दुर्घेट या 
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असभवही है। इसीलिये गीताका दूसरा महत्त्वपूर्ण कथन यह है कि मनको विपय- 
वासनारहित बनानेके लिये प्रत्येक मनृष्यको सदैव अभ्यास करते रहना चाटियरि, 
जिसका फल यह होगा कि अतकालमेभी यही स्थिति वनी रहेगी, और मुक्तिभी 
अवश्य हो जायगी (गीता ८ ६, ७ तथा २ ७२) । परतु शास्त्रकी छानबीन करनेके 
लिये मान लीजिये, कि पूर्व सस्कार आदि कारणोंसे किसी मनुष्यको केवल मृत्यु- 
समयमेंही एकाएक ब्रह्म-ज्ञान हो गया | निस्सदेह ऐसा उदाहरण लाखो या करोडो 
मनुष्योमें एक-आधही मिल सकेगा। परतु, चाहे ऐसा उदाहरण मिले या न मिले -- 
इस विचारकों एक ओर रखकर अब हमें यही देखना है, कि यदि ऐसी स्थिति प्राप्त 
हो जाय, तो आगे क्या होगा ? ज्ञान चाहे मरण-कालमेही क्यो न हो, परतु उससे 
मनुष्यके अनारूब्ध-कार्यसचितका क्षय होताही है, और इस जन्‍्मके भोगसे 
आरब्ध-सचितका क्षय मृत्युके समय हो जाता है। इसलिये उसे कुछभी कर्म भोगना 
बाकी नहीं रह जाता है, और यही सिद्ध होता है, कि वह सव कर्मोसे अर्थात्‌ 
सचारचत्रसे मुक्त हो जाता है। यही सिद्धान्त गीताके इस वाक्यमें कहा गया है, 
“ अपि चेत्‌ सुदुराचारों भजते मामनन्यभाक्‌ ” (गीता ९ ३० ) - यदि कोई बडा 
दुराचारी मनुष्यभी परमेश्वरका अनन्य भावसे स्मरण करेगा, तो वहभी मुक्त 
हो जायगा। और यह सिद्धान्त ससारके अन्य सब धर्मोमेंभी ग्राह्म माना गया है। 
“अनन्य भाव 'का यही अर्थ है, कि परमेश्वरभे मनुष्यकी चित्तवृत्ति पूर्ण रीतिसे 
लीन हो जावे। स्मरण रहे, कि मुहसे तो राम राम ' बडवडाते रहे, और चित्त- 
वृत्ति दूसरीही ओर रहे, तो इसे अनन्य भाव नहीं कहेगा। साराश, परमेश्वर- 
ज्ञानकी महिमाही ऐसा है, कि ज्योही ज्ञानकी प्राप्ति हुई, त्योही सव अनारब्ध- 
सचितका एकदम क्षय हो जाता है - यह अवस्था कभीभी प्राप्त हो, स्देव इष्टही 
है। परतु यह अति आवश्यक बात है, कि कमसे कम मुत्युके समय यह स्थिर बनी 
रहे, या यदि पहले प्राप्त न हुई हो, तो कम-से-कम मृत्युके समय वह प्राप्त होवे । 
नही तो हमारे शास्त्रकारोंके कथनानुसार मुत्युके समय कुछ-न-कुछ वासना अवश्यही 
बाकी रह जायगी, जिससे पुन जन्म लेना पडेगा और उससे मोक्षभी नही मिलेगा | 
इसका विचार हो चुका, कि कर्मंबधन क्‍या है ? कर्मक्षय किसे कहते है ? 
वह कंसे और कब होता है ? अब प्रसगानुमार इस बातकाभी कुछ विचार किया 
जायगा, कि जिनके कर्मफल नष्ट हो गये हैँ, उनको और जिनके कर्मवधन नही छूटे 
हैं, उनको मृत्युके अचतर वैदिक धर्मके अनुसार कौन-सी गति मिलती है? इसके 
सबंधमें उपनिषदोमें बहुत चर्चा की गई है (छा ४ १५, ५ १०, व्‌ ६ २ 
२-१६, कौपी १ २-३ ), और उसकी एकवाक्यता वेदान्तसूत्रके चौथे अध्यायके 
तीसरे पादमें की गई हैं। परतु उस सब चर्चाको यहाँ बतलानेकी कोई आवश्यकता 
नही है। हमे केवल उन्ही दो मार्गोका विचार करना है, जो भगवदुगीत।में (गीता 
< २३-२७ ) दिये गये हैं। वैदिक घर्मके ज्ञाकगाड और कमंकाड, ये दो प्रसिद्ध 
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भेद हैँ । कर्मकाडका मूल उद्देश्य यह है, कि सूर्य, अग्नि, इंद्र, वरुण, रुद्र, इत्यादि 
वैदिक देवताओका ज्ञय-द्वारा पूजन किया जावे और उनके प्रसादसे इस लोकमे पुत्र- 
पौन्न आदि सतति तथा गौ, अश्व, धन धान्य आदि सपत्ति प्राप्त कर ली जावे, और 
अतमे मरनेपर मदगति प्राप्त होवे | वर्तमान कालमें यह यज्ञ-्याग आदि श्रौत धर्म 
प्राय लप्त हो गया है। इससे उक्त उद्देश्यको सिद्ध करनेके लिये लोग देवभक्ति 
तथा दानथ्वर्म आदि शास्त्रोक्‍्त पुण्पकर्म किया करते हैं। परतु ऋग्वेदसे स्पष्टतया 
मालूम होता है, कि प्राचीन कालमें लोग - न केवल स्वार्थंके लिये, वल्कि सब 
समाजके काल्याणके लियेभी - यज्ञ हवाराही देवताओकी आराधना किया करते थे । 
इस कामके लिये जिन इद्रे आदि देवताओको अनुकूलताका सपादन करना आवश्यक 
है, उनकी स्तुतिसेही ऋग्वेदके सूक्‍त भरे पडे है, और उनमे स्थलू-स्थलूपर ऐसी प्रार्थना 
की गई है, कि “ हे देव हमे सतति और भमृद्धि दो। ” “ हमें शतायु करो। 
हमें, हमारे ल्डको-बल्चोकों और हमारे वीर-पुरुषोको तया हमारे जानवरोको न 
मारो ।* ये यज्ञ-्याग तीनो वेदोमें विहित है, इसलिये इस मार्गेका पुराना नाम 
“त्यी धर्म ' हैं, और ब्राह्मणग्रथोममें इन यज्ञोकी विधियोका विस्तृत वर्णन किया 
गया है, परतु भिन्न भिन्न ब्राह्मणग्रथोमें यज्ञ करनेकी भिन्न भिन्न विधियाँ है। इससे 
आगे शका होने लगी, कि कौन-सी विधि ग्राह्म है, तव इन परस्पर-विरुद्ध वाक्योकी 
एकवाक्यता करनेके लिये जैमिनीने अर्थनिर्णायक नियमोका सप्रह किया । जैमितीके 
इन नियमोकोही मीमासासूत्न या पूर्वमीमासा कहते है, और इसी कारणसे इस 
प्राचीन कर्मकाडकों मीमासामार्ग नाम मिला तया हमनेभी इसी नामका इस गधर्मे 
कई बार उपयोग किया है, क्योकि आजकल यही प्रचलित हो गया है। परतु स्मरण 
रहे, कि यद्यपि मीमासा' शब्दही आगे चलकर प्रचलित हो गया है, तथापि यज्ञ 
यागादिका यह कर्म-मार्ग बहुत प्राचीन काछूसे चलता आया है। यही कारण है, कि 
गीतामे 'मीमासा' शब्द कहीभी नही आया है, कितु उसके बदले “ त्यी धर्म ' ( गीता 

९ २०, २१ ) या “त्रयी विद्या ' ये नाम आये है। यज्ञयाग आदि श्रौतकमे-प्रतिपादक 
छ़हाणग्रथोके बाद आरण्यक और उपनिषद्‌, ये वैदिक ग्रथ वने । इनमें यह प्रतिफ्रदन 

किया गया है, कि यज्ञ-याग आदि कर्म गौण है और ब्रह्मजानही श्रेष्ठ है, इसलिये 

इनके घर्मको 'ज्ञानकाड' कहते है | परतु भिन्न भिन्न उपनिपदोमे भिन्न भिन्न विचार 

हैं। इसलिये उनवीभी एकवाक्यता करनेकी आवश्कता हुई, और इ्स कार्यको 

बादरायणाचार्यने अपने वेदान्तसूत्रोमें किया । इस ग्रथको ब्रह्मसूत्र अथवा शारीरमृत्र 

या उत्तर-मीमासा कहते है। इस प्रकार पूर्व-मीमासा तथा उत्तर-मीमासा, वन 


*ये मत्न अनेक स्थलोपर पाये जाते है, परतु उन सबको न दे कर यहाँ 
केवल एकही मत्र वतलाना बस होगा, कि जो बहुत प्रचलित है। वह यह 6 -_ मा 
नस्तोके तनये मा न आयौ मा नो गोपु मा नो अश्वेषु रीरिप । वीरान्मा वी 
भामितों वधीहविष्मन्त सदमनित्त्वा हवामहे ” (क्र १ ११४ ८ )। 
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-_ फर्मकाड तथा ज्ञानवाट - सब्रधी आजके प्रधान ग्रथ है। वस्तुत ये दोनों श्य 
मूठभे भीमासाहीके है - जर्थात्‌ वैदिक बचनोके अर्थकी चर्चा करनेके लिय्रेही बनाये 
गये हैं। तथापि आजकठा कमकाड-प्रतिपादइफोकों केव मीमासक और ज्ञानकाड 
प्रमिपादकाको 'वेदास्ती' कहते हैं | कर्मकाडवालोया अर्थात मीमासकोक्ा कहना 
£, कि श्षीतवर्ममे चातुर्मास्थ, ज्यानिस्टोम प्रभूनि यज्ञन्याग आदि कमही प्रधान है 
और जो ैन्‍्हें करेगा, उसेही वेदोंकी आज्ञानुसार मोल्ष प्राप्त होगा । धन यज्ञ-्याग 
आदि कम कोईसी छोट नहीं सकता । यदि छोड देगा, तो समझना चाहिग्रे कि 
बह श्रीतधमस वचित हो गया। क्योकि वैदिक यजकी उत्पत्ति सृप्टिकी उत्पत्तिके 
गाधरी हुई है, और यह चक्र अनादि फालसे चदता आप है, कि मनुष्य यज्ञ करके 
दवताओकी तप्त करे, तथा मनप्यकी पर्जन्य आदि सव आवध्यकताओतो देवगण 
पूरा परे | आज़ हमें एन विचारोका बुछ महत्त्व मालूम नहीं होता, क्योकि यज्ञ- 
घागरणी श्लीतप्र्म अब प्रचलित महीं है । परतु गीता-फालूवी स्थिति भिन्न थी एस- 
शिधे भगवदगीनाम (गीता ३ १६-२०) उस सज्चत्रका महत्व ऊपर चहे अनुसार 
बत जया गया #। ज़्यापि गीतासे यह स्पष्ट मालम होता है, कि उसे समयशी उप- 
मिपक्षेम प्रतिपादित ज्ञानकें पारण मसोक्षदप्टिसे इन कमोयों गौणता आ चकी थी 
(गीना ? ४१-४६) । यही गोणता अहिसाध्रमफा प्रचार होनेपर गे ज्भिका- 
घ्विक छुती गई । सायवत धर्मों स्पप्टतया प्रतिपादन किया गया है, कि यमन्याग 
पदिहित है, तोभी उनते छिय पणलध नहीं करना आहिये, धान्यमेही यज्ञ करना 
भाहिये ( मना था ३३६ १० जीर ३३५ )। एस कारण (सवा ठुछ अमोमे 
आये जीनियोकेनी एऐसेही प्रयन्‍्न करनेके कारण ), श्रौतयज्ञ-मागकी आजकार बह 
दशा हो गई 7, कि गगणीसरीरे चटेबरे धर्मक्षेत्रोमभी नित्य श्लौसास्निटोत्त पालन 
पग्सेयात अग्नि्ेत्री वहतही थोड़े दी पहले है, और ज्योतिप्टोम आदि पणयणाया 
गोभ तो दसलीस बर्षोम एमी पड़ी सन पडता ह॥ सवाधि औनधर्मद्ती सप्र वैदिक 
शर्मोफा मं” ?, जोर रसीलिय उसके धिपयमे उस समयभी आदस्थद्वि पाए जाती # 
भार जभियोके सूच अवनिर्णायया शारतक तौरपर प्रमाण माने जात है । यद्याति श्लौत- 
गज्गाग आदि धम इस प्रवार शिभिए हो गया # सोती मन्वादि सम नियोगे यणिन 
इस गज + शिरा पंचमद्धायस पहले हैं - अबतदा प्रचलित # आए उनके सवधा भी 
वीतम #साषचओ आदििंगे उबते स्थाथश उपयोग हाता # | 


उदातहशस्णाथ मन 
आदि स्मृदियाराने पद अधिसामय उ्व निल्‍य गहयण चने दासे 
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भोजन कर छेनेपर जो अन्न बचे उसे विघस' कहते है ( मनु ३े २८५ )। यह 
अमृत” और 'विघस' अन्नही गृहस्थके लिये विहित एव श्रेयस्कर है और ऐसा न करके 
जो कोई सिफं अपने पेटके लियेही भोजन पका खावे, तो वह अघ अर्थात्‌ पापका भक्षण 
करता है, और उसे अघाशी' कहना चाहिये -इस प्रकार केवल मनुस्मृतिमेंही 
नही तो ऋग्वेद और गीतामेंभी कहा गया है, (ऋ १० ११७ ६, मनु ३ ११८, 
गीता ३ १३ )। इन स्मार्त पच्रमहायज्ञोंक सिवा दान, सत्य, दया, अहिंसा आदि 
सर्वेभूतहितप्रद अन्य धर्मभी उपनियदों तया स्मृतिग्रथो्में गृहस्थके लिये विहित भाने 
गये है ( तै १ ११ ) । और उन्हीमें स्पष्ट उल्लेख किया गया है, कि कुदुबकी वृद्धि 
करके वशको स्थिर रखो - “ प्रजातन्तु मा व्यवच्छेत्सी ।” ये सब कर्म एक प्रकारके 
यज्ञही माने जाते हैं, और ये कर्म करनेका कारण, तैत्तिरीय सहितामें यह बतलाया 
गया है, कि जन्मसेही ब्राह्मण अपनी पीठपर तीन प्रकारके ऋण ले आता है - पहला 
ऋषियोका, दूसरा देवताओका और तीसरा पितरोका। इनमें ऋषियोका ऋण 
वेदाभ्याससे, देवताओका यज्ञसे और पितरोका पुत्रोत्पत्तिसे चुकाना चाहिये, अन्यथा 
उसे सद्गति प्राप्त नही होगी, (ते स ६ ३ १० ५ ) ।* महाभारतके ( मभा 
आ १३ ) आदिपवंमें एक कथा है, कि जरत्कार ऐसा आचरण न करके, विवाह 
करनेके पहलही उम्र तपश्चर्या करने लगा, तब सतानक्षयके कारण उसके यायावर 
नामक पितर आकाशमे लटकते हुए उसे दीख पडें, और फिर उनकी आज्ञासे उसने 
अपना विवाह किया । यह कोई नियम नही है, कि इन सब कमों या यज्ञोकों केवल 
ब्राह्मणही करें, वैदिक यज्ञ-यागोको छोड अन्य सब कर्म यथाधिकार स्त्रियों और 
शूद्रोंके लियेभी विहित है, इसलिये स्मृतिकारोकी कही गई चातुव्वे्य-व्यवस्थावे 
अनुसार किये गये सब कर्म यज्ञही है - उदाहरणार्थ, क्षत्रियोका युद्ध करनाभी एक 
यज्ञ है और यज्ञका यही व्यापक अर्थ इस प्रकरणमें विवक्षित है। मनुने कहा है, 
कि जो जिसके लिये विहित है, वही उसके लिये तप है (म ११ २३६ ), और 
महाभारतमेंभी कहा है, कि - 
आरभयज्ञा. क्षत्राश्व हवियंक्ञा विश. स्मृता, । 
परिचारयज्ञा. शूद्राश्वच जपयज्ञा द्विजातय. ॥॥ 

“ आरभ ( उद्योग ), हवि, सेवा और जप ये चार यज्ञ क्षत्रिय, वैश्य, शूद्र और 
ब्राह्मण, इन चार वर्णोके लिये यथानुक्रम विहित हैं, ( मभा शा २३७ १२)। 
साराश, इस सृष्टिके सब मनुष्यो और उनके कर्मोंको यज्ञहीके लिये ब्रह्मदेवने उत्पन्न 
किया है ( मभा अनू ४८ ३, , और गीता ३ १०, ४ ३२ ) | फलत चातुववष्य 
आदि सब शास्त्रोक्‍्त कर्म एक प्रकारके यज्ञही हैं, यज्ञको या और प्रत्येक मनुष्य अपने 

# तैत्तिरीय सहिताका वचन है “ जायमानो वै ब्राह्मणस्तरिभिऋंणवा जायते 
ब्रह्मचयेंणपिम्यों यज्ञेतर देवेभ्य प्रजया पितृभ्य एप वा अनूणों य पुत्री यज्वा 
ब्रह्मचारिवासीति । ” 
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अपने अधिकारके अनुसार इन यज्ञको या शास्त्रोक्‍त कर्मों - धरे, व्यवसाय या 
कर्तव्य व्यवहारको - न करे, तो सारे समाजकी हानि होगी और सभव है, कि 
अतमें उसका नाशभी हो जावे। इसलिये ऐसे व्यापक अर्थसे मिद्ध होता है, कि 
लोकसग्रहके लिये यज्ञकी सदैव आवश्यकता होती है। 


अब यह प्रश्न उठता है, कि यदि वेद और चातुर्वेण्य आदि स्माते-व्यवस्थाके 
अनुसार गृहस्थोंके लिये वही कर्मप्रधान वृत्ति विहित मानी गई है, कि जो केवल 
कममय है, तो क्या इन सासारिक कर्मोको धर्मशास्त्रके अनुसार यथाविधि - अर्थात्‌ 
त्तीतिसे और धर्मकी आज्ञानुसार करते रहनेसेही कोई मनुष्य जन्म-मरणके चक्‍्करसे 
मुक्त हो जायगा ? और यदि कहा जाय कि वह मुक्त हो जाता है, तो फिर ज्ञानकी 
बडाई और योग्यताही क्या रही ? ज्ञानकाड अर्थात्‌ उपनिषदोका साफ यही कहना 
है, कि जब तक ब्रह्मात्मेक्य-ज्ञान होकर कर्मके विपयमें विरक्‍्ति न हो जाय, त्तव 
तक नामख्पात्मक मायासे या जन्म-मरणके चकक्‍्करसे छुटकारा नहीं मिल सकता। 
और श्रौतस्मातं-धर्मको देखो तो यही मालूम पडता है, कि प्रत्येक मनुष्यका गाहँस्‍्थ्य- 
धर्म कर्मप्रधान या व्यापक अर्थमें यज्ञमय है । इसके अतिरिक्त वेदोकाभी स्पष्ट कथन 
है, कि यज्ञार्थ किये गये कर्म वधक नही होते, और यज्ञसेही स्वर्गंप्राप्ति होती है। 
स्वगेंकी चर्चा छोड जाय, तोभी हम देखते है, कि परह्मदेवहीने यह नियम बना दिया 
है, कि इद्र आदि देवताओंके सतुष्ट हुए विना वर्षा नही होती, और यज्ञके विना 
देवतागणभी सतुष्ट नही होते । ऐसी अवस्थामें यज्ञ अर्थात्‌ कर्म किये बिना मनुष्यकी 
भलाईभी कैसे होगी ? इस लोकके क्रमके विपयमें मनुस्मृति, महाभारत, उर्पानपद्‌ 
तथा गीतामेंभी कहा है, कि - 


अग्नो प्रास्ताहुति सम्यगादित्यमुपतिष्ठते । 
आदित्याज्जायते वृष्टिवृष्टेरन्न तत. प्रजा ॥ 


/ बज्ञमें हवन किये गये सब द्रव्य अग्निह्वारा सूर्यको पहुँचते है, और सूर्यसे पर्जेन्य और 
पर्जन्यसे अज्न तथा अन्मसे प्रजा उत्पन्न होती है” ( मनु ३ ७६, मभा शा २६२ 

११, मैत्यु ६ ३७, गी ३ १४ ) | और जव कि ये यज्ञ कर्मके द्वाराही होते हैं, 
तब कमेको छोड देनेसे काम कैसे चलेगा ? यज्ञमय कर्मोको छोड देनेसे ससारका चक्र 
बंद हो जायगा, और किसीको खानेकोभी नहीं मिलेगा । इसपर भागवतधर्म तथा 
गीताशास्त्का उत्तर यह है, कि यज्ञ-्याग आदि वैदिक कर्मोको या अन्य किसीभी 
स्मातं तथा व्यावहारिक यज्ञमय कर्मोंको छोड देनेका उपदेश हम नही करते। हम 
तो तुम्हारेही समान यहभी कहनेको तैयार हैं, कि जो यज्ञ-चक्र पूर्व-कालसे बरावर 
चलता आया है, उसके बद हो जानेसे ससारका नाश हो जायगा | इसलिये हमारा 
यही सिद्धान्त है, कि इस कर्ममय यज्ञको कभी नहीं छोडना चाहिये ( मभा शा 

रे४०, गीता ३े १६ ) | परतु ज्ञानकाडमें अर्थात्‌ उपनिपदोर्मेही स्पष्टरूपसे कहा 


श्ण्द्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्मास्त्र 


गया है, कि ज्ञान और वैराग्यगे कर्मक्षय हुए बिना मोक्ष नष्टों मिछ सकता, उसटिये 
इन दोनो सिद्वान्तोफा मेछ् वरके हमारा अतिम उथन यह है, वि सब कर्मोको ज्ञानसे 
अर्थात्‌ पछाशा छोडकर निष्याम या विखत-बुद्धिस करत रहना चाहिये । ( गोता 
३ १० १९ ) | यदि तुम स्वगक़लूवी काम्य-वद्धि सनम रखकर ज्योतिप्टोम आदि 
यज्ञयाग बरोगे तो वेदाम कहें अनुसार स्थर्ग-फढ तुम्हे निस्सदेह मिलेगा, क्योंकि 
बेदाजा वभीभी झूठ नहीं फो सकती । परतु स्वर्ग-फद नित्य अर्थात्‌ हमेणा टिकने- 
वाट नहीं है। एसहिये उपनियदोगे यहा गया है (बू ४८ ४ ६, वे सु ३ १ ८, 
मभा वन २६० ३९) - 


प्राप्यान्त कर्मणस्तस्थ यत्किन्चेहू करोत्ययम्‌ । 
तस्माल्लोकात्पुनरेत्यस्म लोकाय फर्मणे ॥ * 
/ एस छोकमे यज्ञ-प्राग आदि जो पुण्यन्यम झिये जाते है, उनका फल स्वर्गीय उप- 


उस कमलोक जर्थात्‌ भूलोफमे फिरसी आना पडता है।” छादोग्योपनियदमें 
(छा ० १० ३-५९ ) तो स्वर्गस नीचे आनेका मार्ग वी बतखाया गया है। भगवद्‌- 
गीनासे “ कामात्मान स्वर्गंपरा ” या “ तैगृण्यवियया वेदा / (गीता २ ४३ ४५) 
इस प्रकार जो कुछ गौणत्वसूचक़ वर्णन किया गया है वह इन्हीं कर्मकाडी 
सोगोगे लक्ष्य करके कहा गया है और नौवे अध्यायमे फिरमसे स्पष्टतया कहां गया 
है. कि “ गतागत क्रामकामा लभन्ते |” ( गीता ९ २१ ) - उन्हें स्वर्गठोक और 
एस लोकमे बार बार आना-जाना पडता है। यह आवागमन ज्ञानप्राप्तिके विना रुक 
नहीं सफृता और जब तक यह रूफ़ नहीं सकता, तव तक आत्माकों सच्चा समाधान, 
पूर्णावस्था या मोक्षमी नहीं मिल सकता। इसलिये गीताके समस्त उपदेशका 
सार यही है, कि यज्ञन्याग आदिकी कौन कहे ? - चातुर्वण्यके सब कर्मोकोमी 
तुम ब्रह्मात्मक्यपर - ज्ञानमे तथा साम्यवुद्धसि आसक्ति छोडकर करते रहो, तो 
बस इस प्रकार कर्मचक्रकों जारी रखकरभी तुम मुक्तही बने रहोगे ( गीता 44 
० ६ ) । किसी देवताके नामसे तिल, चावल या किसी पशुको ' इद अमुकदेवतार्य 
न मम ' कहकर अग्निमे हवन कर देनेसेट्टी कुछ रज्ञ नही हो जाता। प्रत्यक्ष पशुको 
मारनेकी अपेक्षा प्रत्येक मनुप्यके णरीरमे काम-त्ोध आदि जो अनेक पशुवृत्तियाँ 
है उनका साम्यवुद्धिल्प सयमास्निमे होम करनाही अधिक श्रेयस्कर यज्ञ हैं ( गीता 

३३ ) | टसी अभिप्रायसे गीतामे तथा नारायणीय धर्ममें भगवानूने कहा है, 
कि “ मैं यज्ञोमे जपयज्ञ ” अर्थात्‌ श्रेष्ठ हें ( गीता १० २५, मभा शा हे २७ )। 


पु 





# इस मत्नके दूसरे चरणको पढते समय 'पुनरेति' और असम ऐसा गा 
करके पढना चाहिये। तव इस चरणमें अक्षरोकी कमी नहीं मालूम होगी | वे 
ग्रथोकों पढते समय ऐसा वहूधा करना पडता है। 
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मन्‌स्मृति ( मनु २ ८७) मेभी कहा गया है, कि ब्राह्मण और कुछ करे, घा न 
करे, परतु वह केवल जपसेही सिद्धि पा सकता है। अग्निर्में आहंति डालते समय 
“न मम '-यह वस्तु मेरी नहीं है- कहकर उस वस्तुसे अपनी ममत्व-बुद्धिका 
त्याग दिखलाया जाता है - यही यज्ञका मुख्य तत्त्व है , और दान आदिक कर्मोकाभी 
यही बीज है। इसलिये यज्ञ-याग या दानादि कर्मोकी योग्यताभी यज्ञके वरावर है। 
अधिक क्‍या कहा जाय, जिनमें अपना तनिकभी स्वार्थ नहीं है, ऐसे कर्मोको शुद्ध 
ब्रुद्धिसि करनेपर वे यज्ञही कहे जा सकते है। यज्ञकी इस व्याख्याका स्वीकार करने- 
पर निर्मम या निप्काम वृद्धिसे किये गये सब कर्म, व्यापक अर्थमें, एक महायज्ञही होगे । 
और द्रव्यमय यज्ञको छागू होनेवाला मीमासकोका यह न्याय, कि “ यथार्थ किये गये 
कोईभी कर्म वधक नही होते, ' उन सब निष्काम कर्मोके लियेभी उपयोगी हो जाता 
हैं। इन कर्मोकी करते समय फलाशाभी छोड दी जाती है, जिसके कारण स्वगेंका 
आना-जानाभी छूट जाता है, और इन कर्मोको करने परभी अततमें मोक्ष-स्वरूपी 
सदगति मिल जाती है ( गीता ३ ९ )। साराश यह है, कि ससार यज्ञममय या कर्म- 
मय है सही, परतु कर्म करनेवालोके दो वर्ग होते है । पहले वे जो शास्त्रोक्‍्त रीतिसे, 
पर फ्लाशा रखकर कर्म किया करते है ( कर्मकाडी लोग ), और दूसरे वे जो 
जञानसे या निप्काम वुद्धिसे केवछ कतेव्य समझकर कर्म किया करते है ( ज्ञानी 
लोग ) । इस सवधमं गीताका यह सिद्धान्त हैं, कि कर्मकाडियोको स्वगेप्राप्तिरूप 
अनित्य फ्ल मिलता है, और ज्ञानसे अर्थात निष्काम बुद्धिसे कर्म करनेवाले ज्ञानी 
पुम्पोकोी मोक्षरूपी नित्य फ्ल मिलता है। मोक्षके लिये कर्मोके छोडने गीतामे 
कहीभी नही वतलाया गया है ! इसके विपरीत अठारहवे अध्यायके आरभमे स्पप्ट- 
तया वतछा पुरुषोको मोक्षरूपि नित्य फल मिलता है। मोक्षके लिये कर्मकि छोडने 
गीतामे कहीभी नहीं बतलाया गया है। इसके विपरीत अठरावे अध्यायके आर्भमें 
स्पप्ट्तया चत्तला दिया है, कि त्याग ८ छोडना ' शब्दसे गीतामें कर्मत्याग कभीभी 
तहीं समझना चाहिये, कितु उसका अर्थ फलत्याग' ही सर्वत्न विवक्षित है। 

इस प्रकार कर्मकाडियो और कर्मझानियोकरों भिन्न भिन्न फ्ल मिलते है और 
उन्हें पाके, रत्येकको मृत्युके वाद भिन्न भिन्न लोकोमें भिन्न भिन्न मार्गोसे जाना 
पच्ता है। इन्हीं मार्गोकों क्रमसे पितुयान'ं और 'देवयान' कहते है। (शा १७ 
१० १६ ), और उपनिपदोके आधारसे गीताके आठवे अध्यायमें इन्हीं दोनों 
मागका वर्णन किया गया है। वह मनुष्य, जिसको ज्ञान हो गया है-- और यह ज्ञान 
कम-से-कम अतकाठमे तो अवश्यही हो गया हो ( गीता २ ७२ ) - देहपात होनेके 
अनतर और चितासे उसके शरीरके जल जानेपर, उस अग्निसे ज्योति ( ज्वाल्ग ), 
दिवस, शुक्ूूपक्ष और उत्तरायणके छ महीने, इनमेंस प्रयाण करता हुआ ब्रह्मपदको 
जा पहुंचता है, और वहाँ उसे मोक्ष प्राप्त होता है, जिसके कारण वह पुन जन्म छे 
पर मृस्युछोकमें फिर नहीं छोौटता । परतु जो केवल कर्मकाडी है अर्थात्‌ जिसे ज्ञान 
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नही है, वह उसी अग्निसे घुआँ, रात्रि, कृष्णपक्ष और दक्षिणायनके छ महीने इस 
ऋ्रमसे प्रयाण करता हुआ चद्रछोककों पहंचता है, और अपने किये हुए सब 
पुण्यकर्मोको भोग करके फिर इस लोकमें जन्म छेता है - इन दोनो मार्गोमे यही 
भेद है (गीता ८ २३-२७ ) | “ज्योति! ( ज्वाला ) शब्दके बदले उपनियदोमें 
अधि  ( ज्वाला ) शब्दका प्रयोग किया गया है, जिससे पहले मार्गकी 'अचिरादि' 
और दूसरेको, धूम्रादि" मार्गमी कहते है। हमारा उत्तरायण उत्तर ध्मवस्थलमें 
रहनेवाले देवताओका दिन है, और हमारा दक्षिणायन उनकी रात्रि हैं। इस परि- 
भाषापर ध्यान देनेसे मालूम हो जाता है, कि इन दो मार्गोमेस पहला - अचिरादि 
( ज्योतिरादि ) - मार्ग आस्मसे अततक प्रकाशमय है, और दूसरा - धृश्रादि 
- मार्ग अधकारमय है। ज्ञान प्रकाशमय है, और परत्रह्म “ ज्योतिषा ज्योति “ 
( गीता १३ १७ ) -तेजोका तेज है, इसलिये देहपात होनेके अनतर, ज्ञानी 
पुरपोंके मार्गंका प्रकाशमय होना उचितहो है, और गीतामें इन दो मार्गोको 'शुक्ल' 
और %८्ण' इसीलिये कहा है, कि उनकाभी अर्थ प्रकाशमय और अधकारमय है। 
गीतामें उत्तरायणके वादके सोपानोका वर्णन नहीं है। परतु यास्कके निरक्‍तमें 
उदगयनके वाद देवलोक, सूर्य, वैद्युत और मानस पुरुपका वर्णन है ( निम्क्‍्त 
१४ ९ ) | और उपनिपदोमें देवयानके विपयममोें जो वर्णन हैं, उनकी एकवाक्यता 
करके वेदान्तसूत्रमें यह क्रम दिया है, कि उत्तरायणके बाद सवत्सर, वायुलोक, 
सूर्य, चद्र, विद्युत, वरणलोक, इद्रछोक, प्रजापतिलोक और अतमें ब्रह्मलोक है 
(व्‌ ५ १०, ६ २ १५, छा ५ १०, कोपी १ ३, वे यू ४ ३ १-६ ) ! 
देवयान और पितृयाण मार्गोके सोपानो या मुकामोका वर्णन हो चुका। परतु 
इनमें जो दिवस, शुक्लपक्ष, उत्तरायण हत्यादिके वर्णन है, उतका सामान्य अर्य 
कार/वाचक होता है। इसलिये सहजही यह्‌ प्रश्त उपस्थित होता है, कि क्‍या देवयान 
और पितृयाण मार्गोका कालसे कुछ सवंध है ? अथवा पहले कभी था, या नहीं ? 
यद्यपि दिवम, रात्रि, शुक्लपक्ष इत्यादि शब्दोका अर्य कालवाचक है, तथावि 
अग्नि, ज्वाला, वायुलोक, विद्युत आदि जो अन्य सोपान है, उनका अर्थ कारूगचक 
नही हो सकता । और यदि माना जाय, कि ज्ञानी पुरुषको, दिन अथवा रातके समय 
ग्नेपर, भिन्न भिन्न गति मिलती है, तब तो ज्ञानका कुछ महत्त्वही नही रह जाता। 
इसलिये अग्नि, दिवस, उत्त रायण इत्यादि सभी शब्दोको कालवाचक न मानकर 
वेदान्तसूत्रमें यह सिद्धान्त किया गया है, कि ये शब्द इनके अभिमानी देवताओंके 
लिये कल्पित किये गये है, जो ज्ञानी और कर्मकाडी पुरुषोंके आत्माको भिन्न भिन्न 
भार्गसि ब्रह्मलोक और चद्रछोकमें छे जाते हैं (वे सू ४ २ १९-२१, ४ ३ 
४ ) । परतु इसमें सदेह है, कि भगवद्गीताकों यह मत मान्य है या नही । क्योंकि 
उत्तरायणके बादके उन सोपानोका - कि जो कालवाचक नही है -गीतामें वर्णन 
नही है। इतनाही नहीं, वल्कि इन मार्गोको बतलानेके पहले भगवानने कालका 
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स्पष्ट उल्लेख इस प्रकार किया है, कि “ मैं तुझे वह कार वतलाता हू कि जिस 
कालमें मरनेपर कर्मयोगी लौटकर आता है, या नही आता है. (गीता ८, ३३ ) । 
और महाभा रतमेभी यह वर्णन पाया जाता है, कि जब भीष्म पितामह शरशय्यामें 
पडे थे, तब वे शरीरत्याग करनेके लिये उ्तरायणकी - अर्थात्‌ सूर्यके उत्तरकी ओर 
मुड्नेकी - प्रतीक्षा कर रहे थे (मभा भी १२०, अन्‌ १६७ )। इससे विदित' 
होता है, कि दिवस, शुक्लूपक्ष और उत्तरायण, ये कालही मृत्यु होनेके लिये कभी-त- 
कभी प्रशस्त माने जाते थे । ऋग्वेद ( ऋ १० ८८ १५ और बृ ६ २ १५ )मेंभी 
देवयान और पितृथाण मार्गोका जहाँपर वर्णन है, वहाँ कालवाचक अर्थही विवश्षित 
है। इससे तथा अन्य अनेक प्रमाणोसे हमने यह निश्चय किया कि है, उत्तर गोलार्धके 
जिस स्थानमें सूये क्षितिजपर छ महीनेतक हमेशा दीख पडता है, उस स्थानमें 
अर्थात्‌ उत्तर घ्रवके पास या भेरुस्थानमें जब पहले वैदिक ऋषियोकी बस्तीथी 
तभीसे छ महीनेका उत्तरायणरूपी प्रकाशकाल मृत्यु होनेके लिये प्रशस्त माना गया 
होगा । इस विषयका विस्तृत विवेचन हमने अपने दूसरे ग्रथमें किया है । कारण चाहे 
कुछभी हो, इसमे सदेह नहीं कि यह समझ बहुत प्राचीन कालसे चली आयी है, 
ओर यही समझ देवयान तथा पितृयाण मार्गो्में प्रकटरूप, न हो, तोभी पर्यायसे - 
अतर्भूत हो गई है। अधिक क्या कहें, हमें तो ऐसा मालूम होता है कि इन दोनो 
मार्मोका मूल इस प्राचीन समझमेंही है। यदि ऐसा न माने, तो गीतामें देवयान और 
पितृयाणको लक्ष्य करके जो एक वार काल” (गीता ८ २३ ) और दूसरी बार 
“गति' या सूत्ति' अर्थात्‌ मार्ग (गीता ८ २६, २७ ) कहा है, यानी इन दो भिन्न 
भिन्न अर्थोके शब्दोका जो प्रयोग किया गया है, उसकी कुछ उपपत्ति नही छगाई 
जा सकती। वेदान्तसूत्रके शाकरभाष्यमें देवयान और पितृयाणका कालवाचक अर्थ 
समा है, जो कर्मयोगके लियेही उपयुक्त होता है, और यह भेद करके, कि सच्चा 
ब्रह्मज्ञानी उपनिषदोमें वणित श्रौत मार्गसे, अर्थात्‌ देवताप्रयुक्त प्रकाशमय मार्गमेही, 
ब्रह्मलोकको जाता है, 'कालवाचक' तथा 'दिवतावाचक' अर्थोकी व्यवस्था की गई 
है (वे सू शा भा ४ २ १८-२१ ) । परतु मूल सूत्रोको देखनेसे ज्ञात होता है, 
कि कालकी अपेक्षा न रख उत्तरायणादि शब्दोंसे देवताओको कल्पितकर देवयानका 
जो देवतावाचक अर्थ बादरायणाचार्यने निश्चित किया है, वही उनके मतानुसार 
सर्वत्न अभिप्रेत होगा, और यह माननाभी उचित नही है, कि गीतामें वर्णित मार्ग 
उपनिषदोकी इस देवयान गतिको छोडकर स्वतत्न हो सकता है। परतु यहाँ इतने गहरे 
पानीमें पैठनेकी कोई आवश्यकता नही है, क्योकि यद्यपि इस विययमें मतभेद हो, 
कि देवयान और पितृयाणके दिवस, रात्रि, उत्तरायण आदि शब्द ऐतिहासिक दृष्टिसे 
मूलारभमें कालवाचकही थे या नही, तथापि यह बात निविवाद है, कि आगे यह 
कालवाचक अर्थ छोड दिया गया और अतमें देवयान और पितृयाण, इन दोनो पदोका 
यही अर्थ निश्चित तथा रूढ हो गया है, कि - काछूकी अपेक्षा न रख चाहे कोई किसी 
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समय मरे - यदि वह ज्ञानी हो तो अपने कर्मानुसार प्रकाशमग्र मर्गसे, और बेवल 
कर्मकाडी हो तो अधकारमय मार्गसे, परलछोकको जाता ह#ै। चाहे फिर दिवस और 
उत्तरायण आदि शब्दोगे वादरायणाचायके कथनानुसार देवता समसिये, या लक्षणाने 
प्रशशमय मार्गके क्रश बढ़ते हुए सोपान समजिये, परतु उससे इस सिद्धान्त 
में कुछ भेद नही होता, कि यहाँ देवयान और पितृयाण णब्दोका र्ढार्थ मार्गवाचक हैं 

परतु क्या देवयान और क्या पितृयाण, दोनों मार्ग शास्त्रोवत अर्थात्‌ पुण्यकर्म 
करनेवालेकोही प्राप्त हुआ करते हूँ, क्योकि पितृयाण यद्यपि देवयानसे नीचकी 
श्रेणीका मार्ग है, तथापि वहभी चद्रलोककों अर्थात्‌ एक प्रकारके स्वर्गंलोकहीकों 
पहुँचानेवाला मार्ग है। इसलिये प्रकट है, कि वहाँ सुख भोगनेकी पात्नता होनेके 
लिये इस लछोकमें कुछ न कुछ जास्त्रोक्‍्त पुण्यवर्म अवश्यही करना पडता है ( गीता 
९ २०, २१९) । अत जो लोग थोडाभी णास्त्रोकत प्ुण्यकर्म न करके ससारमें 
अपना समस्त जीवन पापाचरणमे विता देते हैं, वे उन दोनोमेंस किसीमी मार्गसे 
नहीं जा सकते। इनके विपयमे उपनिपदोमे स्पप्ट कहा गया है, कि ये लोग 
मरनेपर एकदम पशु-पक्षी आदि तिर्यक्‌-योनिमे जन्म लेते हैं और बारवार यमलोक 
अर्थात्‌ नरकमे जाते हैँ। उसीको तीसरा' मार्ग कहते है (छा ५ १० ८, केठ 
० ६ ७), और भगवदूगीतामेभी कहा गया है, कि निपट पापी अर्थात्‌ आसुरी 
पुरुषोको यही-निरय-गति प्राप्त होती है ( गीता १६ १९-२१, ९ १२, वे सू 
३ १ १३२, १३, निरक्‍त १४ ९५ )। 

ऊपर इस वातका विवेचन किया गया है, कि मरनेपर मनुस्यकों उसके कर्मा- 
नुस्प वैदिक धर्मके प्राचीन परपरानुसार तीन प्रकारकी गति किस कमसे प्राप्त 
होती है। इनमेंसे केवल देवयान मार्गही मोक्षदायक है, परतु यह मोक्ष क्रम-क्रमसे 
अर्थात्‌ एकके बाद एक, अधिरादि कई सोपान चढनेपर अतमें मिलता है। इसलिये 
इस मार्गकों क्र्ममृक्ति' कहते है । और देहपात होनेके अनतर अर्थात्‌ मृत्युके अनतर 
ब्रद्मलोकमें जानेसे वहाँ अतमें मुक्ति मिलती है, इसीलिये इसे “विदेह-मुक्ति भी कहतें 
हैं। परतु इन सव बातोके अतिरिक्त शुद्ध अध्यात्मशास्त्रका यहभी कथन है, कि 
जिसके मनमें ब्रह्म और आत्माके एकत्वका पूर्ण साक्षात्कार नित्य जागृत है, उसे 
ब्रह्मप्राप्तिकि लिये कही दूसरी जगह क्यो जाना पडेगा ? अथवा उसे मृत्यु-कालकीभी 
बाँट क्यो जोहनी पडेगी ? यह बात सच है, कि उपासनाके छिये स्वीकृत किये 
गये सूर्यादि प्रतीकोको अर्थात्‌ सगुण ब्रह्मकी उपासनासे जो ब्रह्मज्ञान होता है वह 
पहले पहल कुछ अपूर्ण रहता है, क्योंकि उससे मनमे सूर्यछोक या ब्रह्मलार्के 
इत्यादिकी कल्पनाएँ उत्पन्न हो जाती है और इनके मरण-समयमेभी मनमे स्यूनाधिक 
परिमाणके बने रहनेकी सभावना होती हैं। अतण्व यह कहना उचित है कि इस 
भपूर्णताको दूर करके मोक्षकी प्राप्तिके लिये ऐसे लोगोकों देवयान मार्गमेही जाना 
पडता है (वे सू «८ ३१० ) । क्योकि अध्यात्मणास्त्रका यह अटल निद्वान्च हैं, 
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कि सरण-समयमें जिसकी जैसी भावना या ऋतु हो, उसे वेसीही गति” मिलती है 
(छा ३ १४ १), परतु सगुण उपासना या अन्य किसी कारणसे जिसके मनमें 
अपने आत्मा और ब्रहाके वीच कुछभी परदा या द्वैतभाव ( तै २ ७ ) शेष नही 
रह जाता, वह सदैव ब्रह्म-रूपही है । अत्व प्रकट है, कि, ऐसे पुरुषको ब्रह्म-प्राप्तिके 
लिये किसी दूसरे स्थानमें जानेकी कोई आवश्यकता नही है । इसीलिये बृहृदारण्पकमें 
याज्ञवल्क्यने जनकसे कहा है, कि जो पुरुष शुद्ध ब्रह्मज्ञानसे पूर्ण निष्काम हो गया 
हो-“न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति ब्रह्मेव सत्‌ ब्रह्माप्येति ” - उसके प्राण दूसरे 
किसीभी स्थानमें नहीं जाते, कितु वह नित्य ब्रह्मभृत है और ब्रह्ममेंही लय पाता 
है (व्‌ ४ ४ ६), और बृहृदारण्यक तथा कठ, इन दोनों उपनिषदोमें कहा 
गया है, कि ऐसा पुरुष “अन्न ब्रह्म समश्नुते ” ( कठ ६ १४ ) - यहीका यही 
ब्रह्मका अनुभव करता है। इन्ही श्रुतियोके आधारपर शिवगीतामेंभी कहा गया है, 
कि मोक्षके लिये स्थादातर करनेकी आवश्यकता नहीं होती । ब्रह्म कोई ऐसी वस्तु 
नही है, कि जो अमुक स्थानमें हो और अमुक स्थानमे नहो (छा ७ र५, मु २ 
२ ११) | तो फिर पूर्ण ज्ञानी पुरुषको कभीभी पूर्ण ब्रह्म-प्राप्तिके लिये उत्तरायणसे 
सूयेलोक आदि मा्गेसे जानेकी आवश्यकता क्यो होनी चाहिये ? “ ब्रह्म वेद ब्रह्मेव 
भवति ” (मु ३ २ ९ ) - जिसने ब्रह्मस्वरूपको पहचान लिया, वह तो स्वय 
इस लोकमे या - यहीका यही, ब्रह्म - हो गया । क्योकि किसी एकका दूसरेके पास 
जाना तभी हो सकता है, जब 'एक' और दूसरा” ऐसा स्थलूकृत या कालक्ृत भेद 
शेप हो, और यह भेद तो अतिम स्थितिमे अर्थात्‌ अद्वेत तथा श्रेष्ठ ब्रह्मानुभवमें 
रहही नहीं सकता। इसलिये जिसके मनकी ऐसी नित्य स्थिति हो चुकी है, कि 
४ यस्य सर्वमात्मैवाध्मूत्‌ / व्‌ २ ४ १४ ), या “सर्व खल्विद ब्रह्म ” (छा 
३ १४ १), अथवा मंही ब्रह्म हूँ -  अह ब्रह्माईस्मि /( व्‌ १४ १० ), वह ब्रह्म- 
प्राप्तिकि लिये और किस जगह जायेगा ? वह तो नित्य ब्रह्मभूतही रहता है । पिछले 
प्रकरणके अतमे जेसे हमने कहा है, वैसेही गीतामे परम ज्ञानी पुरुपोका वर्णन इस 
प्रकार किया गया है, कि “ अभितो ब्रह्मनिर्वाण व्तते विदितात्मनाम्‌ ” ( गीता 
५ २६ ) - जिन्होंने हेतभावकों छोडकर आत्मस्वरूपको जान लिया है, उन्हे चाहे 
प्रारूध-कर्मे-क्षयके लिये देहपात होनेकी राह देखनी पडे, तोमी उन्हे मोक्ष-प्राप्तिके 
लिये कहीभी नहीं जाना पडता, क्योकि ब्रह्मनिर्वाणरूप मोक्ष तो उनके सामने 
हाथ जोडे खडा रहता है । अथवा “ इहैव तेजित सर्गा येपा साम्ये स्थित मन ” 
( गीता ५ १९ ) ।- जिनके मनमें सर्वभूतातगेत ब्रह्मात्म्यैक्यरूपी साम्य प्रति- 
विबित हो गया है वे ( देवयान मार्गकी अपेक्षा न रख ) यहीके यही जन्म-मरणको 
जीत छेते हैँ। अथवा “भूतपृथग्भावमेकस्थमनुपश्यति” - जिसकी ज्ञानदृष्टिमें समस्त 
प्राणियोकी भिन्नताका नाश हो चुका है और जिसे वे सव एकस्थ अर्थात्‌ परमेश्वर- 
स्वरूप दीखने छगते हैँ, वह “जहा सपद्यते ' - ब्रह्ममेही मिछ जाता है ( गीता १३ 
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३० )। गीताका जो वचन ऊपर दिया गया है, कि “देवयान और पितृयाण 
मार्गोको तत््वत जाननेवाला कर्मयोगी मोहको प्राप्त नही होता ” ( गीता ८ २१), 
उसमेंभी “तत्त्तत जाननेवाला ” पदका अर्थ “परमावधिके ब्रह्मस्थरूपको 
पहचाननेवाला ” ही विवक्षित है ( भागवत ७ १५ ५६ ) | यही पूर्ण ब्रह्ममृत या 
परमावधिकी वहा स्थिति है, और श्रीमच्छकराचार्यने अपने शारीरक भाप्यमें 
(वे सू ३ ४ १४ ) प्रतिपादन किया है, कि यही अध्यात्मज्ञानकी अत्यत परा- 
काष्ठा या पूर्णावस्था है। यदि कहा जाय, कि ऐसी स्थिति प्राप्त होनेके लिये 
मनुष्यको एक प्रकारसे परमेश्वरही हो जाना पडता है, तो कोई अतिशयोक्ति न 
होगी । और फिर यह कहनेकी आवश्यकता नही, कि इस रीतिसे जो पुरुष ब्रह्मभूत 
हो जाते है, कमंसूष्टिकि सब विधि-नियेघोकी अवस्थासेभी परे रहते हैँ, क्योकि 
उनका ब्नह्मज्ञान सदैव जागृत रहता है और इसलिये जो कुछ वे किया करते है, वह 
हमेशाही शुद्ध और निष्काम बुद्धिसेही प्रेरित अतएव पाप-परुण्यसे अलिप्त रहता है। 
इस स्थितिकी प्राप्ति हो जानेपर ब्रह्मप्राप्तिके लिये किसी अन्य स्थानमें जानेकी, 
अथवा देहपात होनेकी, अर्थात्‌ मरनेकीभी कोई आवश्यकता नही रहती, इसलिये 
ऐसे स्थितप्रज्ञ ब्रह्मनिष्ठ पुरुषको जीवन्मुक्त' कहते है (यो ३ ९ )। यद्यपि 
वौद्ध घर्मके लोग ब्रह्म या आत्माकों नहीं मानते, तथापि उन्हे यह वात पूर्णतया मान्य 
है, कि मनुष्यका परम साध्य जीवन्मुक्तकी यह निष्काम अवस्थाही है, और इसी 
तत्त्वका सग्रह उन्होंने, कुछ शब्दभेदसे, अपने धर्ममें किया है ( परिशिष्ट प्रकरण 
देखो ) बहुतेरे लोगोका कथन है, कि पराकाष्ठाके निष्कामत्वकी इस अवस्थामें 
और सासारिक कर्मोर्में निसर्गकेही परस्पर-विरोध है, इसलिये जिसे यह अवस्था 
प्राप्त होती है, उसके सत्र कम॑ आपही आप छूट जाते हैं और वह सनन्‍्यासी हो जाता 
है । परतु गीताको यह मत मान्य नही है, और उसका यही सिद्धान्त है, कि स्वय 
परमेश्वर जिस प्रकार कर्म करता है, उसी प्रकार जीवन्मुक्तके लियेभी - निष्काम 
वुद्धिसि लोकसभ्रहके निमित्त - मृत्युपर्यतत सब व्यवहारोको करते रहनाही अधिक 
श्रेयस्कर है, क्योकि निष्कामत्व और कर्ममें कोई विरोध नहीं है। यह वात अगले 
प्रकरणके निरूपणसे स्पष्ट हो जायगी | गीताका यह तत्त्व योगवासिष्ठ (यों ६« 
उ १९९ ) मेंभी स्वीकृत किया गया है। 


ग्यारहवों प्रकरण 


संन्यास ओर कमंयोग 


संन्यासः कर्मयोगश्न निःश्रेयलकरावुभो । 
वयोस्तु कमेसंन्यासात्‌ करमंयोगो विशिष्यते ॥ * 
-गीता ५ २ 


प््डे प्रकरणमें इस वातका विस्तृत विचार किया गया है, कि अनादि कमंके 

चकक्‍करोंसे छूटनेके लिये प्राणिमात्नमें एकत्वसे रहनेवाले परव्रह्मका अनुभवात्मक 
ज्ञान होनाही एकमात्न उपाय है, और यह विचारभी किया गया है, कि इस अमृत 
अह्का ज्ञान सपादन करनेके लिये मनुष्य स्वतत्न है या नही, एवं इस ज्ञानकी प्राप्तिके 
लिये मायासृप्टिके अनित्य व्यवहार अयवा कर्म वह किस प्रकार करे। अतमें यह 
सिद्ध किया है, कि वधन कुछ कर्मका घ॒र्मं या गुण नही है, कितु मनका है । इसलिये 
व्यावहारिक कर्मोके फलके बारेमें जो अपनी आसक्ति होती है, उसे इद्विय-निग्रहसे 
धीरे धीरे घटा कर, शुद्ध अर्थात्‌ निप्काम बुद्धिसे कर्म करते रहनेपर, कुछ समयके 
बाद साम्पवुद्धित्प आत्मज्ञान देहेद्वियोमें समा जाता है, और अत पूर्ण सिद्धि 
प्राप्त हो जाती है। इस प्रकार इस वबातका निर्णय हो गया, कि मोक्षरूपी परम साध्य 
अथवा आध्यात्मिक पूर्णावस्थाकी प्राप्तिके लिये किस साधन या उपायका अवल्वन 
परना चालिये | एस प्रकारके बर्तावसे, अर्थात्‌ यथाशक्ति और यथाधिकार निष्काम 
फर्म फरनेरो, जब कर्मका बधन छूट जाय तथा चित्तशुद्धि द्वारा अतमें पूर्ण ब्रह्मतान 
प्राप्त हो जाय, त्तव यह महत्त्ववा प्रश्न उपस्थित होता है, कि अब आगे अर्थात्‌ 
सिद्धायस्पामें ज्ञानी और स्थिपप्रक्ष पुग्पष फर्मही करता रहे, अथवा प्राप्य वस्तुको 
पा कर झृतकृत्य हो माया-सृष्टिके सब व्यवहारोको निरर्थक और ज्ञानविग्द्ध समन 
फर, एकदम उनका त्थाग कर दे ? क्योवि सब कमोंको बिलकुण छोड देना ( करमे- 
सम्यास ), था उन्हें निष्काम बुद्धिसे मृत्युपर्यत करते जाना ( कमंयोंग ), ये दोनों 








/__सन्यास ओर कर्मंग्रोम, दोनों नि.श्रेयस्क्र अर्थात्‌ सोक्षदायकर है, परतु 
एन दोनोमें फर्मसग्यासणी अपेक्षा कमेयोगटी अधिय श्रेप्ठ है।” दूसरे चरणों 
जगन्यतयाम' पदनसे प्रयट होता है, कि प्ले चरणके, ससन्‍्यात शब्दवा क्या अर्थ 
पह्सा घाहिये। सर्णेश-जीताके चौयें सध्यायदों आउभमे गीत़ाये ये प्रश्योत्तर किये 
गये है। यहाँ यह इशोब घोड़े शब्यभेदसे एस परमार जाया टै-“' श्यायोगो 
विदोगश्चाप्पुधों मोक्षस्प साधने । तयोर्मप्ये शियायोगस्स्थागासस्थ विशिष्यते ॥। 
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पक्ष तकंदृष्टिसि इस स्थानपर सभव होते है। और इनमेंसे जो पक्ष श्रेष्ठ सिद्ध 
होगा, उसीकी ओर शथ्यान दे कर पहलेसे ( अर्थात्‌ साधनावस्थासेही ) बर्ताव करना 
सुविधाजनक होगा, इसलिये उक्त दोनो पक्षोंके तारतम्यका विचार किये बिना 
कर्म और अकर्मका कोईभी आध्यात्मिक विवेचन पूरा नहीं हो सकता। अर्जुनसे 
सिर्फ यह कह देनेसे काम नही चल सकता था, कि पूर्ण ब्रह्मज्ञान प्राप्त हो जानेपर 
कर्मोका करना और न करना एक-सा है ( गीता ३ १८ ), क्योकि समस्त व्यव- 
हारोमें कमंकी अपेक्षा बुद्धिहीकी श्रेष्ठता होनेके कारण, ज्ञानसे जिसकी बुद्धि समस्त 
भूतोमें सम हो गई है, उसे आगे किसीभी कर्मके शुभाशुभत्वका लेप नही रूगता 
( गीता ४ २०, २१ )। भगवानका तो उसे यही निश्चित उपदेश था कि - युद्धही 
कर - युध्यस्व ! (गीता २ १८) , और इस खरे तथा स्पष्ट उपदेशके समर्थनमें ज्ञान 
हो जानेपर “ लडाई करे तो अच्छा, न करे तोभी अच्छा,” ऐसी सदिग्ध उप- 
पत्तिकी अपेक्षा और दूसरे कुछ सबल कारणोका बतलाना आवश्यक था। और तो 
क्या, गीताशास्त्रकी प्रवृत्ति यह बतलानेके लियेही हुई है, कि किसी कर्मका भयकर 
परिणाम दृष्टिके सामने देखते रहनेपरभी बुद्धिमान्‌ पुरुष उसेही बयो करे। गीताकी 
यही तो विशेषता है । यदि यह सत्य है, कि कर्मसे जतु वँधता है और ज्ञानसे मुक्त 
होता है, तो ज्ञानी पुरुषको कर्म करनाही क्यो चाहिये ? कम-क्षयका अर्थ कर्मोका 
छोडना नही है, केवल फलाणा छोड देनेसेही कर्मका क्षय हो जाता है, सब कर्मोको 
छोड देना शक्‍्य नही है, इत्यादि सिद्धान्त यद्यपि सत्य हो, तथापि इससे भली भाँति 
यह सिद्ध नही होता, कि जितने कर्म छुट सके, उतनेभी क्यो न छोडे जाये । और 
न्यायसे देखने परभी, यही अर्थ निष्पन्न होता है, क्योकि गीतामेही कहा, है, कि चारो 
ओर पानीही पानी हो जाने पर जिस प्रकार फिर कोई उसके लिये कुएँकी खोज नही 
करता, उसी प्रकार कर्मोसे सिद्ध होनेवाली ज्ञानप्राप्ति हो चुकनेपर ज्ञानी पुरुयको 
कर्मकी कुछभी अपेक्षा नहीं रहती ( गीता २ ४६ ) । इसीलिये तीसरे अध्यायके 
आरभमें अर्जुनने श्रीकृष्णसे प्रथम यही पूछा है, कि आपके मतसे यदि कर्मकी अवेक्षा 
निष्काम अथवा साम्यवुद्धि श्रेप्ठ है, तो स्थितश्रज्ञके समान मैभी अपनी वुद्धिको शुद्ध 
किये लेता हूँ - बस, तब फिरभी लडाईके इस घोर कर्ममे मुझे क्यों फेंसाते हो ” 
( गीता ३ १ ) इस प्रश्नकाभी उत्तर देते हुए भगवतने “ कर्म किसीकेभी छूट नहीं 
सकते ” इत्यादि कारण बतला कर, चौथे अध्यायमे कर्मका समर्थन किया है। परतु 
साख्य ( सन्‍्यास ) और कमंयोग, दोनोही मार्ग यदि शास्त्रोमें बतलाये गये है, तो 
यही कहना पडेगा, कि ज्ञानकी प्राप्ति हो जानेपर, इनमेंसे जिसे जो मार्ग अच्छा छग, 
उसे वह स्वीकार कर ले। ऐसी दशामें, पाँचवे अध्यायके आरभमे अर्जुनने फिर 
प्राथना की, कि गोलमाल करके दोनों मार्ग मुझे न बतलाइये, निश्चयपूर्वक मुझे 
एकही वात बतलाइये, कि इन दोनोमेंसे अधिक श्रेष्ठ कोन है (गीता ५ १ )! 
यदि ज्ञानोत्तर कर्म करना या न करना एकही सा है, तो फिर मैं अपनी इच्छासे जी 
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चाहे तो कर्म करूँगा नहीं तो न करूँगा । यदि कम करनाही उत्तम पक्ष हो, तो मझे 
उसका कारण समझाइये, तभी मैं आपके क्थवानुसार आचरण करूँगा। अर्जुन 
यह प्रश्न कुछ अपूर्व नहीं है। योगवासिप्ठमे (यो वा ५ “६ ६ ) 3244 22880 
वसिष्ठस और गणेशगीता (ग गी ४ १ )मे बरेण्य राजाने गणे बही प्रश्न 
किया है। केवल हमारेही यहाँ नहीं, वरन्‌ यूरोपमे-जहाँ तन्वज्ञानके विचार पहोे 
पहल श्र हा थे, उस ग्रीस देशमेभी - प्राचीन कारूमे यह प्रश्न उपस्थित हआ 
था - यह वात अस्स्टिटलके ग्रथसे प्रकट होती है । इस प्रसिद्ध यूनानी ज्ञानी पुरुपने 
अपने नीतिशास्त्रसवधी ग्रथके अत ( १० ७, ८ )मे यही प्रश्न उपस्थित किया हैं. 
और प्रथम अपना यह मत प्रकट किया है क्रि ससारके या राजनतनिक मामलोमे जीवन 
वितानेबी अपेक्षा ज्ञानी पुम्पषको शातिसे तत्त्वके विचारमे जीवन ब्रिताताही सच्चा 
और पूर्ण आनदादायक है। तोभी उसके अनतर रिखे, अपने राजधमसबध्री ग्र्थ 
( 3 २०, ३ ) में अस्स्टिटछही लिखता है, कि ' कुछ ज्ञानी पुर॒ुप तत्व-विचारसे, 
तो कुछ सराजनैतिव कार्योमे निमग्न दीख पडते है, और यदि पूछा जाय कि उन दोना 
मागामेंस कौन-सा वहन अच्छा है, तो यही कहना पड़ेगा क्रि प्रत्यक्त माग अशन 
सच्चा है। तथापि, कर्मवी अपेक्षा अकर्मकों अच्छा कहना सूठ हैं। * क्योकि यह 
बहनमें काई हानि नहीं, कि आनदभी तो एक कमही है, और सच्ची श्रेय प्राप्तिभी 
अनेक अशोसे जञानयूक्त तथा नीतियुक्त कर्मोमेही है - दो स्थानापर अरिस्टाटलक्े 
मिन्न भिन्न मतोको देखकर, गीताके इस स्पप्ट कथनका महत्व पाठकोके ध्यान 
था जावेगा, कि “कर्म ज्यायो छ्यकर्मण / ( गीता ३ ८ ) - अकर्मकी अपेक्षा कमे 
श्रप्ठ है। गत शतानदीका प्रसिद्व प्रेत पडित आगस्टस काट अपने आधिमोौतिक 
तच्वज्ञानमें कहता है - यह कहना क्रातिमूछक है, कि तन्‍्वविच्रारहीसे निम्न रह 
कर जीवन विताना श्रेग्स्कर है। और जो तत्त्वज्ञ पुरुष दस इगके आयुप्य क्रमको 
जगीकार करता है और अपने हाथसे होने ग्रोग्य लोगोका कल्याण करना छाड 
देना हैं, उसके विपयमें यही कहना चाहिये कि वह अपने प्राप्त साधनोका दुम्प्रयोग 
करता है। इसके विपरीत जमन तत्त्ववेना शापेनहरने कहा है, क्रि ससारत 
समस्त व्यवहार - यहाँतक कि जीवित रहनाभी -दु खमग्र हैं, इर्साव्य तन्‍्वज्ञान 
प्राप्वटर इन सब कर्मोका, जितनी जब्दी हो सके, नाश करनाही दस सरुसारमे 
मनुप्यत्रा सच्चा कतब्य हैं। कोट सन १८०७५ में और छशोपनहर सन १८६०७ म 
ससारसे बिंदा हाए। शोपनहरका पथ जमनीमे हाटसेनन जारी रुखा है। कहना 
नहीं होगा कि स्पेन्सर और मिल प्रभूति अग्रेज तत्त्वशास्तज्ञाक्े मत क्रोटके ऊँसे है । 
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परतु एन सबके आगे बढइर, हालहीरे जगानेगे आधिभौतिक जर्मन पदित नित्गेने, 
अपने ग्रयोमें, कर्म छोडनेवाोपर ऐसे तीर फटादा हिये है, किए वह कर्मेंसस्यास- 
पक्षवाऊोंके लिये 'मर्त-शिरोमणि' शरदसे अधिय सौम्य शब्दगा उपयोग करही 
नहीं सफ्रा / ॥? 

गूरोपमें अर॒िदाटगस ऊँफर अबपक जिस प्रकार इस सबंधमें दो पक्ष है, 
उसी प्रागर भारतीय बैदिक घमर्मेशी प्रानीन यालमसे छेफर अबतक उसे सवधे 
दो संप्रदाय एफसे चने आ रहें हैं (सभा शा ३८४९ ५» )। उनमेंस एक्को 
सन्यास-सार्ग, सास्य-निप्ठा या फ़ैयए सास्य अबबा - श्ञानमेंही नित्य निमग्न रहनेके 
पारण - शान-निष्याभी परले है, और दुसरेफों पर्मबोग, जसवा सक्षेपमें गेव5 
याग या कम-निएप्ठा यहये है। एम नीसरे प्रारणमेंठी गह चु है, कि यहाँ 
मास्य' और योग शन्‍्दोंगे तात्पर्य परम कापिट-सास्य और परातजल योगसे 
नहीं है. परतु 'मन्‍्यास शब्यभी कुछ संदिग्ध है, इसटिये उसके अर्थक्ा बुद्ध अधिक 
विवरण वरना यहाँ आवश्यक है। संन्यास शत्दका मिर्फ ' विवाह ने करना | क्षौर 
यदि किया हो तो “वार-बन्सोकों छोंट भगवे कपटे रंग लेना ” अथवा ' केवल 
सीथे आश्रम महण करना ” इतनाही अर्थ यहाँ विवक्षित नहीं है । क्योकि विवाह 
ने करने परभी भीोप्मपितामह मरते दमतक राज्यफार्योके उद्योगमें रंगें रहे, बौर 
श्रीमत्‌ शकराचार्यने ब्रह्मचर्यसे एकदम चौया आमश्चम ग्रहण कर, या महाराष्ट्र देशमें 
श्रीसमर्य रामदासने मृत्युपर्यत ब्रह्मचारी - गोस्वामी - रहकर, ब्लानप्रचार करते 
ससारके उद्धारार्थ कर्म किये हूँ । यहां पर मुख्य प्रश्न यही है, कि ज्ञानोत्तर समारके 
व्यवहार केवल कर्तव्य समझवार लोक-कल्याणके लिये किये जावे अथवा मिध्या 
समझ कर एकदम छोठ दिये जावे ? इन व्यवहारों या कर्मोकों करनेवाला कर्मयोगी 
कहलाता है, फिर चाहे वह व्याहा हो या क्वॉरा, भगवे कपडे पहने या सफेद | हाँ, 
यहभी कहा जा सकता है, वि ऐसे काम करनेके लिये विवाह न करना, भगवे कपडे 








+ कर्मयोग और कर्मत्याग ( साख्य या सन्‍्यास ), इन्ही दो मार्गोको सलीने 
अपने >१८५5॥87507 नामक ग्रथमें प्रमसे 07॥/0॥507 और 2८55॥705/7 नाम दिये हैं, 
पर हमारी रायमें ये नाम ठीऊ नहीं हैं। 7८अआफ्ाझश शब्दका अर्थ “ उदास, 
निराणावादी या रोती सूरत ” होता है। परतु समारको अनित्य समझ केर उस 
छोड देनेवाले ( सन्‍्यासी ) आनदी रहते हैं और वे लोग ससारकों आनंदसेही 
छोडते है, इसलिये हमारी रायमे, उत्तको /८55४॥४5/ कहना ठीक नही है। इसमे 
बदले कर्मयोगकों 2श/४्टआ8 और साख्य या सन्यास मार्गकों 0णाक्षाजा कहना 
अधिक प्रणस्त होगा । वैदिक धमंके अनुसार दोनो मार्गोमे ब्रह्मशान एकहीनसा हैं 
इसलिये दोनोका आनद और शात्तिभी एकही-सी है। हम ऐसा भेद नहीं करत, 
कि एक मार्ग आनदमय है और दूसरा दू खमय है, अथवा एक आशावादी है, और 


दूसरा निराशावादी । 
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पहनना अथवा बस्तीसे वाहर विरक्त हो कर रहनाही कभी कभी विशेष सुभीतेका 
होता है। क्योकि फिर कुट्वके भरण-पोषणकी झझट अपने ऐीछे न रहनेके कारण, 
अपना सारा समय और परिश्रम लोक-कार्योर्में लगा देनेके लिये कुछभी अडचन 
नही रहती। ऐसे पुरुष भेषसे सन्‍्यासी हो, तो भी वे तत्त्वदृष्टिसे कर्मयोगीही है। 
परतु विपरीत पक्षमें - अर्थात्‌ जो लोग इस ससारके समस्त व्यवहारोको निस्सार 
समझ उनका त्याग करके चुपचाप बैठे रहते है - उन्‍्हीको सन्‍्यासी कहना चाहिये, 
फिर चाहे उन्होंने प्रत्यक्ष चौथा आश्रम ग्रहण किया हो या न किया हो। साराश, 
गीताका कटाक्ष भगवे अथवा सफेद कपडोपर अथवा विवाह या ब्रह्मचर्यपर नहीं 
है, प्रत्युत इसी एक बातपर नज़र रखकर गीतामें सन्‍्यास और कर्मयोग, इन 
दोनो मार्मोका विभेद किया गया है, कि ज्ञानी पुरुष जगतूके व्यवहार करता है या 
नही ? शेष बाते गीताधमंमें तो महत्त्वकी नही है। सन्‍्यास या चतुर्थाश्रम शब्दोकी 
अपेक्षा कर्मसन्‍्यास अथवा कमंत्याग, ये शब्द यहाँ अधिक अन्वर्थक और नि सदिग्ध 
है। परतु इन दोनोकी अपेक्षा केवल सन्यास शब्दके व्यवहारकीही अधिक रीतिके 
कारण उसके पारिभाषिक अर्थका यहाँ विवरण किया गया है। जिन्हे इस ससारके 
व्यवहार नि सार प्रतीत होते है, वे उससे निवृत्त हो अरण्यमें जाकर स्मृतिधर्मा- 
नुसार चतुर्थाश्रममें प्रवेश करते हैँ, इससे कमेत्यागके इस मार्गकों सन्‍्यास कहते 
हैं। परतु इसमें प्रधान भाग कर्मत्यागही है, गेरुए कपडे नही। 

यद्यपि इस प्रकार इन दोनो पक्षोका प्रचार है, कि पूर्ण ज्ञान होनेपर आगे कर्म 
करें ( कर्मंयोग ) या कर्म छोड दें, ( कर्मसन्‍्यास ), तथापि गीताके साम्रदायिक 
टीकाकारोंने अब यहाँ यह प्रश्न छेडा है, कि क्या अतमें मोक्षप्राप्ति करा देनेके लिये 
दोनो मार्ग स्वतत्न अर्थात्‌ एक-से समर्थ है ” अथवा कर्मयोग केवल पूर्वांग यानी 
पहली सीढी है, और अतमे मोक्षकी भप्राप्तिके लिये कर्म छोड कर सन्यासही लेना 
चाहिये ? गीताके दूसरे और तीसरे अध्यायोमें जो वर्णन है, उससे जान पडता 
है, कि ये दोनो मार्ग स्वतत्न हैं। परतु जिन टीकाकारोका यह मत है, कि सन्यास 
आश्रमको अगीकार कर समस्त सासारिक कर्मोको छोडे बिना कभीभी मोक्ष नही 
मिल कि सकता - और जो लोग इसी बुद्धिसि गीताकी टीका करनेमे प्रवृत्त हुए 
है, यही मत गीतामें प्रतिपादित किया गया है -वे गीताका यह तात्पय निकालते 
है, कि “ कर्मयोग स्वतत्न रीतिसे मोक्षप्राप्तिका मार्ग नहीं है, पहले चित्तकी 
शुद्धिके लिये कर्मकर अतमे सन्यासही लेना चाहिये, सनन्‍्यासही अतिम अर्थात्‌ मुख्य 
निष्ठा है।” परतु इस अथेको स्वीकारकर छेनेसे भगवानने जो यह कहा है, 
कि “ साख्य ( सन्‍्यास ) और योग ( कर्मयोग ) ये हविविध अर्थात्‌ दो प्रकार की 
निष्ठाएंँ इस ससारमे हैं” ( गीता ३ ३ ), उस द्विविध पदका स्वारस्य सर्वथा 
नष्ट हो जाता है। कर्मयोग' शब्दके तीन अर्थ हो सकते है - ( १) पहला अर्थ यह 
है, कि ज्ञान हो या न हो, चातुववेण्यंके यज्ञयाग आदि कर्म अथवा श्रुति-स्मृति-वरणित 
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कर्म करनेसेही मोक्ष मिलता है। परतु मीमासकोका यह पक्ष गीताको मान्य नहीं है 
(गीता ३ ४५ ) । (२ ) दूसरा अर्थ यह है, कि चित्तशुद्धिके लिये कर्म करनेकी 
( कमंयोग ) आवश्यकता हे, इसलिये केवठ चित्तशुद्धिके निमित्तही कर्म करना ! 
इस अर्थके अनुसार कर्मंग्रोग सन्यासमार्गका पूर्वांग हो जाता है, परतु यह गीता 
वर्णित कर्मयोग नही है। (३) जो जानता है, कि अपने आत्माका वन्‍्याण किसमें है, 
वह ज्ञानी पुरप स्वधर्मवित युद्धांदि सासारिक फर्म मृत्युपर्यत करे था न करे ? यही 
गीताका मुख्य प्रण्न है और उसना उत्तर यही है, कि ज्ञानी प्रश्पकोमी चातुव॑प्यमें 
सत्र कम निप्काम बद्धिसे करनेही चाहिये (गीता ३ २७ )। यही कर्मयोग' 
शत्दका तीसरा अर्थ है, और गीतामें यही वर्मयोग प्रतियादित किया गया है! यह 
फमयोग सन्यासमार्गक़ा पूर्वांग फदावि नहीं हो सकता, बयोकि इस मार्गमें कर्म कभी 
'डटते ही नहीं । भव प्रश्न है केवल मोक्ष-प्राप्तिकि विषयका। ४सपर गीतामें रपप्ट 
कहा है, कि शानप्राप्तिके हो जानेसे निप्काम कर्म ब्रधक नहीं हो सकते, भ्रत्युत 
सन्यासमे जो मोक्ष प्राप्त करना है, वही इस कर्मयोगर्तेमी प्राप्ण होता है (“गीता 
५ ५ )। इसलिये गीताका कर्मयोग मन्यासमार्गया पूर्वाग नहीं है, कितु ज्ञानोत्तर 
ये दोनों मार्ग मोक्षदृष्टिसे स्वतत्न अर्थात्‌ तुल्यवल है ( भीता ५ २ ) -गीताके 
# लोके$स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा ” ( गीता ३ ३ ) वाक्यका यही अर्य करना चाहिये 
और इसी हेतु भगवानने अगले चरणमें - “ ज्ञानयोगेत साख्याना कर्मग्ोगेण 
योगिनाम्‌ ” - इस प्रकार, इन दोनों मार्गोका पृथक्‌ पृथक्‌ स्पष्टीकरण किया हैं 
और आगे चलकर तेरहवे अध्यायके “ अन्ये साख्येन योगेन कर्मयोगेण चापरे “ 
( गीता १३ २४ ) इस श्लोकके - 'अन्ये' ( एक ) और “अपरे' ( दूसरे ) - ये पद 
उबत दोतो मार्गोको स्वतत्न माने विना अन्वर्थक नहीं हो सकते | इसके सिवा जिंस 
नारायणीय धर्मका प्रवृत्तिमार्ग ( योग ) गीतामें प्रतिपादित है, महाभारतमे उसका 
इतिह।क्ष देखनेसे यही सिद्धान्त दृढ होता है। सुप्टीके आरभमें भगवानने हिंरण्य- 
गर्भ अर्थात्‌ ब्रह्माको सुष्टि-रचनेकी आज्ञा दी, तव उनसे मरीचि आदि सात मानस- 
पुत्न हुए सृष्टित्रमका अच्छे प्रकार, आरभ्षकर लिये उन्होंने योग अर्थात्‌ कर्मे- 
भय प्रवृत्तिमा्गंका अवलवन किया। ब्रह्माके सनत्कुमार और कपिल प्रभृति दूसरे 
सात मानसपुत्रोंने उत्पन्न होतेही निवृत्तिमार्ग अर्थात्‌ साख्यका अवलबन किया - 
इस प्रकार इन दोनो मार्गोकी उत्पत्ति बतलाकर आगे स्पप्ट कहा है, कि ये दोनों 
मार्ग मोक्षदृष्टिसि तुल्यवलू अर्थात्‌ वासुदेवस्वरूपी एकही परमेश्वरकी श्लाप्ति करा 
देनेवाले, भिन्न भिन्न और स्वतत है (म्शा शा ३४८ छ४, ३४९ ६३-७३)। इसी 
प्रकार यहभी भेद किया गया है, कि यांग अर्थात्‌ प्रवृत्तिमागेंके प्रवर्तक हिरण्यगर्भ 
हैं, और साख्यमार्गके मूल प्रवर्तेक कपिछ हैँ, परतु यह कही नहीं कहा है, कि आगे 
हिरण्पगर्भने कर्मोका त्यागकर दिया। इसके विपरीत ऐसा वर्णन है, कि भगवानन 
सृष्टिके व्यवहार अच्छी तरहसे चलते रखनेके लिये कर्मरूप्री यज्ञचत्रकों उत्पन्न 
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किया, और हिरण्पगर्भसे तथा अन्य देवताओसे कहा, कि इसे निरतर जारी रखो 
(मा शा ३४० ४४-७५, २३९ ६६, ८७ देखो) , इससे निविवाद सिद्ध होता है, 
फि सास्य और योग ये दोनो मार्ग आरभसेही स्वतत्न हैं। इसमे यहभी दीख पडता 
है कि गीताके साप्रदायिक टीकाकारोंने कर्मयोग-मार्गकी गौणत्व देनेका जो प्रयत्न 
किया है, वह केवल साप्रदायिक आग्रहका परिणाम है। और इन टीकाओमें स्थान 
स्थान पर यह जो तुर्स छगा रहता है, कि कर्मयोग, ज्ञानप्राप्ति अथवा सन्यासका 
केवल साधनमात्र है, वह इनकी मनगढ़त हे । बास्तवमे गीताका सच्चा भावार्थ 
वैसा नहीं है। गीतापर जो सन्यासमार्गीय टीकाएं है, उनमें हमारे मतसे यही मुख्य 
दोप है । और टीकाकारोंके इस साप्रदायिक आग्रहसे छूटे विना गीताके वास्तविक 
रहस्यका बोध हो जाना कभी सभव नहीं है। 

यदि यह निश्चय करें, कि कर्ममन्‍्यास और कर्मयोग, दोनो स्वतत्न रीतिसे 
भोक्षदायक है - एक दूसरेका पूर्वाग नहीं - तोभी पूरा निर्वाह नही होता । क्योकि, 
यदि दोनो मार्ग एकहीसे मोक्षदायरः है, तो कहना पडेगा, कि इनमेंसे जो मार्ग हमे 
पसद होगा, उसे हम स्वीकार फरे । और फिर यह मिद्ध ने हो कर - कि अर्जुनको 
पृद्धही करना चाहिये, - ये दोनो पक्ष सभव होते है, कि भगवानके उपदेशसे परमे- 
एसरका ज्ञान होनेपरभी, चाहे वह अपनी रुचिके अनुसार युद्ध करे अथवा लडना- 
मरना छोडकर सन्यास ग्रहणकर ले | एसीलिये अर्जुनने स्वाभाविक रीतिसे यहू सरल 
प्रण्य किया है, कि “ इन दानो मार्गोमेसे जो अधिक प्रणस्त हो, वह एकही मार्ग निश्चय 
पररके मुछ्ते बतलाओ /, (गीता ५ १) जिससे उसके अनुसार आचरण करनेमे कोई 
गड़व्ट न हो। गीताके पॉचय अध्यायके आरभमें अर्जुनके इस प्रकार प्रश्नकर 
घुकनेपर अगले एटोकमेटी भगवानने उसका स्पष्ट उत्तर दिया है, कि “ सन्यास 
जोर फर्मयोग ये दोनो मार्ग नि प्लेयस्कर अर्थात्‌ मोक्षदायक हैं, अथवा मोक्षदृष्टिसे 
एकसी योग्यताके हूँ, तोभी अ्न दोनोमें कर्मंपोगफी श्रेष्ठता या योग्यता विशेष है 
( विशिप्यते ) ” [गीता ५ २ ), और यहो एलोक हमने इस प्रकरणके आरभर्मे 
लिया है। पर्मगोयकी श्वेप्शताके सबंधमें गीतामें यह एकही वचन नहीं है, कितु 
ऐसे अनेश् वचन है, जसे - “ तरमादोगाय युज्यस्व / ( गीता २ ५० ) - इसलिये 
तू कर्मेयोगकाही स्वीड़रर कर। “मा ते संगोब्स्त्वकर्मणि ” ( नीता २४७ ) 
परम गे फरनेप्ग आग्रह मत फर। 


ग्रस्त्चिग्शियाणि मतत्ता मिम्म्पारभतेर्जन | 

फर्मे सद्रिय” फर्मपोगमसक्त' स पबिशिप्पते 
प्रमोगों फोडनेदेः झगरेंसें मे पहकार “हंदियोंगों मनसे सेफर अनासक्त चएिदे 
क्र भ्मेद्रियोंगे गर्म परनेवाजेजो योग्यदा दिशिप्यते' अर्थात्‌ विभेष है " ( सीता 


धर 


१ ७) । पयोगि, फाशी क्यों मे हो, / कर्म ज्याथों हावर्मण, ” ऋषमंदी - जपेशा 
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कर्म प्लेप्ट है (गीता ३ ८ )। “उसण्यि तू कमही कर” (गीता ४ १५) 
अथवा “ योगमात्तिप्कोत्तिप्य / (गीता ४ ४२ ) - कमंयोगक़ा अगीकार कर 
युद्धफे छिये खड़ा हो। ( योगी ) “ ज्ञानिभ्योगपि मतोठधिफ / - ज्ञानमार्गवाले 
( सन्‍्यासी ) की अपेक्षा कमयोगीकी योग्यता अधिक है। “ तस्माद्योगी भवार्जुन ” 
(गीता ६ ४६ )। - इसलिये, हे अर्जुन | तू ( कर्म-)योगी हो । अथवा “ सामनु- 
समर युध्य च ” ( गीता ८ ७ ) - मनमें मेरा स्मरण रखकर युद्ध वर, इत्यादि 
अनेक वचनोस गीतामे अर्जुनको स्वान स्थानपर जो उपदेश दिया गया है, उसमेंभी 
संन्यास या अकृर्मकी अपेक्षा दमयोगकी अधिक योग्यता दिखलानेके लिये 'ज्याय 5 
अधिक और 'विशिष्यते' टत्यादि पद स्पप्ट हैं। अठारहवे अध्यायवें उपसंहारमेंगी 
भगवानने फिर वहा है, कि / निग्रत कर्मेका सन्‍्यास करना उचित नहीं है । आसक्ति- 
विरहित सब काम सदा करने चाहिये - यही सेरा निश्चित और उत्तम मत है 
(गीता १८ ६, ७ ) | इसमे निविवाद सिद्ध होता है, कि गीतामें सन्यासमार्गकी 
अपेक्षा कमयोगरकोही श्रेप्ठतता दी गई है । 
परतु, जिनका साप्रदायिक मत है, कि सन्‍्यास या भक्तिही अतिम और श्रेप्ठ 
कर्तव्य हू, कर्म तो केवड चित्तशुद्धिका साधन है, वह मुस्य साध्य या कर्तव्य नही हो 
सकता, उन्हें गीताका यह सिद्धान्त कैसे पसद होगा ? यह नहीं कहा जा सकता, कि 
उनके ध्वानमें यह वात आईही न होगी, कि' गीतामे सन्यासमार्गकी अपेक्षा कमयोंगकों 
स्पप्ट रीतिस अधिक महत्त्व दिया गया है, परतु यदि यह बात मान ली जाती, तो यह 
प्रकटही है, कि उनके सप्रदायकी योग्यता कम हो जाती | उसीमे पाँचवे अध्यायके 
आरभमें अर्जुनके प्रश्ण और भगवानके उत्तर दोनो सरल, सयुक्तिक और स्पप्टार्थक 
रहनेपरभी, साप्रदायिक टीकाकार इस चक्‍्करमें पड गये है, कि उनका अर्थ कैसे और 
क्या किया जाय ? पहली अडचन यह थी, कि 'सन्‍्यास और कर्मयोग इन दोनो मार्मोमें 
श्रेप्ठ कौन है ? ” यह प्रश्नही दोनो मार्गोकों स्वतत्न माने बिना उपस्थित हो नहीं 
सकता । क्योंकि इन टीकाकारोंके कथनानुसार कर्म योग यदि ज्ञानका सिर्फ पूर्वाग हो, 
तो यह वात स्वयसिद्ध है, कि पूर्वाग गौण है, और ज्ञान अथवा सन्यासही श्रेष्ठ है 
और फिर प्रश्न करनेके लिये गुजाइशही कहाँ रही ? अच्छा, यदि प्रश्तको उचित 
मान ले, तो यह स्वीकार करना" पडता है, कि ये दोनो मार्ग स्वतत्न है। और तब तो 
यह स्वीकृति इस कथनका विरोध करेगी, कि केवल हमारा सप्रदायही मोक्षका मार्ग 
है। इस अडचनको दूर करनेके लिये इन टीकाकारोने पहले तो यह तुर्रा दिया हैं, 
कि अर्जनका प्रश्नही ठीक नहीं है, और फिर यह दिखलानेका प्रयत्न किया है, 
कि भगवानके उत्तरका तात्पर्यभी वैसाही है। परतु इतना गोलमाल करनेपरभी 
भगवानके इस स्पष्ट उत्तर- “ कर्मयोगकी योग्यता अथवा श्रेष्ठता विशेष है फ 
(गीता ५ २) का अर्थ ठीक ठीक फिरभी लगाही नही ! तब अतमें पूर्वापार-सदर्भके 
विरुद्ध, अपने मनका दूसरा यह तुर्रा लगा कर इन टीकाकारोको ज्यो त्यो कर 


हृ 
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अपना समाधान कर लेना पडा है, कि ' कर्मयोगो विशिष्यते ' - कर्मयोगकी योग्यता 
विशेष है - यह वचन कर्मयोगकी पोची प्रशसा करनेके लिये यानी अर्थवादात्मक है 
और वास्तवमें भगवानके मतसेभी सन्यासमार्गही श्रेष्ठ है (गी शा शा ५ २, ६ 
१, २, १८ ११) शाकरभाष्यमेंही क्यो, रामानुजभाष्यमेभी यह श्लोक कर्मयोगकी 
केवल प्रशसा करनेवाला - अर्थवादात्मकही - माना गया है (गी रा भा ५ १)। 
रामानुजाचार्य यद्यपि अद्वैती न थे, तोभी उनके मतमें भक्तिही मुख्य साध्यवस्तु है, 
इसलिये कर्मयोग ज्ञानयुक्त भक्तिका साधनही हो जाता है ( गीता रा भा ३ १ )। 
मूल ग्रथसे टीकाकारोका सप्रदाय भिन्न है, परतु टीकाकार यदि इस दृढ समझसे उस 
ग्रथकी टीका करने लगे, कि हमारा मार्ग या सप्रदायही मूल ग्रथर्में वर्णित है, तो 
पाठकही देखें, कि उससे मूलग्रथकी कैसी खीचातानी होती है। भगवान्‌ श्रीकृष्ण या 
व्यास सस्कृत भाषामें स्पष्ट शब्दोंके द्वारा क्या यह कह नही सकते थे, कि “ अर्जुन ! 
तेरा प्रश्न ठीक नही है ? परतु ऐसा न करके जब कि अनेक स्थलोपर स्पष्ट रीतिसे 
यही कहा है, कि “ कर्मयोगही विशेष योग्यताका है ”, तव कहना पडता है, कि 
साप्रदायिक टीकाकारोका उल्लेखित अर्थ सरल नही है, और पूर्वापर सदर्भ देखनेसेभी 
यही अनुमान दृढ होता है । क्योंकि गीतामेही अनेक स्थानोमें ऐसा वर्णन है, कि ज्ञानी 
पुरुष कर्मका सन्यास न कर ज्ञानप्राप्तिकि अनतरभी अनासक्त बुद्धिसे अपने सव 
व्यवहार किया करता है (गीता २ ६४, ३ १९, ३ २५, १८ ९ ) इन स्थानो- 
पर श्रीशकराचार्यने अपने भाष्यमें पहले यह प्रश्न किया है, कि ज्ञानसे मोक्ष मिलता 
है, या ज्ञान और कर्मके समुच्चयसे ? और फिर यह गीतार्थ किया है, कि केवरू 
जश्ञानसेही सव कर्म दस्ध होकर मोक्षप्राप्ति होती है, मोक्षप्राप्तिकि लिये कर्मंकी 
आवश्यकता नहीं है। इससे आगे यह अनुमान निकाला है, कि “जब गीताकी 
दृष्ट्सिभी मोक्षके लछिये कर्मकी आवश्यकता नही है, तव चित्तगुद्धि हो जानेपर सब 
कर्म निरर्थक हैही, और वे स्वभावसेही वधक अर्थात्‌ ज्ञानविरुद्ध हैं। इसलिये 
ज्ञानप्राप्तिके अनतर ज्ञानी पुरुषको कर्म छोड देना चाहिये ”“- और कहन।/ पडढता है 
कि यहो मत्त भगवानकोभी गीतामें ग्राह्म है। “ ज्ञानके अनतर ज्ञानी पुरुषकोभी कर्म 
करने चाहिये। इस मतको ज्ञानकर्मंसमुच्चयपक्ष' कहते हैं, और श्रीशकराचार्यका 
उपरययत युक्तिवादही उस पक्षके विरुद्ध मुस्य आक्षेप है। ऐसाही युक्तिवाद मध्वा- 
घार्यतेभी स्वीकृत किया है (गी मभा ३ ३१ )। हमारी रायमे यह युक्तिवाद 
समाधानकारक अथवा निरुत्तरभी नहीं है। क्योकि, ( १ ) यद्यपि काम्य कर्म बंधक 
होकर जशानफे विरुद्ध है, तयापि यह न्याय निप्काम कर्मको ल्वगू नहीं है । और (२) 
शानशाप्तिके अवतर मोक्षके लिये कर्म अनावश्यक भलेही हुआ करें, परतु उससे यह 
सिद्ध करने फोई वाघा नहीं पहुचती, कि “ आय सब कारणोंसे ज्ञानी पुस्पको, है 
ज्ञानके साथही कर्म कदना आवश्यक है ।" मुमुक्षुका सिर्फ चित्त सुद्ध करनेके छियेही “ 
ससारमें कर्मंका उपयोग नहीं है, और न इसीडिये कर्म उन्पन्नही हुए है। इसल्यि 
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कहा जा सकता है, कि मोक्षके अतिरिक्त अन्य कारणोंके लिये स्वधर्मानुसार प्राप्त 
होनेवाले कर्मंसृष्टिके समस्त व्यवहार निष्कामबुद्धिसे करतेही रहनेकी ज्ञानी पुरंप- 
कोभी जरूरत है। इस प्रकरणमें आगे विस्तारसहित विचार किया गया है, कि ये अन्य 
कारण कौन-से है । यहाँ इतनाही कह देते है, कि सन्यास लेनेके लिये प्रवृत्त अर्जुवको 
ये कारण बतलानेके निमित्तही गीताशास्त्रकी प्रवृत्ति हुई है, और ऐसा अनुमान 
नही किया जा सकता, कि चित्तकी शुद्धिके पश्चात्त मोक्षके लिये कर्मोकी अनावश्यकता 
वतलाकर गीतामें सन्यासमार्गहीका प्रतिपादन किया गया हैं। शाकरमसग्रदायका 
यह मत है सही, कि ज्ञानप्राप्तिके अनतर सन्यासाश्रम लेकर कमोंको छोडही देना 
चाहिये | परतु उससे यह सिद्ध नही होता, कि गीताका तात्पर्यभी वही होना चाहिये, 
ओऔर न यही बात सिद्ध होती है, कि अकेले शाकरसप्रदायको या अन्य किसी सप्रदायको 
थ्र्म' मानकर उसीके अनुकूल गीताका किसी प्रकार अर्थ लूगा लेना चाहिये । गीताका 
तो यही स्थिर सिद्धान्त है, कि ज्ञानके पश्चातभी सन्यासमार्ग ग्रहण करनेकी अपेक्षा 
कर्मयोगको स्वीकार करनाही उत्तम पक्ष है। फिर उसे चाहे निराला सप्रदाय कहो या 
और कुछ उसका नाम रखों। परतु इस वातपरभी ध्यान देना चाहिये, कि यद्यपि 
गीताको कर्मयोगही श्रेष्ठ जान पडता है, तथापि अन्य परमत-असहिष्णु सप्रदायोकी 
माँति उसका यह आग्रह नहीं, कि सन्यासमा्गको सर्वेथा त्याज्य मानना चाहिये। 

गीतामे सन्‍्यासमार्गके सबधमें कहीभी अनादरभाव नही दिखलाया गया है। इसके 
विरुद् भगवानने स्पप्ट कहा है, कि सन्‍्यास और कर्मयोग दोनो मार्ग एकसेटी 
नि श्रेयस्कर- मोक्षदायक - अथवा मोक्षदृष्टिसि समान मूल्यवान्‌ हैं। और आगे 
इस प्रकारकी युक्तियोसे इन दो भिन्न भिन्न मार्गोकी एकरूपताभी कर दिखलाई 
है, कि “ एक साख्य च योग च य पश्यति स पश्यति ” ( गीता ५ ५ ) - जिसे 
यह मालूम हो गया, कि ये दोनो मार्ग एकही है - अर्थात्‌ समान-वलवाले है - 

उसेही सच्चा तत्वज्ञान हआ, या कर्मयोग'मेंभी तो फलाशाका सन्यास करनाही 

पडता है - “न ह्ासन्यस्ततकल्पो योगी भवति कश्चन ” ( गीता ६ २ )। यद्यपि 
ज्ञानप्राप्तिकि अनतर ( पहलेही नही ) कर्मका सन्‍्यास करना या कर्मयोग स्वीकार 

करना दोनों मार्ग मोक्षदृष्टिसि एक-सीही योग्यताके है, तथापि लोकव्यवहारकी 

दृष्टिसि बिचारनेपर यही मार्ग सर्वश्रेष्ठ हे, कि बुद्धिमें सन्‍्यास रख कर - अर्थात्‌ 

निष्काम बुढ्ििसे देहेद्वियोंकेहाारा जीवनपर्यत लछोकसंग्रहकारक सब कार्य किये जायें ! 

क्योंकि भगवान्‌का निश्चित उपदेश है, कि इस उपायसे सन्‍्यास और कर्म, दोनो 

स्थिर रहते है। एवं तदनुसारही फिर भर्जुन युद्धके लिये प्रवृत्त हुआ है। ज्ञानी और 

अजानीमें यही तो भेद है। केवल शारीर अर्थात्‌ देहेद्वियोंके कर्म देखें, तो दोनोंके 

एक-से होगेही, परतु अज्ञानी मनुष्य उन्हे आसक्त बुद्धिसि और ज्ञानी मनुष्य 

अनासक्त बुद्धिसे किया करता है ( गीता ३ २५ )। भास कविने गीताके इसी 

सिद्वान्नका वर्णन अपने नाटकर्में इस प्रकार किया है - 
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प्राज्स्प मुर्खेस्थ च कार्ययोगे । 
समत्वमभ्येत्ति तनुर्न बृद्धिः 0 

४ ज्ञानी और मूर्ख मनुष्योंके कर्म करनेमें शरीर तो एक-साही रहता है, परतु 
बृद्धिमें भिन्नता रहती है / ( अविमार ५.५ ) 

कुछ फूटकल सम्यासमार्गवालोका छसपर यह और कथन है, कि “ गीत्ताम 
अर्जुनको कर्म करनेका उपदेश तो दिया गया है, परतु भगवानने यह उपदेश इस 
बातपर ध्यान दे कर किया है कि अज्ञानी अर्जुनको चित्तशुद्धिके लिये कमें करनेकाही 
अधिकार था। सिद्धावस्थामें भगवानके मतसेभी कर्मयोगही श्रेष्ठ हैं। “ इस यृक्तति- 
बादका सरल भावार्थ यही दीख पडता है, कि यदि भगवान्‌ यह कह देते, कि “ अर्जुन ! 
तू अज्ञानी है, “ तो वह उसी प्रकार पूर्ण ज्ञानकी प्राप्तिके लिये आग्रह करता, जिस 
प्रकार कि कठोपनिपदमें नचिकेताने किया था , और फिर तो उसे पूर्ण ज्ञान बत्तढानाही 
पडता, एवं यदि दैसा पुर्ण ज्ञान उसे बतलाया जाता, तो वह युद्ध छोडकर सन्यास 
ले छेता और और तब तो भगवानवग भारतीय युद्धसंबंधी सारा उद्देश्यही विफल हो 
जाता - इसी भयसे अपने अत्यत प्रिय भक्तको धोखा देनेके लिये भगवान्‌ श्रीकृष्णने 
गीताका उपदेश किया है ! इस प्रकार जो लोग सिर्फ अपने सप्रदायका समर्थन 
करनेके लिये, भगवानके मत्येभी अत्यत प्रिय भकतकों घोखा देनेका निद्चकर्म महनेके 
छिये प्रवृत्त हो गये, उनके साथ किसीभी प्रकारका वाद न करनाही अच्छा है । परतु 
सामान्य छोग इन ध्रामक युक्तियोसे कही फंस न जावे, इसलिये इतनाही कह देते 
हैं, कि श्रीकृष्णको अर्जुनसे स्पप्ट शब्दोमे यह कह देनेके लिये डरनेका कोई कारण 
न था, / कि तू अज्ञानी है, इसलिये कर्म कर। / और इतनेपरभी यदि अर्जुन कुछ 
गडवड करता, तो उसे, अज्ञानी रखकरही उससे प्रकृतिधर्मके अनुसार युद्ध 
फरानेकी सामर्थ्य श्रीकृष्णमें थी ही ( गीता १८ ५९, ६१ ) | परतु ऐसा न कर, 
वार बार श्ञान' और “विज्ञान बतलाकरही (गीता ७ २,९ १,१० १,१३ २, 
१४ १) पहदहये अध्यायके अंतमें भगवानने अर्जुनसे कहा है, कि “ इस शास्त्रको 
समझ लेनेसे मनुप्य ज्ञाता और झतार्थ हो जाता है (गीता १५. २० )। इस 
प्रकार भगवानने उसे पूर्ण ज्ञानी वना कर, उसकी इच्छासेही उससे युद्ध करवाया 
है ( गीता १८ ६३ )। इससे भगवानका यह अभिप्राय स्पष्ट रीतिगे सिद्ध होता 
है, कि भाता पुरुषको, ज्ञानप्राप्तिके पश्चात्भी, निष्काम कर्म करनेही रहना चाहिये, 
और यही सर्वत्तिम पक्ष है। इसके अतिरिक्त, यदि एक बार मानभी लिया जाय, कि 
अर्जन अज्नानी था, तथापि उसयो किये हुए उपदेशके समर्थनर्में जिन जनक प्रभति 
प्राचीत कर्मंयोगियोका और आगे भगवानने स्वय अपनाभी उदाहरण दिया है, उन 
सभीरें वटापि अशानी नहीं बह सतत । इसीसे कहना पठता है, कि साप्रदायिक 
ज्ाग्रटका यह कोश युकितवाद सर्यथा त्याज्य और अनुचित है, तथा गीतामें श्ञान- 
युक्त वमंयोगराहों उपदेश जिया गया है | 
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अवत्तक यह बतलाया गया, कि ज्ञानोत्तर सिद्धावस्थाके व्यवहारके विपयमेंभी 
कर्मेत्याग ( साख्य ) और कर्मयोग ( योग ), ये दोनो मार्ग न केवल हमारेही देशमें, 
वरन्‌ अन्य देशोमेंभी प्राचीन समयसे प्रचलित पाये जाते है। अनतर, इस विषयमें 
गीताशास्त्रके दो मुख्य सिद्धान्त वतलाये गये - (१) ये दोनों मार्ग स्वतत्न अर्थात्‌ 
मोक्षकी दृष्टिसे परस्पर-निरपेक्ष और तुल्यवलू है, एक दूसरेका अग नही और (२) 
उनमें कर्मयोगही अधिक प्रशस्त है। और इन दोनो सिद्धान्तोंके अत्यत स्पष्ट होते 
हुएभी साप्रदायिक टीकाकारोंने इनका विपर्यास किस प्रकार और क्यो किया ? 
इसी बातको दिखलानेके लिये यह सारी प्रस्तावना लिखनी पडी | अब गीताममें दिये 
हुए उन कारणोका निरूपण किया जायगा, जो प्रस्तुत प्रकरणकी इस मुख्य बातको 
सिद्ध करते है, कि सिद्धावस्थामेभी कर्मत्यागकी अपेक्षा निष्काम बुद्धिसि आमरण कर्म 
करते रहनेका मार्ग अर्थात्‌ कर्मयोगही अधिक श्रेयस्कर है। इनमेंसे कुछ वातोका 
स्पष्टीकरण तो सुख-दु ख-विवेक” नामक प्रकरणमें पहलेही हो चुका है । परतु वह 
विवेचन था सिर्फ सुख-दु खका, इसलिये वहाँ इस विषयकी पूरी चर्चा नही की जा 
सकी । अतएब इस विषयकी चचके लियेही यह स्वतत्न प्रकरण लिखा गया है। वैदिक 
धर्मके दो भाय है. कर्मकाड और ज्ञानकाड । पिछले प्रकरणमें उनके भेद बतला दिये 
गये है । कर्मकाडमें अर्थात्‌ ब्राह्मण आदि श्रौत ग्रथोमें और अशत उपनिषदोमेंभी ऐसे 
स्पष्ट वचन हैं, कि प्रत्येक यृहस्थको फिर चाहे वह ब्नाह्मण हो या क्षत्रिय - अग्निहोत् 
करके यथाधिकार ज्योतिष्टोम आदिक यज्ञयाग करने चाहिये और विवाह करके वश 
बद्धानाभी हरएकका कतंव्य है। उदाहरणार्थ, “ एतद्टे जरामय सत्त यदग्निहोत्रम्‌ “ 
इस अग्निहोत्नरूपको मरणपर्यत जारी रखना चाहिये (श का १९ ४ ११), 
प्रजातन्तु मा व्यवच्छेत्सी । ” वशके धागेको टूटने न दो (तै उ १ ११ १) अथवा 
/ ईशावास्यमिद सर्वम्‌ / - ससारम जो कुछ है, उसे परमेश्वरमें अधिष्ठित करे - 
अर्थात्‌ ऐसा समझे, कि मेरा कुछ नही, उसीका है। और इस निष्काम बुद्धिसे - 
कुर्वश्नेबेह कर्माणि जिजीविषेच्छत समा । 
एव त्वयि नान्यथेतो$स्ति न कर्म लिप्यते नरे॥। 
० क्र्में करते रहकरही सौ वर्ष अर्थात्‌ आयुष्यकी भर्यादाके अततक जीनेकी इच्छा 
रखे, एवं ऐसी ईशावास्य बुद्धिसे कर्म करेगा, तो उन कर्मोंका तुझे ( प्ुरुषको ) लेप 
( बधन ) नहीं लगेगा, इसके अतिरिक्त ( लेप अथवा वधनसे बचनेके लिये ) 
दूसरा मार्ग नही है” ( ईश १ २ ) परतु जब हम, कर्मकाडसे ज्ञानकाडमें जाते हैं, 
तब वैदिक ग्रथोमेंही अनेक विरुद्धपक्षीय वचनभी मिलते है । जैसे “ ब्रह्मविदाप्नोति 
परम ” (तै २ १ १ ) - ब्रह्मज्ञानसे मोक्ष प्राप्त होता है। “नान्य ॥॒ पथा 
विद्यतेब्यताय ” ( श्वे ३ ८ )-( बिना ज्ञानके ) मोक्षप्राप्तिका दूसरा मर्गि नही 
है। / पूर्वे विद्वास प्रजा न कामयन्ते | कि प्रजया करिष्यामो येषा नोथ्यमात्माध्य 
लोक इति ते ह सम पुत्नैपणायाश्व वित्तेषणायाश्व लोकैषणायाश्च व्युत्यायाथ भिक्षा- 
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चर्य चरन्ति ” (वु ४ ४ २२, ३ ५ १ )- श्राचीन ज्ञानी पुरुषोको पुत्र आदिकी 
इच्छा न थी, और यह समझकर, कि जब समस्त लोकही हमारा आत्मा हो गया 
है, तब हमें ( दूसरी ) सतान किस लिये चाहिये ? -वे लोग सतति, सपत्ति 
और, स्वर्ग आदिमेंसे किसीकीमी 'एषणा' अर्थात्‌ चाह नही करते थे, कितु उससे 
निवृत्त होकर वे ज्ञानी पुरुष स्वेच्छासे भिक्षाटत करते हुए घूमा करते थे, अथवा 
/ इस रीतिसे जो लोग विरक्‍्त हो जाते है, उन्‍्हीको मोक्ष मिलता है (मु १२ 
११ ) | या अतमें “ यदहरेव विरजेत्‌ तदहरेव प्रव्नजेत्‌ ” ( जाबा ४) - जिस 
दिन वृद्धि विरक्त हो, उसी दिन सन्यास छेले। इस प्रकार वेदकी आज्ञा द्विविध 
अर्थात्‌ दो प्रकारकी होनेसे (मभा शा २४० ६ ) प्रवृत्ति और निवृत्ति या 
कर्मयोग और साख्य, इसमेंसे जो श्रेष्ठ मार्ग हो, उसका निर्णय करनेके लिये, यह 
देखना आवश्यक है, कि कोई दूसरा उपाय है या नहीं ” आचार अर्थात्‌ शिष्ट 
लोगोंके व्यवहार या रीति-भाँतिको देखकर इस प्रश्नका निर्णय हो सकता था, परतु 
इस सबधमें शिष्टाचा रभी उभयविश्व अर्थात्‌ दो प्रकारका है। इतिहाससे प्रकट होता 
है, कि शुक और यानवल्क्य प्रभृतिने सन्यासमार्गका तो जनक, श्रीकृष्ण और जैगी- 
पव्य आदि प्रमुख ज्ञानी पुरुषोने कर्ममोगकाही अवछूबन किया था। इसी अभिप्रायसे 
सिद्धान्त पक्षके युक्तिवादमें वादरायणाचार्यने कहा है, कि “ तुल्य तु दर्शनम्‌ ” 
(वे सू ३ ४ ? ) -अर्थात्‌ आचारकी दृष्टिसे ये दोनों पथ समान बलवान हैं। 
स्मृतिवचनभी* ऐसाही है - 
विवेकी सर्वेदा मुक्त. कुर्ता नास्ति कतृता । 
अलेपवादमाशित्य श्रीकृष्णजनकोी यथा ॥॥ 

४ पर्ण ब्रह्मज्ञानी पुरुप सब कर्म करकेभी श्रीकृष्ण और जनकके समान अकर्ता, 
अलिप्त एवं स्वदा मुक्तही रहता है।” ऐसेही भगवद्गीतामेंभी मनु, इक्ष्वाकु 
आदिके नाम कर्मयोगकी परपरा वतलाते हुए कहा है, कि “ एव ज्ञात्वा कृत कर्म 
पूर्वेरपि मुमुक्षुभि ।  ( गीता ५ १५ ) - ऐसा जानकर प्राचीन कारूमें जनक 
आदि ज्ञानी पुरुषोने कर्म किया । योगवासिष्ठ और भागवतर्में जनकके सिवा इसी 
प्रवयरके दूसरे बहुत-से उदाहरण दिये गये हैं (यो ५ ७५, भाग २ ८ ४३०- 
४५ ) | यदि किसीको शका हो, कि जनकआदि पूर्ण ब्रह्मज्षानी न थे, तो योग- 
वासिष्ठमें स्पष्ट लिखा है, कि ये सब 'जीवन्मुक्त' थे। योगवासिष्ठमेंही बयो, महा- 
भारतमंभी कथा है, कि व्यासजीने अपने पुत्न शुकको मोक्षघर्मका पूर्ण ज्ञान प्राप्त 
कर लेनेके लिये अतमें जनकके यहाँ भेजा था (मभा शा ३२५,यो २१)। 
इसी प्रकार उपनिषदोमेंभी जान-बूझकर ये कथाएँ है, कि अश्वपति कैकेय राजाने 
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* इसे स्मृतिवचत मानकर आनदगिरीने कठोपनिषदके ( कठ. २ १९ ) 
शाकरभाष्यकी टीकामें उद्धृत किया है। नही मालूम, यह कहाँका बचन है। 
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उद्दालक ऋषिको (छा ५ ११-२४ ) और काशिराज अजातशलुने गार््य॑ 
बालाकीकी ( बूं २ १ ) ब्रह्मज्ञान सिखाया था । परतु यह वर्णन कही नही मिलता, 
कि अश्वपत्ति या जनकने राजपाट छोडकर कर्मत्यागरूप सन्‍्यास ले लिया। इसके 
विपरीत, जनक-सुलभा-सवादमें जनकने स्वय अपने विपयमें कहा है, कि “हम 
मुक्तसग होकर - मासक्ति छोडकर - राज्य करते हैं और यदि हमारे एक 
हाथमें चदन लगाया और दूसरेको छीलू डाला, तोभी उसका सुख और दु ख हमें 
एकसाही है।” अपनी स्थितिका इस प्रकार वर्णनकर (मभा शा ३२० २६) 
जनकने आगे सुलूभासे कहा है - 


मोक्षे हि त्रिविधा निष्ठा दृष्टाष्न्येमक्षवित्तम । 
ज्ञान लोकोत्तर यच्च सर्वत्यागश्च कर्मणाम्‌ ॥॥ 
ज्ञाननिष्ठा वदन्त्येके मोक्षशास्त्रविदों जना.। 
कर्मनिष्ठा तथवान्ये यतय- सृुक्मदर्शन ॥॥ 
प्रहायोभयसप्पेव ज्ञान कर्म च केवलम्‌ । 
तृतीयेय सामास्याता निष्ठा तेन महात्मना ॥। 


“ मोक्षशास्त्रके ज्ञाता मोक्षप्राप्तिकि लिये तीन प्रकारकी निष्ठाएँ बतलाते हैं - 
(१) ज्ञान प्राप्कर सब कर्मोका त्याग कर देना - इसीको कुछ मोक्षशास्त्रशञ 
ज्ञाननिष्ठा कहते है, (२ ) इसी प्रकार दूसरे सूक्ष्मदर्शी लोग कर्मनिष्ठा बतलाते 
हैं, परतु केवल ज्ञान और केवल कर्म - इन दोनो निष्ठाओकों छोडकर ( ३ ) यह 
तीसरीही ( अर्थात्‌ ज्ञानसे आसक्तिका क्षय कर कर्म करनेकी ) निष्ठा ( मुझे ) 
उस महात्माने ( पचशिख ) बतलाई है ” ( मभा शा ३२० ३८-४० )॥ निष्ठा 
शब्दका सामान्य अर्थ अतिम स्थिति, आधार या अवस्था है। परतु इस स्थानपर 
और गीतामेंभी निष्ठा शब्दका अर्थ है- “ मनुष्यके जीवनका वह मार्ग, ढेंग, 
रीति या उपाय है, जिससे आयू बितानेपर अतममें मोक्षकी प्राप्ति होती है । ” गीतापर 
जो शाकरभाष्य है, उसमेंभी निष्ठा ८ अनुष्ठेयतात्पयंम्‌ - अर्थात्‌ आयुष्य या 
जीवनमें जो कुछ अनुष्ठेय ( आचरण करने योग्य ) हो, उसमें तत्परता ( निमग्न 
रहना ) - यही अर्थ किया है। आयुष्यक्रम या जीवनक्रमके इन मार्गो्मेसे जैमिनि 
जैसे प्रमुख मीमासकोंने ज्ञानको महत्त्व नही दिया है, कितु यह कहा है, कि यज्ञयाग 
आदि कर्म करनेसेही मोक्षकी प्राप्ति होती है - 

ईजाना बहुनि यज्ञै- ब्राह्मणा वेदपारगा । 

शास्त्राणि चेन्प्रमाण स्यु- प्राप्तास्ते परमा गतिस्‌ ॥। 
क्योकि, ऐसा न माननेसे शास्त्रकी अर्थात्‌ वेदकी आज्ञा व्यर्थ हो जावेगी (जै सू 
५ २ २९ पर शाकरभाष्य देखो ) और उपनिषत्कार तथा बादरायणाचार्यने, यह 
निश्चय कर कि यज्ञ-्याग आदि सभी कर्म गौण है, सिद्धान्त किया है, कि मोक्षकी 
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प्राप्ति ज्ञानसे ही होती है, ज्ञानके सिवा और किसीसेभी मोक्षका मिलना शक्‍्य नहीं 
है (वे सू ३४ १, २ ) । परतु जनक कहते है, कि इन दोनो निष्ठाओको छोड- 
कर आसक्ति-विरहित कर्म करनेकी एक तीसरीही निष्ठा पचशिखने ( स्वय साख्य- 
मार्गी हो करभी ) हमें वतलाई है। “ दोनो निष्ठाओको छोड कर ” इन शाब्दोंसे 
प्रकट होता है, कि यह तीसरी निष्ठा, पहली दो निष्ठाओमेंसे किसीभी निष्ठाका 
अग नही है- प्रत्युत स्वतत्न रीतिसे वणित है । वेदान्तसूत्रमेंभी (वे सू ३. ४. 
३२-३५ ) जनककी इस तीसरी निष्ठाका अतमें उल्लेख किया गया है, और भगवदु- 
गीतामें जनककी उसी तिसरी निष्ठाका - इसीमे भक्तिका नया योग करके - वर्णन 
किया गया है। परतु गीताका तो यह सिद्धान्त है, कि मीमासकोका केवल कर्मयोग 
अर्थात्‌ ज्ञानविरहित कर्मंयोग मोक्षदायक नही है, वह केवल स्वर्गंप्रदही है ( गीता 
२ ४२-४४, ९ २१ ), इसलिये जो मार्ग मोक्षप्रद नही है, उसे “निष्ठा” नामही 
नही दिया जा सकता । क्योकि, यह व्याख्या सभीको स्वीकृत है, कि जिससे अतमें 
मोक्ष मिले, उसी मार्गको 'निष्ठा' कहना चाहिये। अतएव, सब सतोका सामान्य 
विवेचन करते समय, यद्यपि जनकने तीन निष्ठाएँ बतलाई हैं, तथापि मीमासकोका 
केवल ( अर्थात्‌ ज्ञानविरहित ) कर्ममार्ग निष्ठा मेंसे पृथक्‌ कर सिद्धान्तपक्षमे स्थिर 
होनेवाली दो निष्ठाएँही गीताके तीसरे अध्यायके आरभमें कही गई हैं ( गीता 
३ ३)। केवल ज्ञान ( साख्य ) और ज्ञानयुक्त निष्काम कर्म ( योग ), येही वे दो 
निप्ठाएँ है। और सिद्धान्तपक्षीय इन दोनो निष्ठाओमेंसे दूसरी ( अर्थात्‌ जनकके 
कथनानुसार तीसरी ) निष्ठाके समर्थनार्थ यह प्राचीन उदाहरण दिया गया है, 
कि “ कर्मणव हि ससिद्धिमास्थिता जनकादय ” ( गीता ३ २० )- जनक प्रभृतिने 
इस प्रकार “ कर्म करकेही सिद्धि पाई है। ” जनक आदिक क्षत्विय राजाओकी बात 
छोड दे, तोभी यह सर्वश्रुत हैही, कि व्यासने विचित्रवीर्यके वशकी रक्षाके लिये 
घृतराप्ट्र और पड़, ये दो क्षेत्ज पुत्त निर्माण किये थे और तीन वर्ष तक निरतर परि- 
श्रम करके ससारके उद्धारके निमित्त उन्होंने महाभारतभी लिखा है । एवं कलियुगमें 
स्मार्त अर्थात्‌ सन्यासमार्गके अवर्तक श्रीशकराचार्यनेभी अपने अलौकिक ज्ञान तथा 
उद्योगसे धर्म-सस्थापना का कार्य किया था। कहाँ तक कहे ? जबसे स्वय ब्रह्मदेव 
कर्म करनेके लिये पवृत्त हुए, तभीसे सृष्टिका आरभ हुआ है। मलत ब्रह्मदेवसेही 
मरीचि प्रभृति सात मालसपृत्रोने उत्पन्न होकर, सन्‍्यास न ले, सृष्टिक्रमको जारी 
रुखनेके लिये मरणपर्यत प्रवृत्तिमागकाही अगीकार किया, और सनलुमार प्रभृति 
दूसरे सात मानसपुत्न जन्मसेही विरक्‍्त अर्थात्‌ निवृत्ति-पथी हुए - पहले कह चुके 
हैं कि, इस कथाका उल्लेख महाभारतमे वर्णित नारायणीय . धर्मनिरूपणमें है 
( मभा शा ३३९, ३४० ) । ब्रह्मज्ञानी पुरुषोंने या ब्रह्मदेवनेभी, कर्म करते रहनेके 
इस प्रवृत्तिमा्गंका क्यों अगीकार किया ? - इसकी उपपत्ति वेदान्तसूत्रर्में इस 
प्रकार दी है “ यावदधिकारमवस्थितिराधिकारिणाम्‌ू ” (वे सू ३३ ३२) - 


३१८ गीतारहस्य अथवा कमेयोंगश्ञास्त्र 


जिसका जो ईश्वरनिरमित अधिकार है, उसके पूरे होनेतक कार्योासे छूट्री नही 
मिलती । इस उपपत्तिकी जाँच आगे की जावेगी । उपपत्ति कुछभी क्यो न हो, पर 
यह बात निविवाद है, कि प्रवृत्ति और निवृत्ति, ये दोनो पथ ब्रह्मज्ञानी पुरुपोम 
ससारके आरभसे प्रचलित है। इससे यहभी प्रकट है, कि उनमेंसे किसीकी श्रेष्ठतताका 
निर्माण सिर्फ आचारकीही ओर ध्यान देकर नही किया जा सकता। 
इस प्रकार, पूर्वाचार द्विंविध होनेके कारण, केवल आचारसेही यद्यपि यह 
निर्णय नही हो सकता, कि निवृत्ति श्रेष्ठ है या प्रवृत्ति, तथापि सन्यासमार्गके छोगोका 
यह दूसरा युक्तिवाद है, कि यदि यह निविवाद है, कि बिना कर्मबधसे छूटे मोक्ष 
नही होता, तो ज्ञानप्राप्ति हो जानेपर तृष्णामूछक कर्मोका झगडा, जितनी जल्दी 
हो सके, तोडनेमेंही श्रेय है। महाभारतके शुकानुशासनमें - इसीको 'शुकानुप्रश्न भी 
कहते है, - सन्यासमार्गकाही प्रतिपादन है। वहाँ शुकने व्यासजीसे पूछा है - 
यदिद वेदवचन कुरु कर्म त्यजेति च । 
का विश विद्यया यान्ति का च गच्छन्ति कर्मणा ॥॥ 


४ बेद, कर्म करनेके लियेभी कहता है और छोडनेके लियेभी, तो अब मुझे बतला- 
इये, कि विद्यासे अर्थात्‌ कर्मरहित ज्ञानसे और केवल कम्मसे कौन-सी गति मिलती 
है ?” ( मभा शा २४० १ ) इसके उत्तरमे व्यासजीने कहा है - 

फर्मणा बध्यते जन्तुविद्यया तु प्रमुच्यते । 

तस्मात्कममें न कुर्वेन्ति यतय पारदर्शिन ॥ 
“ कमंसे प्राणी बंधा जाता है, और विद्यासे मुक्त हो जाता है। इसीसे पारदर्शी 
यत्ति अथवा सन्यासी कर्म नही करते ” (मा शा २४० ७)। इस इलोकके पहले 
चरणका विवेचन हम पिछले प्रकरणमें कर चुके है। “ कर्ंणा वध्यते जन्तुविद्यया 
तु प्रमुच्यते ” इस सिद्धान्तपर कुछ वाद नहीं है। परतु स्मरण रहे, कि वहाँ यह 
दिखलाया है, कि “करमंणा वध्यते का विचार करनेसे सिद्ध होता है, कि जड 
अथवा अचेतन कर्म किसीको न तो बाँध सकता है और न छोड सकता है, मनुष्य 
फलाशासे अथवा अपनी आसक्तिसे कर्मोमें वैध जाता है। इस भासक्तिसे अलग 
होकर वह यदि केवल बाह्य इद्वियोंसे कर्म करे, तबभी वह मुक्तही है। रामचद्रजी, 
इसी अर्थको मनमें लाकर, अध्यात्म रामायणमें (अ रा २ ४ ४२ ) में लक्ष्मणसे 
कहते है, कि - 

प्रवाहपतितः कार्य कुर्वेन्नपि न लिप्यते । 

बाह्मे सर्वत्न कतुत्वमाबहन्नपि राघव ॥॥ 
४ कमेंमय ससारके प्रवाहमें पडा हुआ मनुष्य बाहरी सब प्रकारके कर्तव्य-कर्म 
करकेभी अलिप्त रहता है। ” अध्यात्मशास्त्रके इस सिद्धान्तपर ध्यान देनेसे दीख 
पडता है, कि कर्मोंकों दुखमय मानकर उनके त्यागनेकी आवश्यकताही नहीं 


संन्यास ओर कमंयोंग ३२१९ 


रहती, केवल मनको शुद्ध और सम करके फलाशा छोड देनेसेही सब काम हो 

जाते हैं। तात्पर्य यह, कि यद्यपि ज्ञान और काम्यकर्का विरोध हो, तथापि 

निष्काम कर्म और ज्ञानके बीच कोईभी विरोध हो नहीं सकता । इसीमे अनुगीतामे 

/ तस्मात्कर्म न कुर्वेन्ति '- अतएवं कर्म नहीं करते - इस वाक्यके बदले - 
तस्मात्कंस मिःस्तेहा ये केचित्पारदशिन । 

# इससे पारदर्शी कर्ममें आसक्ति नहीं रखते / ( अश्व ५१ ३३ ), यह वाक्य 
आया है। इससे पहले, कर्मयोगका स्पष्ट प्रतिपादन इस प्रकार किया गया है, कि - 
कुवेते ये तु कर्माणि श्रदुधाता विपश्चित, । 
अनाशीरयोगरसयुकतास्ते घीरा. साधुदर्शिन: ॥। 

“जो ज्ञानी पुम्ष श्रद्धासे फ्लाशा न रखकर ( कमे-) योग-मार्गकगा अवरूद करके 

कर्म करते है, वेही साधुदर्शी हैँ ” ( अश्व ५० ६, ७ ) । इसी प्रकार - 

यदिद वेदवचन कुरु कर्म त्यजेति च। 
इस पूर्वार्धमे जुडा हुआही, वनपर्वमें, युधिष्ठिरको शौनकका, यह उपदेश है, कि - 

तस्माड्धर्मानिमान्‌ सर्वात्ञाभिमानात्‌ समाचरेत्‌ । 
४ बेदमें कम करने और छोडनेकीभी आज्ञा है, इसलिये ( कतृत्वका ) अभिमान 
छोडकर हमें अपने सब कर्म करने चाहिये ” ( वन २ ७३ ) । शुकानुप्रश्नमेंभी 
व्यासजीने शुकसे दो बार स्पष्ट कहा है कि - 

एषा पूर्वतरा वृत्तिम्नहिणस्य विधीयते । 

ज्ञानवानेव क्र्माणि कुर्वन्‌ सर्वत्न सिध्यति ॥। 
” ब्राह्मणकी पूर्वेकी, पुरानी ( पूर्वतर ) वृत्ति यही है, कि ज्ञानवान होकर, सब काम 
करकेही सिद्धि प्राप्त करे ” (मभा शा २३७ १, २३४ २९ )। यहीभी प्रकट हैं, 
कि यहाँ ज्ञानवानेव' पदसे ज्ञानोत्तर और ज्ञानयुक्‍त कर्मही विवक्षित है । अब यदि 
दोनो पक्षोंके उक्त सब वचनोका निराग्रह बुद्धिसि विचार किया जाय, तो मालूम 
होगा, कि “ कर्मणा वध्यते ज़न्तु ” इस युक्तिवादसे कर्मत्यागविषययक यह सिर्फ 
एकही अनुमान निष्पन्न नहों होता, कि “ तस्मात्कर्म न कुर्वेन्ति ” - इससे काम नहीं 
करते - कितु उसी युक्तिवादसे यह निष्काम कर्मंयोगविषयक दूसरा अनुमानभी 
उत्तनीही योग्यताका सिद्ध होता है, कि “तस्मात्कर्मसु नि स्तेहा ” - इससे कमंमें 
आसविति नहीं रखते। सिर्फ हमही इस प्रकारके दो अनुमान नहीं करते, बल्कि 
व्यासजीनेभी यही अर्थ शुकानुप्रश्नके निम्न श्लोकमे स्पष्टतया बतछाया है - 
दाविसावथ पजानों यस्सिन्‌ जेदा प्रतिष्ठिताः। 
प्रवृत्तिलक्षणों धर्म. निवत्तिश्च विभाषितः ॥* 
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* इस अतिम चरणके “ निवृत्तिश्व सुभाषित ” और “ निवृत्तिश्व विभा- 


वित / ऐसे पाठभेदभी है । पाठभेद कुछभी हो, पर प्रथम द्वाविमौ” यह अवश्य है, 
जिससे इतना तो निविवाद सिद्ध होता है, कि दोनो पथ स्वतत्न है ! 


रजत 


३२२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशासत्र 


अठारहवे अध्यायमें यह सिद्धान्त किया है, कि “ निस्सग-बुद्धिसे, फठाशा छोडकर, 
केवल कर्तव्य समझकर, कर्म करनाही सच्चा सात्तविक' कर्मत्याग है” - कर्म 
छोडना सच्चा कर्मत्याग नहीं है ( गीता १८ ९ )। कर्म मायासृणष्टिकेही क्यों न हो, 
परतु किसी अगम्य उद्देश्यसे परमेश्वरनेही तो उन्हें बनाया हैं और उनको बंद 
करना मनुप्यके अधिकारकी वात नहीं, वह परमेश्वरके अधीन है । भतएवं यह बात 
निविवाद है, कि बुद्धिको नि सग रखकर केवल शारीर-कर्म करनेसे, वे मोक्षके वाधक 
नही होते । तव चित्तको विखत कर केवल इद्रियोंसे शास्त्नसिद्ध कर्म करनेमें हानिही 
क्या है ? गीतामें कहाही है, कि - “ नहि कश्चित्‌ क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मकृतू “ 
(गीता ३ ५, १८ ११) ।-इस जगतूमें कोई एक क्षणभरभी विना कर्मके रह 
नहीं सकता। और अनुगीतामें कहा है कि, “ नैप्कर्म्य नच लोके६स्मिन्‌ मुहर्तमपि 
लफ््यते ” ( अश्व २० ७ ) - इस लोकमें ( किसीसेभी ) घडीभरके लियेभी कर्म 
नही छूटते । मनुष्योकी तो विसातही क्‍या ! सूर्य-चद्र प्रभुतिभी निरतर कर्मही करते 
रहते है! अधिक क्या कटे ? यह निश्चित सिद्धान्त है, कि कर्मही सृष्टि और 
सृष्टिही कर्म है। इसीलिये हम प्रत्यक्ष देखते है, कि सृप्टिकी घटनाओको ( अथवा 
कर्मको ) क्षणभरके लियेभी विश्राम नहीं मिलता। देखिये, एक ओर भगवान्‌ 
गीतामें कहते है-“ कर्म छोडनेसे खानेकोभी न मिलेगा ” ( गीता ३ ८ ), तो 
वूसरी ओर वनपर्वेमें द्रोपदी युधिष्ठिससे कहती है, कि “ अकर्मणा वै भूताना 
वृत्ति स्यान्नहि काचन ” ( वन ३२ ८ ) अर्थात्‌ कर्मके बिना प्राणिमात्नका निर्वाह 
नही, ओर इसी प्रकार दासवोधमेंभी पहले ब्रह्मज्ञान वतलाकर श्रीसमर्थ रामदास- 
स्वामीभी कहते है, “ यदि प्रपच छोडकर परमार्थ करोगे, तो खानेके लिये अन्नभी न 
मिलेगा “( दास १२ १ ३ )। अच्छा, भगवानकाही चरित्न देखो तो मालूम होगा, 
कि आप प्रत्येक युगमे भिन्न भिन्न अवतार लेकर इस मायिक जगतमे साधुओोकी 
रक्षा और दुष्टोका विनाशरूप कर्म करते आ रहे हैं ( गीता ४ ८ मभा शा ३१९ 

१०३ )। और उन्होंनेही गीतामें कहा है, कि यदि में येही कर्म न करूँ, तो सतार 
उजडकर नष्ट हो जावेगा ( गीता ३ २४ ) । इससे सिद्ध होता है, कि जब स्वय 
भगवान्‌ जगतके घारणार्थ कर्म करते है, तब इस कथनसे वया प्रयोजन है, कि शानो- 
त्तर कर्म निरर्थक है ? अतएव य॒त्रियावान्‌ स पडित ” (मभा वन ३१२ १०४) 

-जो क्रियावान्‌ है, वही पडित है-इस नन्‍्यायके अनुसार अर्जुनको निमित्त कर 
भगवान सबको उपदेश करते है, कि इस जगत्तमे कर्म किसीसे छट नही सकते, अत 

कर्मोकी बाधासे वचनेके लिये मनुप्य अपने धर्मानुसार प्राप्त करतेव्यको फलाशा 
त्यागकर अर्थात्‌ निष्काम बुद्धिसे सदा करता रहे - यही एक मार्ग ( योग ) मनुष्यके 

अधिकारम है, और यही उत्तमभी है। प्रकृति तो अपने व्यवहार सदेवही करती 

रहेगी, परतु उसमेंसे कर्तृत्वके अभिमानकी बुद्धि छोड देनेसे मनुप्य मुक्तही है 

(गीता ३ २७, १३ २९, १४ १९, १८ १६ )। मुक्तिके लिये कर्म छोडनेवी 
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या साख्योंके कथतानुसार कमंसल्यासरूप वैराग्यकी जरूरत नही, इतनाही नहीं तो 
क्योकि इस कर्मभूमिमें क्मंका पूर्णतया त्याग कर डालना शक्‍्यही नहीं है। 

इसपरभी कुछ छोग कहते है - हाँ, माना कि कर्मवष्ठ तोडनेके लिये कर्म 
छोडनेकी जरूरत नही हैं, सिर्फ कर्म-फलछाशा छोडनेसेही सब निर्वाह हो जाता 
है, परतु जब ज्ञानप्राप्तिसि हमारी वृद्धि निप्काम हो जाती है, तब सत्र वासना- 
ओका क्षय हो जाता है, और कर्म करनेकी प्रवृत्ति होनेके लिये कोईभी कारण 
शेप नही रह जाता। तब ऐसी अवस्थामें अर्थात्‌ वासनाके क्षयसे - कायाक्लेश- 
भयसे नहीं - सब कर्म आप-ही आप छठ जाते है। इस ससारमें मनुष्यका परम 
पुरुषार्थ मोक्षटी तो है और जिसे ज्ञानसे वह मोक्ष प्राप्त हो जाता है, उसे प्रजा, 
सपत्ति अथवा स्वर्गादि लोकोंके सुखोमेंसे किसीकीभी एषणा' ( इच्छा ) नहीं 
रहती (बू ३०१ ४ ८ २२ ) ' इसलिये कर्मोको न छोडनेपरभी अतर्में उस 
ज्ञानका स्वाभाविक परिणाम यही हुआ करता है, कि कर्म आप-ही-आप, छूट 
जाते हूँ । इसी अभिप्रायसे उत्तरगीतामें कहा है - 


ज्ञानामृतेन तृप्तस्य कृतक्ृत्यस्यथ योगिन. । 
न चास्ति किचित्कतेव्यमस्ति चेन्न स तत्त्ववित्‌ ॥ 


/ ज्ञानामृत पी कर कृतकृत्य हो जानेवाले पुरुषका फिर आगे कोई कतंव्य शेष नही 
रहता, और यदि रह जाय, तो वह तत्त्ववित्‌ अर्थात्‌ ज्ञानी नही है ”* (१ २३) । 
यदि किसीको शका हो, कि यह ज्ञानी पुरुषका दोष है, तो वह ठीक नही, क्योकि 
श्रीशकराचायेने कहा है कि, “" अलूकारो हायमस्माक यद्न्नह्मात्मावगतो सत्या सर्वे- 
कर्तेव्यताहानि ” ( वे सू शा भा १ १ ४ ) - अर्थात्‌ यह तो ब्रह्मज्ानी पुरुषका 
एक अलकारही है। इसी प्रकार गीतामें भी ऐसे वचन हैं जेसे - “ तस्य कार्य न 
विद्यते ” ( गीता ३ १७ ) - श्ञानीको आगे करनेके लिये कुछ नही रहता, अथवा 
उसे समस्त वैदिक कर्मोका कोई प्रयोजन नहीं रहता (गीता २ ४६ ) । अथवा 
“४ योगारूढस्य तस्यैव शम कारणमुच्यते ” (गीता ६ ३ ) -जो योगारूढ हो 
गया, उसे शमही कारण है। इन वचनोंके अतिरिक्त सर्वारभपरित्यागी' ( गीता 
१२ १६ )। भर्थात्‌ समस्त उद्योग छोडनेवाला, और अनिकेत  ( गीता १२. 
१९ ) - भर्थात्‌ बिना घरद्वारका, इत्यादि विशेषणभी ज्ञानी पुरुषके लिये गीतामें 
प्रयुक्त हुए है। इन सब बातोंसे कुछ छोगोकी यह राय है, कि भगवद्गीताकों यह 





* यह समझ वास्तवमें ठीक नही, कि यह श्छोक श्रुतिका है। वेदास्तसूत्नके 
शांकरभाष्यमें यह श्लोक नही है। परतु सनत्सुजातीयके भाष्यमे आचार्यने इसे लिया 
है, और वहाँ कहा है, कि यह लिगपुराणका श्लोक है। इसमें सदेह नहीं, कि बह 
शलोक सन्यासमार्गवालोका है, कर्मयोग्रियोका नहीं। बौद्ध धर्मग्रथामेंभी एसेही 
वचन है । ( देखो परिशिप्ट प्रकरण )। 3९१ 


३२० गीतारहस्य अथवा कमयोगशज्ञासत्र 


४ इन द्वोनों मार्यक्रों वेदीका ( एक-सा ) आछार है- एवं मार्म प्रवृत्तेिविययक 
धर्मका और दूसरा निवृत्ति अर्थात्‌ सन्यास लेनेका है” (मभा शा २८० ६ )।॥ 
यह पहलेही दिखे चुके है, कि उसी प्रकार नारायणीय धर्ममेंभी इन दोनों पथोका 
[अत पृथक्‌ स्वतत् रीतिस, एवं सूप्टिके आरभसे प्रचलित होनेका वर्णन क्रिया गया 
है। परतु स्मरण रहे, कि महाभारतमें प्रसगानुसार इन दोनों पथोक्रा वर्णन पाया 
जाता है, इसब्ि प्रवृत्तिमार्गके साथही निवृत्तिमार्गंके समर्थक वचनभी उसी महा- 
भारेतमें पाये जाते है। गीताकी सन्यासमार्गीय टीकाओमें निवृत्तिमार्गके इन वचनो- 
फाही सख्य समझ कर, ऐसा प्रतियादन करनेका प्रयत्न किया गया है, मानों इसके 
सित्रा और दूसरा पथही नहीं है, और यदि होसी, तो वह गौण है अर्थात्‌ सन्‍्यास 
मांगता केवल अग है । परतु यह प्रतिपादन साप्रदायिक आग्रहका है, और इसीसे 
गीतावा जथ सरल एवं स्पष्ट रहनेपरभी जआजवरल बहुतोकों दुर्वोध हो गया है। 
वह गीताके “ लोवे/स्मित्‌ द्विविधा निष्ठा “ ( गीता ३ ३ ) इस श्लोककी वरावरी- 
बाही द्वाविमावथ पथानी / यह श्लोक है, इससे प्रकट होता है, कि इस स्थानपर 
दो समान-वठवाले साग बतछानेका हँतु हैं। परतु उस स्पण्ट अर्थंकी ओर अथवा 
पृत्रापर सदर्भभी और ध्यान ने देकर, ऊुछ लोग इसी शल्ोकमें, यह दिखलानेका 
प्रत्न किया परने है, कि दोना मार्योके बदरे एकही मार्ग अतिपाथ है । 
टुस प्रकार यह सिद्ध हो गया, कि कमसन्यास ( साख्य ) और निष्काम कर्म 
( योग ), दोनो वैदिक धमंके स्वतत् माग हैं और उनके विपयमे गीतावा यह 
निश्चित सिद्धान्त है, कि वे वैकल्पिक नहीं है, किंतु “सन्यासकी अपेक्षा कर्मग्रोमकी 
योग्यत्ता विशेष है। अब कर्मथोगकी श्रेष्ठनाके सत्रधमे ग्ीतामें जागे कहा है, वि 
जिस ससारमे हम रहते है, वह ससार और उसमे हमारा क्षणमर जीवित रहनाभी 
जब कर्म ही है, तव कर्म छोड़कर जावे फहाँ ? और यदि इस ससारमे अर्थात 
क््मभूमिमेही रहना हो तो कम छूटगेही बसे ? हम यह प्रत्यक्ष देखते है, कि जब- 
नक दह है तवतक भूख और प्यास जैसे विकार नहीं छूटते है ( गीता ५ ८, * ) 
आर उनके निवारणाथ भिक्षा भाँगने जैसा छज्जिन कम वरनेके लियेभी सन्यासमार्गके 
जनेसार यदि स्वतत्ता ह तो अनासक्तवद्धि से अन्य व्यावहारिक शास्क्रोक्‍्त केस 
करनवे लिये ही प्रत्यवाय कौन-सा है ? यदि कोर्ट इस ह”स्ये अन्य क्रमकिा त्याग 
करता हो वि कम करनेसे कर्मपाशमे फेंसकर ब्रह्मावदस वचित रहेगा, अथवा बहीर- 
त्मैक्य सूप अठुनवद्धि विचलित हो जायगी, तो कहना चाहिये, कि अवतक उसका 
मनोनिग्रह कच्चा है और मनोनिग्नहके कच्चे रहते हुए किया हुआ कर्मत्याम गीताव 
अनूसार, मोहका अर्थात्‌ वामस्‌ अथवा मिथ्याचरण है (गीता १५८ -, ३ ६)! ऐसी 
अवस्थामे यह अथ आप-हो-आप प्रकट होता है, कि ऐसे कच्चे मनोनिग्नरहक्रा चित्त 
शद्धिके हारा पूर्ण करनेके लिये निप्कामबुद्दि बढानेवादे यज्ञ दान प्रभृति गृहस्था- 
श्रमके श्रौत या स्मार्त कमही इस मनुप्यकों करने चाहिये। साराश ऐसा कमत्याग 
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कभी श्रेयस्कर नहीं होता। यदि कहें, कि मन निविषय है और मनुष्यके अधीन 
है, तो फिर उसे कर्मका डरही किसलिये है ” अथवा कर्मोके न करनेका व्यर्थ 
आग्रहही वह क्‍यों करे ? बरसाती छत्तेकी परीक्षा जिस प्रकार वर्षामेही होती है, 
उसी प्रकार या - 

विकारहेती सति विक्रियन्ते, येषां न चेतासि त एवं घीरा'। 


४ जिन कारणोंसे विकार उत्पन्न होता है, वे कारण अथवा विपय दृष्टिके आगे 
रहनेपरभी जिनका अत करण मोहके पजेमें नही फेसता, वेही पुरुष घेर्यशाली कहे 
जाते है” ( कुमार १ ५९ ) - कालिदासके इस व्यापक न्यायसे कर्मंकि हवाराही 
मनोनिग्रहकी जाँच हुआ करती है, और स्वय कर्ताको तथा और लोगोकोभी ज्ञात 
हो जाता है, कि मनोनिग्नह पूर्ण हुआ या नहीं। इस दृष्टिसिभी यही सिद्ध होता 
है, कि शास्त्से प्राप्त (अर्थात्‌ प्रवाहपतित) कम करनेही चाहिये (गीता १८ ६)। 
अच्छा, यदि कहें कि “मन वशमें है, और यह डरभी नही, कि जो चित्तशुद्धि 
प्राप्त हो चुकी है, वह कर्म करनेसे विगड जावेगी, परतु ऐसे व्यर्थ कर्म करके 
शरीरको कप्ट देना नही चाहते, कि जो मोक्षप्राप्तिके लिये अनावश्यक है ” तो 
यह कर्मत्याग 'राजस” कहलावेगा, क्योकि यह काय-क्लेशका भय करके केवल इस 
क्षुद्र वुद्धसि किया गया है, कि देहको कष्ट होगा और इसलिये त्यागसे जो फल मिलना 
चाहिये, वह ऐसे 'राजस' कर्मत्यागीको नही मिलता ( गीता १८ ८ )। फिर यही 
प्रमत है, कि कर्म छोडेंही क्यो ? यदि कोई कहे, कि “ सब कर्म मायासृष्टिके हैँ, अत- 
एव अनित्य है, इससे ब्रह्मसृष्टिके नित्य आत्माको इन कर्मोकी झझटमें पड जाना उचित 
नही, _ तो यहभी ठीक नही है। क्योकि जब स्वय परब्रह्मही मायासे आच्छादित 
है, तब यदि मनुष्यभी उसीके अनुसार मायामें व्यवहार करे, तो क्‍या हानि है? 
मायासृष्टि और ब्रह्मसृष्टिके भेदसे जिस प्रकार इस जगकेभी दोन भाग किये गये 
हैं, उसी प्रकार आत्मा और देहेद्वियोके भेदसे मनुष्यकेभी दो भाग होते हैं। इनमेंसे 
आत्मा और ब्रह्मका सयोग करके ब्रह्ममें आत्माका लयकर दो और इस ब्रह्मात्मैक्य- 
ज्ञानसे बुद्धिको निसग रखकर केवल मायिक देहेद्वियोह्रा मायासृष्टिके व्यवहार 
किया करो । वस, इस प्रकार बर्ताव करनेसे मोक्षमें कोई प्रतिबंध न आवेगा । और 
उक्त दोनो भागोका जोडा आपसमें मिल जानेसे सृष्टिके किसीभी भागकी उपेक्षा 
या विच्छेद करनेका दोषभी न छंगेगा, तथा ब्रह्मसुष्टि एव मायासृष्टि - परलोक 
और इहलोक - दोनोंके कतंव्यपालनका श्रेयभी मिल जायगा। ईशोपनिपद्में इसी 
तत्त्वका श्रतिपादन है ( ईश ११ ) इन श्रुतिवचनोका आगे विस्तारसहित विचार 
किया जावेगा । यहाँ इतनाही कह देते हैं, कि गीतामें जो कहा है, कि “ ब्रह्मात्मैक्यके 
अनुभवी ज्ञानी पुम्ष मायासृष्टिके व्यवहार केवल शरीर अथवा केवल इद्वियोसेही 
करते हैं ” ( गीता ४ २१, ५ १२ ), उसका तात्पयंभी यही है, और इसी उद्देश्यसे 
र २१ 
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मान्य है, कि ज्ञानके पश्चात्‌ कर्म तो आप-ही-आप छूट जाते हैं। परतु हमारी समसमें 
गीताके वाकक्‍्योंके ये अर्थ और उपर्युक्त युक्तिवादभी ठीक नहीं हैं। इसीसे इसके 
विरुद्ध हमें जो कुछ कहना है, उसे अब सक्षेपमें कहते हैं । 
सुखदु ख-विवेक' प्रकरणमे हमने दिखाया है, कि गीता इस बातको नहीं 
मानती, कि “ ज्ञानी हो जानेसे मनुप्यकी सब प्रकारकी इच्छाएँ या वासनाएँ छूट्ही 
जानी चाहिये। ” सिर्फ इच्छा या वासनाके रहनेमें कोई दु ख नही, दु खकी सच्ची 
जड है उसकी आसवक्ति | इससे गीताका सिद्धान्त है, कि सब प्रकारकी वासनाओोको 
नष्ट करनेके बदले ज्ञाताको उचित है, कि वहु केवल आसक्तिको छोडकर कर्म करे। 
यह आवश्यक नही, कि इस आसक्तिके छूटनेसे उसके साथ कर्मभी छूटही जावे | और 
तो क्या ? वासनाके छूट जानेपरभी सव कर्मोका छूटना शक्‍्य नहीं। वासना हो 
या न हो, हम देखते हैं, कि श्वासोच्छवास प्रभृति कर्म नित्य छगातर हुआ करते हैं। 
और आखिर क्षणभर जीवित रहनाभी तो कर्मही है, एवं पूर्ण ज्ञान होनेपरभी, अपनी 
वासनासे अथवा वासनाके क्षयसे वह छूट नही सकता । यह वात प्रत्यक्ष सिद्ध है, कि 
वासनाके छट जानेसे कोई ज्ञानी पुरुष अपने प्राण नही खो वैठता, और इसीसे गीतामें 
यह वचन आया है, कि “न हि कश्चित्क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मझत ” ( गीता 
३ ५ ) -कोई क्यो न हो, विना कर्म किये, रह नहीं सकता | गीताशास्त्नेके-कर्म- 
योगका पहला सिद्धान्त यह हूँ, कि इस कर्मभूमिमें कर्म तो निसगसेही प्राप्त, प्रवाह- 
प्रतित और अपरिहार्य है, वे मनुप्यकी वासनापर अवलरूबित नही हूँ । इस प्रकार यह 
सिद्ध हो जानेपर, कि कर्म और वासनाका परस्पर नित्य सवध नही है, वासनाके क्षयके 
साथही कर्मकाभी क्षय मानना निराघार हो जाता है। फिर यह प्रश्न सहजही उत्पन्न 
होता है, कि वासनाका क्षय हो जानेपरभी ज्ञानी पुरुषको प्राप्त कम किस रीतिसे 
करने चाहिये ? इस प्रश्वका उनर गीताके तीसरे अध्यायमें दिया गया है ( गीता 
३ १७-१९ और उसपर हमारी टीका देखो ) | गीताकों यह मत मान्य है, कि 
ज्ञानी पुरुषको ज्ञानके पश्चात्‌ उसका अपना कोई कतंव्य नहीं रह जाता। पसतु 
इसके आगे वढकर भीताका यहभी कथन है, कि कोईभी क्यों न हो, वह कर्मसे 
छुट्टी नही पा सकता । कई लोगोको ये दोनो सिद्धान्त परस्परविरोधी जान पढते है, 
कि ज्ञानी पुरुषको कतेंव्य नही रहता और कर्म नही छूट सकते । परतु गीताकी वात 
एसी नहीं हैं। गीताने उनका यो मेल मिलाया है - जब कि कर्म अपरिहाये है, तंव 
ज्ञान-प्राप्तिके वादभी ज्ञानी पुरुषको कर्म करनाहो चाहिये, पर चूँकि उसको स्वयं 
अपने लिये कोई कर्तव्य नही रह जाता, इसलिये अब उसे अपने सव कर्म निष्काम 
बुद्धिसि करनाही उचित है। साराश, तीसरे अध्यायके १७ वे श्लोकके “ तस्य कार्य 
न विद्यते ” वाक्यमें, “ कार्य न विद्यते ” इन शब्दोकी अपेक्षा, तस्य ( अर्थात्‌ उस 
जामी प्रुरुपके लिये ) शब्द अधिक महत्त्वका है और उसका भावार्थ यह है, कि 
४ स्वय उसको ” अपने छिये कुछ प्राप्त नही करना होता । इसीलिये अब ( ज्ञान हो 
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जानेपर ) उसको अपना कतंव्यनिरपेक्ष बुढ्धसि करना चाहिये। आगे १९ वे ए्लोकके 
आरभममें कारणबोधक 'तस्मात्‌' पदका प्रयोगकर, अर्जुनको इसी अर्थका उपदेश यो 
दिया है “ तस्मादसक्त सतत कार्य कर्म समाचर। ” ( गीता ३ १९ )- इसीसे 
तू शास्क्नसे प्राप्त अपने कतेव्यों आसक्ति न रखकर करता जा, कमेका त्याग 
मत कर। तीसरे अध्यायके १७ से १९ तकके तीन एलोकोंसे जो कार्यकारणभाव 
व्यक्त होता है, उसपर और अध्यायके समूत्े प्रकरणके सदर्भपर ठीक ठीक ध्यान 
देनेसे दीख पडेगा कि सन्यासमार्भियोंके कथनानुसार “ तस्य कार्य न विद्यते ” 
इसे स्वतत्न सिद्धान्त मान लेता उचित नहीं। आगे दिये हुए उदाहरण इसके लिये 
उत्तम प्रमाण हैं। “ ज्ञानप्राप्तिके पश्चात्‌ कोई कतंव्य न रहनेपरभी शास्त्नसे प्राप्त 
समस्त व्यवहार करने पडते है ” - इस सिद्धान्तकी पृष्टिमें भगवान्‌ कहते है - 
न मे पार्था$स्ति कर्तेव्यं त्रिषु लोफेषु किचन । 
नानवाप्तमवाप्तव्य वर्त एव च कर्मणि ॥॥ 

४ हे पार्थ! 'मेरा' इस तिभुवनमें कुछभी कर्तव्य ( बाकी ) नहीं है, अथवा कोई 
अप्राप्त वस्तु पानेकी ( वासना ) नही रही है । तथापि मैं कर्मही करता हैं ” ( गीता 
३ २२ )। “न मे कर्तव्यमस्ति /” - मुझे कतेव्य नहीं रहा हैं-ये शब्द पूवर॑बित 
एशलोकके “ तस्य कार्य न विद्यते / - उसको कुछ कतंव्य नहीं रहता (गीता ३ 
१७ ) - इन्ही शब्दोको लक्ष्य करके कहे गये हैं। इससे सिद्ध होता है, कि इन 
चारपाच एशलोकोमें प्रतिपाद्य अर्थ यही है “ ज्ञानसे कतंव्यके शेष न रहनेपरभी 
( वल्कि इसी कारणसे ) शास्त्नत प्राप्त समस्त व्यवहार अनासक्त बुद्धिसे करनेही 
चाहिये । यदि ऐसा न हो, तो “तसय कार्य न विद्यते ” इत्यादि श्लोकोमे 
वतलाये हुए सिद्धान्तको दृढ़ करनेके लिये भगवानने जो अपना उदाहरण दिया है, 
वह ( अरूग ) असवद्धसा हो जायगा, और यह अनवस्था प्राप्त हो जायगी, 
कि सिद्धान्त तो कुछ और है, और उदाहरण ठीक उसके विरुद्ध, कुछ औरही 
है। उस अनवस्थाको टालनेके लिये सन्यासमार्गीय टीकाकार “ तस्मादसक्त 
सतत कार्य कर्म समाचर ” के 'तस्मात्‌' शब्दका अर्थभी निराली रीतिसे किया 
करते हैँ। उनका कथन है, कि गीताका मुख्य सिद्धान्त तो यही है, कि 
४ ज्ञानी पुरुष कर्म छोड दे।” परतु अर्जुन ऐसा ज्ञानी था नही, इसलिये - 
“/ तस्मात्‌ - भगवानने उसे कर्म करनेके लिये कहा है। हम ऊपर कह चुके है, कि 
/ गीताके उपदेशके पश्चातूभी अर्जुन अज्ञानीही था ” यह युवित ठीक नही है। 
इसके अतिरिक्त, यदि 'तस्मातु' शब्दका, अर्थ इस प्रकार खीचातानी कर रूगाभी 
लिया, तो “न मे पार्था$स्ति कर्तंव्यम्‌ ” प्रभृति श्ठोकोर्मे भगवानने - “ अपने किसी 
कर्तेव्यके न रहनेपरभी मैं कर्म करता हूँ ”- यह जो अपना उदाहरण मुख्य सिद्धान्तके 
समर्थनमें दिया है, उसका मेलभी इस पक्षमें अच्छा नही जमता। इसलिये “ तस्य 
कार्य न विद्यते ” वाक्‍्यमें, “ कार्य न विद्यते ” शब्दोको मुख्य न मानकर “तस्य' शब्द- 
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कोही प्रधान मानना चाहिये, और ऐसा करनेसे “ तस्मादसक्त सतत कार्य कर्म 
समाचर "का अर्थ यही करना पडता है, कि “तू ज्ञानी है, इसलिये यह सच है, कि 
तुझे अपने स्वार्थके लिये कर्म अनावश्यक हैं, परतु स्वय तेरे लिये कर्म अनावश्यक 
हैं, इसीलिये अब तू उन कर्मोको ( जो शास्त्नसे प्राप्त हुए है ) मुझे आवश्यक नहीं 
इस वुद्धिसे “ अर्थात्‌ निष्काम बुद्धिसि कर |” थोडेमें यही अनुमान निकलता है, कि 
कर्म छोडनेका यह कारण नही हो सकता, कि “ वह हमें अनावश्यक है।” कितु जब 
कर्म अपरिहार्य है तव शास्त्से प्राप्त अपरिहार्य कर्मोको स्वार्थत्यागबुद्धिसि करतेही 
रहना चाहिये - यही गीताका कथन है और यदि प्रकरणकी समताकी दृष्टिसे देखें, 
तोभी यही अर्थ छेना पडता है। कर्मसन्‍्यास और कर्मयोग, इन दोनोमें जो बडा अतर 
है, वह यही है। सन्यासपक्षवाले कहते हैं, कि “ तुझे कुछ कतंव्य शेष नही बचा है, 
इससे तू कुछभी न कर ।” और गीताका ( अर्थात्‌ कर्मयोंग ) कथन है, कि “ तुझे 
कुछ कतंव्य शेष नही वचा है इसीलिये तुझे जो कुछ करना है, वह अब स्वार्थमबधी 
वासना छोडकर अनासक्त वुद्धिसे कर । ” अब प्रश्त यह है, कि एकही हेतु वाक्यसे 
इस प्रकार भिन्न भिन्न दो अनुमान क्यो निकले ? इसका उत्तर इतनाही है, कि गीता 
कर्मोको अपरिहार्य मानती है, इसलिये गीताके तत्त्वविचारके अनुसार यह अनुमान 
निकलही नही सकता, कि “कर्म छोड दे । ” अतठव “तुझे अनावश्यक है ” इस हेतु- 
वाक्यसेही गीतामें यह अनुमान किया गया है, कि स्वार्थवुद्धि छोडकर कर्म कर । 
वसिष्ठजीने योगवासिष्ठमें श्रीरामचद्रको सब ब्रह्मज्ञान बतलाकर निष्कामकर्मकी 
ओर प्रवृत्त करनेके लिये ओ युक्‍्तियाँ बतलाई है, वेभी इसी प्रकारकी हैं। योग- 
वासिष्ठके अत्में भगवद्गीताका उपर्युक्त सिद्धान्तही अक्षरण आ गया है ( यो ६ 
उ १९९, २१६ १४, गीता ३ १९ के अनुवादपर हुमारी टिप्पणी देखो )। 
योगवासिप्ठके समानही बौद्धधर्मके महायान पथके ग्रथोमेंभी इस सबंधमें गीताका 
अनुवाद किया गया है। परतु विषयातर होनेके कारण उसकी चर्चा यहाँ नही हो 
जा सकती, हमने इसका विचार आगे परिशिष्ट प्रकरणमें कर दिया है। 
आत्मज्ञान होनेसे मै" और मेरा" यह अहकारकी भाषाही शेष नहीं रहती 
(गीता १८ १६, २६) एवं इसीसे शञानी पुरुषको 'निर-मम' कहते हैं। निर्ममका अर्थ 
८४ भेरा मेरा (मम) न कहनेवाला “ है। ज्ञानी पुरुषका वर्णन करते हुए, भीज्ञानेश्वर 
महाराजने इसी अगरेको अपने काव्य व्यक्त किया है। परतु भूल न जाना चाहिंगे, 
कि यद्यपि ब्रह्मज्ञानसे 'मै' और मिरा' यह अहकारदर्शक भाव छूट जाता है, तयापि 
उन दो शब्दोंके वदले 'जगतु” और 'जगतूका” - अथवा भव्तिपक्षमें परमेश्वर और 
'परमेश्वरका' - ये शब्द आ जाते है | ससारका प्रत्येक सामान्य मनुष्य अपने समस्त 
व्यवहार मिरा' या मेरे लिये'ही समझकर किया करता है। परतु ज्ञानी होनेपए, 
ममत्वकी वासना छूट जानेके कारण अब वह इस बुद्धिसे ( निर्मम वुद्धिसे ) उन 
व्यवहारोको करने लगता है, कि ईश्वरनिर्मित ससारके समस्त व्यवहार परमेश्वरके 
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है, और उनको करनेके लियेही ईश्वरने हमें उत्पन्न किया है। अज्ञानी और ज्ञानीमें 
यही तो भेद है ( गीता ३ २७, २८ )। गीताके इस सिद्धान्तपर ध्यान देनेसे ज्ञात 
हो जाता है, कि “ योगारूढ पुरुषके लिये आगे शमही कारण होता है ” ( गीता 
६ ३ और उसपर हमारी टिप्पणी देखो )। इस श्लोकका सरल अर्थ क्या होगा। 
गीताके टीकाकार कहते है, कि इस श्लोकमें कहा गया है, कि योगारूढ पुरुष आगे 
( ज्ञान हो जानेपर ) शम अर्थात्‌ शातिको स्वीकार करे, और कुछ न करे। परतु 
यह अर्थ ठीक नही है। शम मनकी शाति है और उसे अतिम कार्य न कहकर 
इस श्लोकमें यह कहा है, कि शम अथवा शाति दूसरे किसीका कारण है - शम 
कारणमुच्यते । अब शमको कारण' मानकर देखना चाहिये, कि आगे उसका कार्ये' 
क्या है ? पूर्वापर सदर्भपर विचार करनेसे यही निष्पन्न होता है, कि वह कार्य 'कर्म ही 
है। और तब इस एलोकका अर्थ ऐसे होता है, कि योगारूढ पुरुष अपने चित्तको शात्त 
करें, तथा उस शाति या शमसेही अपने सब अगले व्यवहार करे, टीकाकारोंके 
कथनानुसार यह अर्थ नही किया जा सकता, कि “ योगारूढ पुरुष कर्म छोड दे। ” 
इसी प्रकार 'सर्वारभ परित्यागी और 'अनिकेत ' प्रभूति पदोका अर्थभी कर्मेत्यागर- 
विषयक न करके, फलाशात्याग-विषयकही करना चाहिये | गीताके अनुवादमें ( उन 
स्थलोपर जहाँ ये पद आये हैं ) हमने टिप्पणीमें यह वात खोल दी है। भगवानने 
यह सिद्ध करनेके लिये-कि ज्ञानी पुरुषकोभी फलाशा त्याग कर चातुररेण्यं आदि सब 
कर्म यथाशास्त्र करते रहना चाहिये - अपने अतिरिक्त दूसरा उदाहरण जनकका 
दिया है। जनक एक बडेही कर्मयोगी थे। उनकी स्वार्थबुद्धिके छूटनेका परिचय 
उन्हीके मुखसे यो है - “ मिथिलाया प्रदीप्ताया न मे दह्मति किचन ” ( मभा शा 
२७५ ४, २१९ ५० ) - मेरी राजघानी मिथिलाके जल जाने परभी मेरी कुछ 
हानि नही ! इस प्रकार अपना स्वार्थे अथवा लाभालाभ किसी प्रकार न रहनेपरभी 
राज्यके समस्त व्यवहार करनेका कारण बताये हुए, जनक स्वय कहते है - 
देवेध्यश्च पितृभ्यश्च भूतेभ्योशतिथिधि सह्‌। 
इत्यर्थ सर्च एवतते समारम्भा भवन्ति वे ॥॥ 

“ देव, पित्तर, सर्वेभूत ( प्राणी ) और अतिथियोंके लिये ये समस्त व्यवहार जारी 
है, मेरे लिये नही ” ( मभा अश्व ३९ २४ )। अपना कोई कर्तव्य शेष न रहनेपर, 
अथवा अपने लिये किसी वस्तुके पानेकी वासना न रहने परभी यदि जनक-श्रीकृष्ण 
जैसे महात्मा इस जगतका कल्याण करनेके लिये प्रवृत्त न होगे, तो कहना न 
होगा कि यह ससार उत्सन्न ( ऊजड ) हो जायगा - “ उत्सीदेयरिमे छोका ” 
( गीता ३ र४ )। जो 

कुछ लोगोका कहना है, कि गीताके इस सिद्धान्तमें - कि “ फलाशा छोडनी 
चाहिये, सब प्रकारकी इच्छाओको छोडनेकी आवश्यकता नहीं ” - और वासना- 
क्षयके सिद्धान्तमें, बहुत भेद नहीं कर सकते । क्योकि चाहे वासना छूटे, चाहे फलाशा 
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छूटे, दोनों ओर फर्म करनेकी प्रवृत्ति होनेफे लिये कुछभी कारण नहीं दीप पढता; 
इससे चाहे जिस पक्षकों स्वीवार करें, अतिम परिणाम - कर्मका छटना - ही है। 
परतु यह आशेप अज्ञानमूछफ है, क्योकि 'फलाशा' शन्दका ठीक ठीक अर्य ने जाननेके 
बगरणटी यह उत्पन्न हुआ हैं। फलाशा छोडनेका अर्थ यह नहीं, कि सव प्रकारकी 
एइच्छाओको छोट देना चाहिये अथवा यह बुद्धि या भाव होना चाहिये, कि मेरे कर्का 
फल किसीको कमी न मि्े, और यदि मिले तो उसे कोईभी न छे, प्रत्युत पाँचवे 
प्रररणमें पहलेटी हम कह घुके है, कि  अमुक फठ पानेके ल्ियेही में यह कर्म करता 
हैं - इस प्रगारकी फडविपयक ममतायुकत आसक्तिको या बुद्धिके आग्रहको 
'फठाणशा, सग' या कार्म ये नाम गीतामें दिये गये हैं । यदि कोई मनुष्य फल पाने- 
फी इच्छा, आग्रह या घथा आसझ्ित न रखें, तो उससे यह मतलब नहीं पाया जाता, 
कि वह अपने प्राप्त कर्मकी, केवल फर्तव्य समझकर, करनेकी बुद्धि और उत्साह- 
कोभी एस आग्रहके साथ-दही-साथ नप्ट फर डाछे ) अपने फायदेके सिया इस ससारमें 
जिन्हें दूसरा कुछ नहीं दीय पडता और जो पुरुष केवल फलकी एइच्छासेही कर्म 
करनेमें निमग्न रहते है, उन्हें सचमुच फडाशा छोटकर कर्म करना शक्य न जेंचेगा, 
परतु जिनकी बुद्धि ज्ञानसे सम और विरबत हो गई है, उनके लिये कुछ कठिन नहीं 
है | पहले तो यह समप्ही गलत है, कि हमें किसी फामका जो फल मिलता है, वह 
केवल हमारेही कर्मका फल होता है । यदि पानीकी द्रव्यता या अग्निकी उप्णताकी 
सहायता न मिले तो मनुप्य फित्तनाही सिर क्यों न खपावे, उसके प्रयत्नसे पाक-सि्धि 
फभी हो नहीं सकेगी - भोजन पकेगाही नहीं, और अग्नि आदियें पहन गुणधर्मोका 
होना या न होना मनुष्यके बस या उपायकी वात नही है। इसीसे कर्मसृष्टिके इन 
स्वयसिद्ध विविध व्यापारों अथवा घर्मोका पहले यथाशक्तित ज्ञान प्राप्त कर, भनुष्यकी 
उसी ढेंगसे अपने व्यवहार करने पडते हैँ, जिससे कि वे व्यापार अपने प्रयत्नके अनुकूल 
हो । इससे कहना चाहिये, कि भनुष्यको प्रयत्नोंक जो फल मिलता है, वहू केवल 
उसकेही प्रयत्नोका फल नहीं टै, वरन्‌ उसका कर्म और क्मे-सृप्टिके तदनुकूल अनेक 
स्वयसिद्ध धर्म - इन दोनोके सयोगका मात्र बह फल है। परतु मनुष्यके प्रयत्नोकी 
सफलताके लिये इस प्रकार जिन नानाविध सृष्टि-व्यापारोकी अनुकूलता आवश्यक 
है, उन सबका कई बार मनुष्यको यथार्थ ज्ञान नही रहता, और कुछ स्थानोपर त्तो 
वह होनाभी शक्‍य नही है - इसेही देव” कहते है। यदि फल-सिद्धिके लिये ऐसे 
सुष्टि-व्यापारोकी सहायता अत्यत आवश्यक है, जो हमारे अधिकारमें नहीं और 
जिन्हे हम जानतेभी नही है, तो आगे कहना नहीं होगा, कि ऐसा अभिमान करना 
मूर्खता है, कि “ केवल अपने प्रयत्नसेही में अमुक वात्त कर छूँगा ” ( गीता १८ 

१४-१६ ) । क्योकि कर्मसृष्टिके ज्ञात और अज्ञात व्यापारोका मानवी प्रयत्वोंसे 
सयोग होनेपर जो फल प्राप्त होता हो, वह केवल कर्मके नियमोंसेही हुआ करता 
है, इसलिये हम फलकी अभिलापा करें या न करें - फलसिद्धिमें उससे कोई फर्क 
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नही पडता, हमारी फलाशा निसदेह हमें दु खकारक हो जाती है। परतु स्मरण 
रहे, कि मनुष्यके लिये आवश्यक बात अकेले सृष्टिव्यापार स्वयं अपनी ओरसे 
सघटित होकर नही कर देते । चनेकी रोटीको स्वादिष्ट वनानेके लिये जिस प्रकार 
आठेमें थोडासा नमकभी मिल्गना पडता है, उसी प्रकार कर्मसृष्टिके इन स्वयसिद्ध 
व्यापारोको मनुष्योंके लाभकारी होनेके लिये उनमें मानवी प्रयत्नकी थोडीसी मात्रा 
मिलानी पडती है। इसीसे ज्ञानी और विवेकी पुरुष सामान्य लोगोके समान फलकी 
आसक्ति अथवा अभिलाषा तो नहीं रखते, कितु वे लोग जगत॒के व्यवहारकी 
सिद्धिके लिये प्रवाहपतित कर्मका ( अर्थात्‌ कर्मके अनादि प्रवाहमें शास्त्रसे प्राप्त 
यथाधिकार कर्मका ) जो छोटा-बडा भाग मिले, उसेही शातिपूर्वेक, कतेव्य समझ- 
कर किया करते हैं और फल पानेके लिये कर्मंसप्नोगपर अथवा भक्तिदृष्टिसे 
परमेश्वरकी इच्छापर निर्भर होकर निर्श्चित रहते हैं। “तेरा अधिकार केवल 
कम करनेका है, फल होना तेरे अधिकारवी बात नही ” ( गीता २ ४७ ) इत्यादि 
उपदेश जो अर्जुनको किया गया है, उसका रहस्यभी यही है। इस प्रकार फलाशा 
को त्यागकर कर्म करते रहनेपर आगे कुछ कारणोंसे कदाचित्‌ वह कर्म निप्फल हो 
जाय तोभी निष्फलताका दू ख माननेके लिये हमें कोई कारणही नही रहता, क्योकि 
हम तो अपने अधिकारका काम कर चुके हैँ। उदाहरण लीजिये, वैद्यकशास्त्रका 
स्पष्ट मत है, कि आयुकी डोर ( अर्थात्‌ शरीरका पोषण करनेवाली नैसगिक धातुओकी 
शक्ति ) सबलू रहे विना निरी औषधियोंसे रोगीको कभी फायदा नही होता, और 
इस डोरकी सवलता अनेक प्राक्तन अथवा पुश्तैनी सस्कारोका फल है, अत यह बात 
वेयके हाथो होने योग्य नही, और उसे इसका निश्चयात्मक ज्ञान होभी नही सकता 
कि वह कितनी सबल है । ऐसा होते हुएभी हम प्रत्यक्ष देखते है, कि रोगी लोगोको 
ओऔषधि देना अपना कतेत्य समझ कर केवल परोपकारकी बुद्धिसे वैद्य अपनी बुद्धिके 
अनुसार हजारो रोग्रियोको दवाई दिया करता है। इस प्रकार निष्काम बुद्धिसे 
अपना काम करनेपर यदि कोई रोगी चगा न हो, तो उससे वह वैद्य उद्विग्न नही 
होता, बल्कि बडे शात चित्तसे यह शास्त्रीय नियम ढूँढ निकारूता है, कि अमुक रोगमें 
अमुक औषधिसे सैंकडो इतने रोगियोको आराम होता है। परतु इसी वैद्यका छड॒का 
जब बीमार पडता है, तब उसे औषधि देते समय बह आयुष्यकी डोरवालो वात भूल 
जाता है और इस ममतायुकत फलाणासे उसका चित्त घबडा जाता है 'क “मेरा 
लडका अच्छा हो जाय ।” इसीसे उसे या तो दूसरा वैद्य बुलाना पडता है, या कमसे 
कम दूसरे वैद्यकी सलाहकी आवश्यकता होती है। इस छोटे-से उदाहरणसे ज्ञात 
होगा, कि कर्मफलमें ममतारूप आसक्ति किसे कहना चाहिये, और फलाशा न रहने- 
परभी निरी कतेव्यबुद्धिसि कोईभी काम किस प्रकार किया जा सकता है। इस प्रकार 
यह सच है कि फलाशाको नष्ट करनेके लिये ज्ञानकी सहायतासे मनमें वैराग्यका 
भाव अटल होता चाहिये, परतु किसी कपडेका रग (राग) दूर करनेके लिये जिस 
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प्रकार कोई कपडको फाठना उचित नहीं समझता, उसी प्रकार यह कहनेसे, कि 
/ किसी कर्ममें आसक्ति, काम, सग या राग अथवा प्रीति न रखो ” उस कर्मकोही 
छोड देना ठीक नही | वैराग्यसे कर्म करनाही यदि अशय्य हो, तो बात निराली है । 
परतु हम प्रत्यक्ष देयते है, कि वैराग्यस भली भांति कर्म किये जा सकते है, उत्तनाही 
बयो ? यहभी प्रकट है, कि कर्म किसीसे छूठ्तेही नहीं । इसीलिये अज्ञानी लोग जिन 
कर्मोको फलाशासे किया करते हूँ, उन्हेंही शानी पुझ्प ज्ञानप्राप्तिके वादभी लाम- 
मलाभ तथा सुराद्‌ को एकसा मान कर (गीता २ ३८ ) धैर्य एवं उत्साहसे, 
कितू शुद्ध बुद्धिसे अर्थात्‌ फलके विंपयमें विरकत या उदासीन रहकर ( गीता १८- 
२६ ), केवल कर्तव्य मान कर, अपने अपने अधिकारानुमार शात चित्तसे करते रहें 
(गीता ६ ३ ) - यही नीति और मोक्षकी दृष्टिसे उत्तम जीवनकमका सच्चा 
तत्व है। अनेक स्थितप्रश, महाभगवद्भकत ओर परम शानी पुझेषोंते -ग्व स्वय 
भगवाननेभी इसी मार्गका स्वीकार किया है और भगवदगीता पुकारकर कहती 
है, कि एस कर्मयोग-मार्गमेंही पराकाप्ठाका पुरुषार्थ है, इसी 'योगसे परमेश्वरका 
भजनपूजन होता है, भौर अतमें सिद्धिभी मिलती है ( गीता १८ ४६ )। इतने 
परभी यदि कोई स्वय जानवूझ कर गैरसमझ कर छे, तो उसे दुर्देवी कहना चाहिये । 
स्पेन्सरसाहूबको यद्यपि अध्यात्म दृष्टि समत न धी, तथापि उन्होंनेभी अपने “ समाज- 
शास्त्रका अभ्यास ” नामक ग्रयके अतमें गीताके समानही यह सिद्धान्त किया है - 
यह बात आधिभौतिक रीतिसेभी सिद्ध है, कि इस जगतमें किसीमी कामको एकदम 
कर गुजरना शक्‍्य नही, उसके लिये कारणभुत और आवश्यक दूसरी हजाये बातें 
पहले जिस प्रकार हुई होगी, उसी प्रकार मनुष्यके प्रयमत सफल, निष्फल या न्यना- 
घिक सफल हुआ करते हैँ) इस कारण यद्यपि साधारण मनृष्य किसीभी कामके 
करनेमें फलाशासेही प्रवृत्त होने हैँ तथापि वुद्धिमान्‌ पुरुषको शाति और उत्साहसे, 
फलसव्धी आग्रह छोडकर अपना कर्तव्य करते रहना चाहिये ।* 

यद्यपि यह सिद्ध हो गया, कि ज्ञानी पुरुष इस ससारमें अपने प्राप्त कर्मोको, 
फलाशा छोडकर निष्काम बुद्धिति आमरण अवश्य करता रहे, तथापि यह बंतलायगे 
विना कर्मंयोगका विवेचन पूरा नही होता, कि ये कर्म किससे और किस लिये प्राप्त 
होते हैं? अतएवं भगवानने कर्मयोगके समर्यनार्थ अर्जुनको अतिम और महत्त्वका 
उपदेश दिया है, कि “ लोकसग्रहमेवापि सपश्यन्‌ कर्तुमहंसि ” ( गीता ३ २० ) 
- लोकसग्रहकी ओर दृष्टि दे करभी तुझे कर्म करनाही उचित है। लोकसग्रहका 
यह अर्थ नही, कि कोई शञानी पुरुष “ मनुष्योका केवछ जमघट इकट्ठा करे ” अयवा 
व मा मम अल मल 
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यहभी अर्थ नही, कि “ स्वय कर्मत्यागका अधिकारी होनेपरभी इसलिये कम करनेका 
ढोग करे, कि अज्ञानी मनुष्य कही कर्म न छोड बैठें, और उन्हे अपनी ( ज्ञानी पुरुष- 
की ) कर्मतत्परता अच्छी लगे।” क्योकि, गीताका यह सिखलानेका हेतु नही, कि 
लोग जउंज्ञानी या मूर्ख बने रहे, अथवा उन्हें अज्ञानी बनाये रखनेके लिये ज्ञानी पुरुष 
कर्म करनेका ढोग किया करे। ढोग तो दुरही रहा, परतु “ छोग तेरी अपकीति' 
गावेगे ” ( गीता २ ३४ ) इत्यादि सामान्य लोगोको जेंचनेवाली युक्तियोंसे जब 
अर्जुनका समाधान न हुआ, तब भगवान्‌, उन युक्तियोंसेभी अधिक जोरदार और 
तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसि अधिक वलवान्‌ कारण, अब कह रहे है। इसलिये कोशमें 
सग्रह' शब्दके जमा करना, इकठ्ा करना, रखना, पालना, नियमन करना प्रभृति 
जो अर्थ दिये हैं, उन सबको यथासभव ग्रहण करना पडता है। और ऐसा करनेसे 
“लोगोका सग्रह करता ” या यह अर्थ होता है, कि “उन्हें एकत्न सबद्ध कर, इस 
रीतिसे उनका पालनपोषण और नियमन करे, कि उनकी परस्पर अनुकूलतासे 
उत्पन्न होनेवाली सामय्यें उनमें आ जावे, एवं उसके हारा उनकी सुस्थितिको स्थिर 
रखकर आगे उन्हे श्रेय प्राप्तिके मार्गमें लगा दे। ” “ राष्ट्रका सग्रह ” ये शब्द इसी 
अर्थमें मनुस्मृतिमं ( मनु ७ ११४ ) आये हैं, शाकरभाष्यमें उपरोक्त शब्दकी 
व्याख्या यो है - “ छोकसग्रह ८ लोकस्योन्मार्गप्रवृत्तनिवारणम्‌ । ” इससे दीख पडेगा, 
कि सग्रह शब्दका जो हम ऐसा अर्थ करते हैं कि अज्ञानसे मनमाना बर्ताव करनेवाले 
लोगोको ज्ञानवान्‌ बनाकर सुस्थितिमें एकत्न रखना और आत्मोन्नतिके मार्ममें 
लगाना, वह अपूर्व या निराघार नही है। यह सग्रह शब्दका अर्थ हुआ, परतु यहाँ 
यहभी बतलाना चाहिये कि लोकसग्रह में छोक' शब्द केवल मनुष्यवाची नही है। 
यद्यपि यह सच है, कि जगतके अन्य प्राणियोकी अपेक्षा मनुष्य श्रेष्ठ है, और इसीसे 
मानवजातिके कल्याणकाही प्रधानतासे 'लछोकसग्रह' शब्दर्में समावेश होता है, तथापि 
भगवान्‌कीही ऐसी इच्छा है, कि भूलोक, सत्यलोक, पितृलोक ओर देवलोक प्रभृति 
जो अनेक लोक अर्थात्‌ जगत्‌ भगवान्‌ने वनाये हैं, उनकाभी भरी भाँति घारण- 
पोषण हो, और वे सभी अच्छी रीतिसे चलते रहे, इसलिये कहना पडता है, कि 
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में “ प्रकृतिके विमृढ ” (गीता३ २९ ) या हि पक ढ (गीता ३ २७) 
अथवा भास मूर्ख शब्द और 79॥ ० धष्टाध (४9० के स्थानमें विद्वान 
( गीता ३ २५ ) एवं हाथ्थीप ग्रा0ततद४०१ ०:०००७7०॥४ के स्थानमें 'फलौ- 
दासीन्य/ अथवा 'फलाशात्याग' इन समानार्थी शब्दोकी योजना करनेसे ऐसा दीख 
पडेगा कि स्पेन्सरसाहेबने मानों गीताकेही सिद्धान्तका अनुवाद कर दिया है। 
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शतना सब व्यापक अर्थ 'छोकसग्रह पदमे यहाँ विवक्षित है, कि मनुष्यछोकके सायही 
इन सब छोकोके व्यवहारभी सुस्यितिसे चले ( छोकाना सग्रह )। जनकके किये 
अपने क्तेव्यके वर्णनमें - जो पहले लिखा जा चुफा है - देव और पितरोका उल्लेख 
है, एवं भगवदगीताके तीसरे अध्यायमें तया महाभारतके नारायणीयोपाशस्यानमें 
जिस यज्ञचत्रका वर्णन है, उसमेंभी कहा है, कि देवलोक और मनुप्यलोक, दोनो- 
हीके घारणा-पोषणके लिये ग्रह्मदेवने यज्ञ उपभ किया ( गीता ३ १०-१२ )। 
इरासे स्पप्ट होता है, कि भगवद्गीतामें 'लोकसग्रह' पदसे इतना अर्य विवक्षित हैं, 
कि अकेले मनुप्य-छोगकाही नहीं, कितु देवलोक आदि सब लोकोकाभी उचित 
धारण-पोषण होवे और वे परस्पर एक दूसरेका श्रेय सपादन करें। सारी सृप्टिका 
पालन-पोषण करके लोकसग्रह करनेका यह जो भगवानका अधिकार है, वही पुरुषके 
ज्ञानी हो जानेपर उसे अपने ज्ञानके कारण प्राप्त हुआ करता है। ज्ञानी पुरुषको 
जो बात प्रामाणिक जेंचती है, अन्य छोगभी उसेही प्रमाण मान कर तदनुकुल व्यव- 
हार किया करते हैं (गीता ३ २१)। क्योंकि साधा रण लोगोकी समझ है, कि शात 
चित्त और समवुद्धिसे यह विचारनेका काम ज्ञानीहीका है, कि सभारका घारण 
ओऔर पोषण कैसे होगा ? एवं तदनुसार धर्म-प्रवधकी मर्यादा बना देनाभी उसीका 
काम है। इस समझमें कुछ भूलभी नहीं है। और यहभी कह सकते हूँ, कि सामान्य 
लोगोकी समझ्षमें ये बातें भली भाँति नहीं आ सकती, तो इसीलिये वे ज्ञानी पुरुषोंके 
भरोसे रहते हैं। इसी अभिप्रायकों मनमें लाकर शातिपर्वमें युधिष्ठिरसे भीप्मने 
कहा है '- 
लोकसग्रहमयुक्‍त विधाद्मा विहित पुरा। 
सुक्ष्मधर्मार्यनियत सता चरितमुत्तमम्‌ ॥। 

/ लोकसग्रहकारक और सूक्ष्म प्रसगोपर धर्मार्थंका निर्णय कर देनेवाला साधु पुरपोका 
उत्तम चरित्न स्वय ब्रह्मदेवनेही बनाया है” ( मभा शा २५८ २५ )। 'लोकसग्रह' 
कुछ ठाले बैठेकी बेगार, ढकोसला या लोगोको अज्ञानमें डाले रखनेकी तरकीव नहीं 
है, ज्ञानयुबत कर्मफे ससारसे नष्ट हो जानेसे जगत्‌के नष्ट हो जानेकी सभावना 
है, इसलिये यही सिद्ध होता है, कि ग्रह्मदेवनिमित साधुपुरुषोंके कर्तव्योमेसे लोक- 
सग्रह' एक प्रधान कर्तव्य है। और इस भगवद्दचनका भावार्थभी यही है, कि “ मेँ 
यह काम न कछूँ, तो ये समस्त लोक अर्थात्‌ जगत्‌ नष्ट हो जावेगे ” (गी ३ २४)। 

ज्ञानी पुरुष सब लोगोंके नेत्न हैं और यदि वे अपना काम छोड देंगे, तो सारी दुनिया 

अघी हो जायगी, और इस ससारका सर्वंत नाश हुए विना न रहेगा । ज्ञानी पुरुषों - 
कोही उचित है, कि लोगोको ज्ञानवान्‌ कर उन्नत बनावे । परतु यह काम सिर्फ जीभ 

हिला देनेसे अर्थात्‌ कोरे उपदेशसे कभी नही होता। क्योकि, जिन्हें सदाचरणकी 

आदत नही और जिनकी बुद्धिभी पूर्ण शुद्ध नही रहती, उन्हे यदि कोरा ब्रह्मशात 

सुनाया जाय, तो वे छोग उस ज्ञानका दुरुपयोग इस प्रकार करते देखे गये हैं, कि 
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तेरासो मेरा, और मेरा तो मेरा हैही । ” इसके सिचा, किसीके उपदेशको सत्यताकी 
जाँचभी तो लोग उसके आचरणसेही किया करते हैं। इसलिये यदि ज्ञानी पुरुष 
स्वय कर्म न करेगा, तो वह सामान्य लोगोको आलरूसी वनावेका एक बहुत बडा 
कारण हो जायगा। इसेही वुद्धिभेद! कहते है, और यह बवुद्धिभेद न होने पावे, 
तथा सब लोग सचमुच निष्काम होकर अपना कर्तव्य करनेके लिये जागृत हो जावे, 
इसी हेतु ससारमेंही रहकर अपने कर्मोंसे सब छोगोकों सदाचरणकी - निष्काम 
बुद्धिसि कर्म करनेकी - प्रत्यक्ष शिक्षा देनाही ज्ञानी पुरुषका कतेव्य ( ढोग नही ) 
हो जाता है। अतएुव गीताका कथन है, कि उसे ( ज्ञानी पुरुषको ) कर्म छोडनेका 
अधिकार कभी प्राप्त नहीं होता और अपने लिये नः सही, परतु लोकसग्रहार्थ 
चातुर्वष्येके सब कर्म अधिकारानुसार उसे करनेही चाहिये। कितु सन्यासमार्म- 
मबालोका मत है, कि ज्ञानी पुरुषको चातुव्वष्येके कर्म निष्काम बुद्धिसिभी करनेकी कुछ 
जरूरत नही - यही क्यों ” करनेभी नही चाहिये, इसलिये इस सप्रदायके टीका- 
कार गीताके -/ ज्ञानी पुरुषको लोकसग्रहार्थ कर्म करने चाहिये “- इस सिद्धान्तका 
कुछ गड़बड अर्थ रूगाकर - यहाँतक कहनेके लिये तैयारसे हो गये हैं, कि स्वय 
भगवानभी प्रत्यक्ष नही, तो पर्यायसे ढोगका, उपदेश करते है। परतु पूर्वापर सद्भसे 
प्रकट है, कि गीताके लोकसग्रह शब्दका यह ढुलमुल या पोचा अर्थ सच्चा नहीं। 
गीताको तो यह मतही मजूर नही, कि ज्ञानी पुरुषको कर्म छोडनेका अधिकार प्राप्त 
होता है, और इसके प्रमाणमें गीतामें जो कारण दिये गये है, उनमें लोकसग्रह एक 
मुख्य कारण है। इसलिये पहले यह मान कर, कि ज्ञानी पुरुषके कर्म छूट जाते है, 
लोकसग्रह पदका ढोगी अर्थ करना सर्वथा अन्याय्य है। इस जगतमें मनुष्य केवल 
अपनेही लिये उत्पन्न नही हुआ है । यह सच है, कि सामान्य लछोग अज्ञानत स्वार्थमेंही 
फंसे रहते है। परतु “ सर्वभूतस्थमात्मान सर्वभूतानि चात्मनि ” (गीता ६ २९)- 
मैं सब भूतोंमें है, और सब भूत मुझमें है - इस रीतिसे जिसको समस्त ससारही 
आत्मभूत हो गया है, उसका यह कहना अपने मुखसे अपने ज्ञानमें बढ़ा लूगाना है, 
कि “ भुझे तो भोक्ष मिल गया, अब यदि लोग दुखी हो, तो मुझे इसकी क्या 
परवाह ? ” ज्ञानी पु्षका आत्मा क्‍या कोई स्वतत्न व्यक्ति है? उसके आत्मापर 
जबतक अज्ञानका पर्दा पडा था, तबतक मैं! और लोग' यह भेद कायम था । 
परतु ज्ञानप्राप्तिकि बाद सब लोगोका आत्माही उसका आत्मा है। इसीसे योग- 
वासिष्ठमें रामसे वसिष्ठने कहा है - 
यावललोकपरामर्शों निरूढो नास्ति योगिन. । 
तावद्रूढसमाधित्व न भवत्येव निर्मेलम्‌ ॥ 

/ जवतक लोगोके परामर्श लेनेका ( अर्थात्‌ लोकसग्रहका ) काम थोडाभी वाकी 
है - समाप्त नही हुआ है - तवतक यह कभी नहीं कह सकते, कि योगारूढ पुरुषकी 
स्थिति निर्दोप है” (यो ६, पृ १२८ ९७ )। उसका केवल अपनेही समाधि- 
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सुखमें डूब जाना मानो एक प्रकारसे अपनाही स्वार्थ साधना है। सन्यासमार्गवाले 
इस वातकी ओर दुलेक्ष करते हैं यही उनकी युक्‍्ति-प्रयुक्तियोका मुख्य दोष है। 
भगवान्‌की अपेक्षा किसीकाभी अधिक ज्ञानी, अधिक निष्काम या अधिक योगाख्ढ़ 
होना शक्‍य नहीं। परतु जब स्वय भगवानभी “ साधुओका सरक्षण, दुष्टोका नाश 
और घमं-सस्थापना ” ऐसे छोकसग्रहके काम करनेके लियेही समय-प्तरमयपर अवतार 
लेते हैं ( गीता ४ ८ ), तब लोकसग्रहके कर्तव्यको छोड देनेवाले ज्ञानी पुरुषका 
यह कहना सर्वथा अनुचित है, कि “जिस परमेश्वरने इन सब लोगोको उत्पन्न 
किया है, वह उनका जैसे चाहेगा वैसे घारण-पोषण करेगा, उघर देखना मेरा काम 
नही है। ” क्योकि ज्ञानप्राप्तिके वाद परमेश्वर, 'मैं' और 'छोग' - यह भेदही नही 
रहता, और यदि रहे, तो उसे ढोगी कहना चाहिये, ज्ञानी नही। यदि ज्ञानसे 
ज्ञानी पुरष परमेश्वररूपी हो जाता है, तो परमेश्वर जो काम करता है, उसे परमे- 
शवरके समान अर्थात्‌ निस्सगबुद्धिसि करमेकी आवश्यकतासे ज्ञानी पुरुष कंसे छूटेगा 
( गीता ३ २२, ४ १४, १५ ), इसके अतिरिक्त, परमेश्वरको जो कुछ करना 
है, वहभी ज्ञानी पुरुषके रूपसे या उसके ह्वाराही करेगा। अतएव जिसे परमे- 
शवरके स्वरूपका ऐसा अपरोक्ष ज्ञान हो गया है, कि “ सब प्राणियोमें एक आत्मा 
है ”/ उसके मनमें सर्वेभूतानुकपा आदि उदात्त वृत्तियाँ पूर्णतासे जागृत रह कर 
स्वभावसेही उसके मनकी प्रवृत्ति लोककल्याणकी ओर हो जानी चाहिये । इसी 
अभिप्रायसे तुकाराममहाराज साधुपुरुषके लक्षण इस प्रकार बतलाते है- जो 
दीनदुखियोको अपनाता है, वही साधु है - ईश्वरभी वही ( उसीके पास ) है” 
(तु गा ९६० १, २ )। अथवा “ जिसने परोपकारमें अपनी शक्तिओोका व्यय 
किया है, उसीने आत्मस्थितिको जाना है ' ( तु गा ४५६२ )।* और अतममें, सत- 
जनोका ( अर्थात्‌ भक्तिसे परमेश्वरका पूर्ण ज्ञान पानेवाले महात्माओका ) वर्णन 
इस प्रकार किया है - “ सतोकी विभूतियाँ जगत्‌के कल्याणहीके लिये हुआ करती 
हैं। वे छोग परोपकारके लिये अपने शरीरको कष्ट दिया करते हैं। “ भर्तृहरिनेभी 
इस प्रकार वर्णन किया है, कि परार्थही जिसका स्वार्थ हो गया है, वही पुरुष 
साधुओमें श्रेष्ठ है- “ स्वार्थों यस्य परार्थ एव स पुमानेक सतामग्रणी । / क्या मतु 
आदि शास्त्रप्रणेता ज्ञानी न थे? परतु उन्होंने तृष्णादुखको बडा भारी होवा मानकर 
तृष्णाके साथ-ही-साथ परोपकार-बुद्धि आदि सभी उदात्त वृत्तियोंको नष्ट नहीं कर 
दिया - उन्होंने तो छोकसहकारक चातुर्वेण्यं प्रभुति शास्त्रीय मर्यादा बना देनेका 
जम मी बम 2 पटक 


# इसी भावकों कविवर वाबू मैथिलीशरण गुप्तनें यो व्यक्त किया है ८ 
वास उसीमें है विभुवरका है बस सच्चा साधु वही - 
जिसने दुखियोको अपनाया, बढ कर उनकी वाह गही । 
आत्मस्थिति जानी उसनेही परहित जिसने व्यथा सही, 
परहितार्थ जिनका वैभव है, है, उनसेही धन्य मही ॥। 
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उपयोगी काम किया है, ब्राह्मणको ज्ञान, क्षत्नियकों युद्ध, वैश्यको खेंतां, गोरक्षा 
ओर व्यापार अथवा शूद्रको सेवा - ये जो गुण-कर्म और स्वभावके अनुरूप भिन्न भिन्न 
धर्म शास्त्रोमें वणित है, वे केवछ किसी व्यक्तिकेही हितके लिये नही है, प्रत्युत 
मनुस्मृति ( मनु १ ८७ )में कहा गया है, कि चातुर्वेष्येके व्यापारोका विभाग 
लोकसग्रहके लियेही इस प्रकार प्रवुत्त हुआ है कि सारे समाजके वचावके लिये कुछ 
पुस्पोको प्रतिदिन युद्धककाका अभ्यास करके सदा तैयार रहना चाहिये, और कुछ 
लोगोको खेती, व्यापार एव ज्ञानाजंन प्रभृति उद्योगोंसे समाजकी अन्यान्य आवश्य- 
कताएँ पूर्ण करनी चाहिये। गीताका ( गीता ४ १३, १८ ४१ ) अभिप्रायभी 
ऐसाही है। यह पहले कहाही जा चुका है, कि इस चातुवेण्य धमममेंसे यदि 
कोई एकभी धर्म डूब जाय, तो समाज उतनाही पगु हो जायगा, और अतमें 
उसका नाश हो जानेकीभी सभावना रहती है। तथापि स्मरण रहे, कि उद्योगोंके 
विभागकी यह व्यवस्था एकही प्रकारकी नहीं रहती है। प्राचीन यूनानी तत्त्वज्ञ 
प्लेटोने एतह्िषयक अपने ग्रथमें और अर्वाचीन फ्रेच शास्त्नज्ञ कोटने अपने  आधि- 
भौतिक तत्त्वज्ञान में, समाज-धारणके लिये जो व्यवस्था सूचित की है, वह यद्यपि 
चातुर्वण्यके सदृश्य है, तथापि इन ग्रथोको पढनेसे कोईभी जान सकेगा, कि उस 
व्यवस्थामे धर्मकी चातुर्वेण्ये व्यवस्थासे कुछ-न-कुछ भिन्नता है । इनमेंसे कौन-सी 
समाज-व्यवस्था अच्छी है ? अथवा यह अच्छापन सापेक्ष है, और युगमानसे उसमें 
कुछ फेरफार हो सकता है या नही ? - इत्यादि अनेक प्रश्न यहाँ उठते है, और 
आजकल तो पश्चिमी देशोमें छोकसग्रह॑ एक महत्त्वका शास्त्र वन गया है। पस्तु 
गीताका तातपये-निर्णयही हमारा प्रस्तुत विषय है, इसलिये यहाँ उन प्रश्नोपर विचार 
करनेकी कोई आवश्यकता नही है। यह वात निविवाद है, कि गीताके समयमे 
चातुर्वेण्यकी व्यवस्था अनिवार्य रूपसे प्रचलित थी, और मूलत लोकसग्रह' करनेके 
हेतुमेही वह प्रवृत्ति की गई थी। इसलिये यही वात्त मुख्यत यहाँ वतलानी है। 
गीताके 'लोकमग्रह' पदका अर्थ यही होता है, कि छोगोको प्रत्यक्ष दिखला दिया जाखे, 
कि चातुव्वेष्यंकी व्यवस्थाके अनुसार प्राप्त अपने कर्म निष्काम बुद्धिसे किस प्रकार 
फरने चाहिये ? ज्ञानी पुरप समाजके न केवल नेत्नही है, वरन गुरुभी हैं। इससे 
आप-द्री-आप गिद्ठ हो जाता है, कि उपयूबत प्रकारकर लु'कसगढ़ करनेके लिये, उन्हे 
अपने समयकी समाज-व्यवस्थामें यदि कोई न्यूनता जेंचे, त्तो वे उसे ए्वेतफ्रेतुके 
समान देशकाल्‍ानुरूप परिमाजित करे, और सनमाजके धारण तया पोषण शक्तिवी 
रक्षा करते हुए उसको उन्नतावस्थामें के जानेका प्रयत्न करते रहे । इसी प्रकारका 
लोयतग्रह करनेवेः लिये राजा जनक सन्यास न लेकर जीवनपर्यत राज्य करते रहे 

और मनुने पहला राजा बनना स्वीकार किया। एवं इसी कारणसे " स्वधरंमपि 
चावेश्य न विकम्पितुमहसि ” ( गीता २ ३१ ) - स्वधर्मके अनसार जो कर्म प्राप्त 
है, उनके टिवे रोना तुझे उचित नहीं - अथवा “ स्वभावनियत कर्म कृ्वेश्नाप्नोति 
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और उत्तम मार्ग है। तथापि यह लोकमग्रहभी फ्लाशा रखकर न करें। क्योकि, छोक- 
सग्रहकीही क्यों न हो, पर फलाशा रखनेसे कर्म यदि निप्फल हो जाय, तो दु ख हुए 
बिना न रहेगा। एसीसे में छोकसग्रह करूंगा इस अभिमान या फ्द्ाशाकी बुढ्धिको 
मनमें न रखकर लोकसग्रहभी केवल कर्तव्य बुद्धिसिही करना पडता है। इसलिये 
गीतामें यह नहीं कहा, कि 'छोकसग्रहार्थ/ अर्थात्‌ छोकसग्रहस्वरुप फ्ल पानेके लिये 
तुझ्ते कर्म करने चाहिये। कितु यह कहा है, कि लोकसग्रहकी ओर दृष्टि देवर 
( सपश्यन३) तुझे कर्म करने चाहिये - “ लोकसग्रहमेवापि सपश्यनू ” ( गीता 
३"२० )। इस प्रकार भीतामे जो जरा लवी-चौटी शाब्दयोजना की गई है, उप्का 
रहस्यभी वही है, जिसका उल्लेख उपर किया जा चुका है। लोकसग्रह सचमुच 
महत्त्वपूर्ण कर्तव्य[हैही, पर यह न भुलना चाहिये, कि इसके पहले एलोकमें ( गीता 
३ १९ ) अनासकत वृद्धिसे बर्म करनेका भगवानने अर्जुनको जो उपदेश दिया हैं, 
वह लोकसग्रहके लियेभी उपयुक्त है। 

ज्ञान और कर्मदा जो विरोध है, यह ज्ञान और काम्प-कर्मोदा है। ज्ञान और 
निष्काम कर्मोर्मे आध्यात्मिक दृष्ट्सिभी कुछ विशेध नहीं है। कर्म अपरिहार्य हैं, 
ओर लोकसग्रहकी दृष्टिसि उनकी आवश्यकताभी बहुत है, इसलिये ज्ञानी पुर्मको, 
जीवनपर्यत निस्सग बुद्धिसि यथाधिकार चातुर्व॑प्यके कर्मही करते रहना चाहिंये- 
यही वात शास्त्रीय युवित-प्रयुवितमोंसे सिडध है और यदि भीताकाभी यही इत्ययं है, 
तो मनमें यह शका सहजही होती है, कि वंदिक घर्मके स्मृति-ग्रथोमें वणित चार 
आश्रमोमेसे सन्‍्यास आश्रमकी बया दशा होगी ? मनु आदि सब स्मृतियोमें ब्रह्मचारी 
गृहस्थ, वानप्रस्थ और सन्यासी -ये चार आश्रम वतलाकर कहा है, कि अध्ययन, 
यज्ञयाग, दान या चातुरव्वेण्य-धर्मके अनुसार प्राप्त अन्य कमोंके शास्त्रोक्त बाचरग 
द्वारा पहले तीन आश्रमोमे घीरे धीरे चित्तकी शुद्धि हो जानेपर अतमें समस्त 
कर्मोको स्वरुूपत छोड देना चाहिये, तथा सन्‍्यास लेकर मोक्ष प्राप्त करता 
चाहिये ( मनु ६ १, ३३-३७ ) | इससे सब स्मृतिकारोका यह अभिप्राय प्रकट 
होता है, कि यज्ञयाग और दाल प्रभृति कर्म गृहस्थाश्रममें यद्यपि विहित हैं, तथापि 
वे सर्व चित्तकी शुद्धिके लिये हैं - अर्थात्‌ उनका यही उद्देश्य है, कि विषयासक्ति या 
स्थार्थपरायण बुद्धि छूटकर परोपकार-बुद्धि इतनी वढ जावे, कि सब प्राणियोर् 
एकही आत्माको पहचाननेकी शक्ति प्राप्त हो जाय, और यह स्थिति भाप्त होनैपर, 
मोक्षकी प्राप्तिके लिये अतमे सब कर्मोका स्वरुपत त्यागकर सन्यासाश्रमही लेंगी 
चाहिये। श्रीशकराचार्यने कलियुगमें जिस सन्यास-धर्मकी स्थापना की, वह सार्य यही 
है, और स्मातें-मार्गवाले कालिदासनेभी रघुवशके आरभमें - 

शंशवेष्भ्यस्तविद्याना यौवने विषयेषिणाम्‌ । 
वार्धके मुनिवृत्तोना योगेनान्ते तनुत्यजाम्‌ ॥। 

“ बालपनमें अभ्यास ( ब्रह्मचर्य ) करनेवाले, तरुणावस्थामे विषयोपभोगरूपी सेल 
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( गृहस्थाश्रम ) करनेवाले, उतरती अवस्थामें मुनिवृत्तिसे या वानप्रस्थ धमर्मसे रहने- 
वाले और अतमें ( पातजल ) योगसे सन्यास-धर्मके अनुसार ब्रह्माडमें आत्माको के 
जाकर प्राण छोडनेवाले ” - ऐसा सूर्यवशके पराक्रमी राजाओका वर्णन किया है 
( रघु १ ८ )। ऐसेही महाभारतके शुकानुप्रश्वमें यह कहकर कि - 

पतुष्पदी हि निःछेणी ब्रह्मण्येषा प्रतिष्ठिता । 

एतामारुह्म निःछेणों #हालोके महीयते ॥॥ 
/ ( चार आश्रमरूपी ) चार सीढियोका यह जीना अतमे ब्रह्मपदको जा पहुँचा है। 
इस जीनेसे ऊपर - अर्थात्‌ एक आश्रमसे ऊपरके दूसरे आश्रममें - इस प्रकार चढते 
जानेपर, अतमें मनुष्य ब्रह्मलोकर्में वडप्पन पाता है” (शा २४१. १५ ), भागे 
इस क्रमका वर्णन किया है - 

फषाय॑ पाचयित्वाश थ्रेणिस्थानेषु च्‌ त्रिषु । 

प्रश्मजेज्च पर स्थान पारिव्ाज्यमनुत्तमम्‌ ॥ 
“ इस जीनेकी तीन सीढियोमें मनृष्यको अपने किल्मिष ( पाप ) का अर्थात्‌ स्वार्थ- 
परायण आत्मबुद्धिका अथवा विषयासक्तिरूप दोषका शीक्रही क्षय करके फिर 
सन्यास लेता चाहिये। पारिब्राज्य अर्थात्‌ सन्‍्यासही सबसे श्रेष्ठ स्थान है ” ( मभा 
शा २४४ ३ )। एक आश्रमसे दूसरे आश्रममें जानेका यही सिलसिला मनुस्मृति- 
मेंभी दिया है ( मनु ६ ३४ )। परतु यह बात मन्‌के ध्यानमें अच्छी तरह आ गई 
थी, कि इनमेंसे अतिम अर्थात्‌ सन्‍्यास आश्रमकी ओर छोगोकी आवश्यकतासे अधिक 
प्रवृत्ति होनेसे समारका कतुत्व नष्ट हो जायगा, और समाजभी पग्रु हो जायगा। 
इसीसे मनुने स्पष्ट मर्यादा बना दी है, कि पूर्वाश्नमर्में गृह-धर्मके अनुसार पराक्रम 
और लोकसग्रहके सब कर्म अवश्य करने चाहिये, उसके पश्चात्‌ - 


गृहस्थस्तु यदा पश्येद्वलीपलितमात्सन: । 

अपत्यस्येव चापत्य तवारण्यं समण्रयेत्‌ ॥॥ 
“ जब शरीरमे शझुरियाँ पडने रूगें, और नाती-पोतोंका मुँह दीख पडे, तब गृहस्थ 
वानप्रस्थ होकर सनन्‍्यास ले ले” ( मनु ६ २ )। इस मर्यादाका पालन इसलिये 
करना चाहिये, क्योंकि मनुस्मृतिर्मेंही लिखा है, कि प्रत्येक मनुष्य जन्मके साथही 
अपनी पीठपर ऋषियो, पितरो और देवताओंके ( तीन ) ऋण ( कतंव्य ) लेकर 
उत्पन्न हुआ है। इसलिये वेदाध्ययनसे ऋषियोका, पुत्रोत्पादनसे पितरोका और 
यज्ञकर्मोंसे देवताओका - इस प्रकार, पहले इन तीनो ऋणोको चुकाये बिना मनुष्य 
ससार छोडकर सन्यास नही ले सकता । यदि वह ऐसा न करेगा, तो जन्मसेही' पाये 
हुए उपर्युक्त ऋणोको चुकता न करनेके कारण वह अधोगतिको पहुँचेगा ( मनु 
६ ३५-३७ और पिछले प्रकरणका ते स मत्र देखो )। प्राचीन हिंदु-धर्मशास्त्नके 
अनुसार बापका कर्ज नियत समयके गुजर जानेका कारण न बतलाकर बेटे या 
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किल्विषम्‌ ” ( गीता १८ ४७ ) - स्वभाव और गुणोंके अनुरूप निश्चित चातु- 
वण्ये-व्यवस्थाके अनुसार नियमित कर्म करनेसे तुझे कोई पाप नही छंगेगा - इत्यादि 
प्रकारसे चातुर्वेण्ये कर्मके अनुसार प्राप्त युद्धको करनेके लिये गीतामें अर्जुनको वार- 
बार उपदेश किया गया है। यह कोईभी नही कहता, कि परमेश्वरका यथाशक्ति ज्ञान 
प्राप्त न करो | गीताकाभी सिद्धान्त है, कि इस ज्ञानको सपादन करनाही मनृष्यका 
इस जगद्‌में इतिकतेव्य है। परतु इससे आगे बढ़कर गीताका विशेष कथन यह है, 
कि अपने आत्माके कल्याणमेंही समाष्टिरूप आत्माके कल्याणार्थ यथाशक्ति प्रयत्न 
करनेकाभी समावेश होता है, इसलिये लोकसग्रह करनाही ब्रह्मात्मेक्यज्ञानका सच्चा 
पर्यवसान है । तथापि यह वात नही, कि किसी पुरुष केवल ब्रह्मज्ञानी होनेसेटी सब 
प्रकारके व्यावहारिक व्यापार अपनेही हाथसे कर डालने योग्य हो जाता हो । ,भीष्म 
और व्यास, दोनो महाज्ञानी और परम भगवद्भकत थे । परतु यह कोई नही कहता, 
कि भीष्मके समान व्यासनेभी लडाईका काम किया होता । अथवा देवताओकी ओर 
देखें, तो वहांभी ससारके सहार करनेका काम शकरके बदले चिष्णुकी सौंपा हुआ 
नही दीख पडता। मनकी निरविययताकी, सभ और शुद्ध बुद्धिकी तथा आध्यात्मिक 
उन्नतिकी अतिम सीढी जीवन्मुक्तावस्था है, वह आधिभौतिक उद्योगोकी दक्षत्ाकी 
परीक्षा नही है। गीताके इसी प्रकरणमें यह विशेष उपदेश दुवारा किया गया हैं, 
कि स्वभाव और शणुणोंके अनुरूप प्रचलित चातुर्वेण्य आदि व्यवस्थाओोके अनुसार 
जिस कमंको हम जीवनभर करते चले आ रहे है, स्वभावके अनुसार उसी कर्म अथवा 
व्यवसायको ज्ञानोत्तरभी ज्ञानी पुरुष लोकसग्रहके निमित्त करता रहे, क्योकि उसीमें 
उसके निपुण होनेकी सभावना है। यदि वह कोई औरही व्यापार करने लगेगा, 
तो उससे समाजकी हानि होगी (गीता ३ ३५, १८ ४७ ) | प्रत्येक मनुष्यम 
ईशवरनिर्मित प्रकृति, स्वभाव और गुणोंके अनुरूप जो भिन्न भिन्न प्रकारकी योग्यता 
होती है, उसेही अधिकार कहते है । और वेदान्तसूत्रमे कहा है, कि ” इस अधिकारक 
अनुसार प्राप्त कर्मोको, पुरुष अह्मज्ञानी हो जानेपर भी, लोकसग्रहार्थ मरणपर्यंत करता 
जावे, छोड न दे - यावदधिकारमवस्थितिरधिकारिणाम्‌ ” (वे सू ३ ३ ३२)। 

कुछ लोगोका कथन है, कि वेदान्तसूत्रकर्ताकी यह उपपत्ति केवल बडे अधिकारी 
पुरुषोकोही उपयोगी है, और इस सूत्रके भाष्यमे उसके समर्थनार्थ जो उदाहरण 
दिये गये है, उनसे जान पडेगा, कि वे सभी उदाहरण व्यास प्रभृति बडे वडें अधिकारी 
पुरुषोकेही है। परतु मूल-सूत्रमें अधिकारकी छुटाई-बडाईके सबधमें कुछभी उत्लेंद 

नही है, इससे 'अधिकार' शब्दका मतरूव छोटे-बडे सभी अधिकारोंसे है। और यदि 
इस बातका सूक्ष्म तथा स्वतत्न विचार करें, कि ये अधिकार किसको और किस प्रकार 

प्राप्त होते है, तो ज्ञात होगा, कि मनुष्यके साथही समाज और समाजके साथही 

मनुष्यको परमेश्वरने उत्पन्न किया है, इसलिये जिसे जितना वुद्धिवेल, सत्ताव+ 

द्रव्यवक या शरीरवल स्वभावसेही हो अथवा स्वधमंसे प्राप्त कर लिया जीं सके, 
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उसी हिसावसे यथाशक्ति ससारके धारण और पोषण करनेका थोडा-बहुत अधिकार 
- चातुर्वेष्ये आदि अथवा अन्य गुण और कर्मविभागरूप सामाजिक व्यवस्थासे - 
प्रत्येकको जन्मसेही प्राप्त रहता है । किसी कलको, अच्छी रीतिसे चलानेके लिये बड़े 
चकक्‍केके समानही, जिस प्रकार छोटे-से पहियेकीभी आवश्यकता रहती है, उसी 
प्रकार समस्त ससारकी अपार घटनाओ अथवा कार्योके सिलसिलेको व्यवस्थित 
चलाते रखनेके लिये व्यास आदिकोंके वडें अधिकारके समानही इस वबातकीभी 
आवश्यकता है, कि अन्य मनुष्योके छोटे अधिकारभी पूर्ण और योग्य रीतिसे अमरूमे 
लाये जावे । क्योकि, यदि कुम्हार घडे और जुलाहा कपडे तैयार न करेगा, तो राजाके 
हारा योग्य रक्षण होनेपरभी लोकसग्रहका काम पूरा न हो सकेगा, अथवा यदि 
रेलका कोई सामान्य झटीवाला या पाइट्समन अपना कतंव्य न करे, तो जो रेल- 
गाडी आजकल वायुकी चालसे रात-दिन बेखटके दौटा करती है, वह फिर ऐसा न 
कर सकेगी। अत वेदान्तसूत्रकर्ताकी उल्लिखित युक्ति-प्रयुक्तियोसेही अब यह 
निप्पन्न हुआ, कि व्यास प्रभृति बड़े बडे अधिकारियोकोही नही, प्रत्युत अन्य पुरुषो- 
कोभी - फिर चाहे वह राजा हो या रक - लोकसग्रह करनेके लिये जो छोटेबडे 
अधिकार यथान्याय प्राप्त हुए है, उनको ज्ञानके पश्चातृभी छोड नही देना चाहिये, 
कितु उन्ही अधिकारोको निप्काम बुद्धिसि अपना कतेंव्य समझ यथाशवित्त, यथामतति 
और यथासभव जीवनपरय॑त करते जाना चाहिये । यह कहना ठीक नही, कि में न 
सही, तो कोई दूसरा उस कामको करेगा | क्योकि ऐसा करनेसे सपूर्ण कामके लिये 
जितने पुरुषोकी आवश्यकता है, उनमेंसे एक घट जाता है और सघशक्ति कमही 
नह' हो जाती, वल्कि ज्ञानी पुरुष उसे जितनी अच्छी रीति करेगा, उतनी अच्छी 
रीतिसे औरोके द्वारा उसका होना शक्‍्य नहीं, फत इस हिसावसे लोकसग्रहभी 
अधूरा रह जाता है। इसके अतिरिक्त यह कह चुके आये है, कि ज्ञानी पुरुषके कर्म- 
त्यागरूपी उदाहरणसे छोगोकी बुद्धिभी विगडती है । कभी कभी सन्यास-मार्गवाले कहा 
करते है, कि कमंसे चित्तकी शुद्धि जानेके पश्चात्‌ केवल अपने आत्माकी भोक्षप्राप्तिसेही 
सतुष्ट रहना चाहिये, ससारका नाश भलेही हो जावे, पर उसकी कुछ परवाह नही 
करनी चाहिये - “ लोकसग्रहधर्म च नैव कुर्यान्न कारयेत्‌ ' न तो लोकसग्रह करे और 
न करावे ( मभा अश्व अनुगीता ४६ ३९ ) परतु ये लोक व्यासप्रमुख महात्माओके 
व्यवहारकी जो उपपत्ति बतलछाते है, उससे -और वसिष्ठ एवं पचरशिख प्रभृतिने 
राम तथा जनक आदिको अपने अपने अधिकारके अनुसार समाजके घारण-पोषण 
इत्यादिके कामही मरणपर्यत करनेके लिये जो कहा है, उससे - यही प्रकट होता है, कि 
कर्म छोड देनेका सन्यास-मार्गवालोका उपदेश एकदेशीय है - सर्वेथा सिद्ध होनेवाला 
शास्त्रीय सत्य नहीं । अतएव कहना चाहिये, कि ऐसे एक्पक्षीय उपदेशकी ओर ध्यान 
देकर, स्वयं भगवानकेही उदाहरणके अनुसार ज्ञानप्राप्तिके पश्चातृभी अपने अधि- 


0 परखकर, तदनुसार छोकसग्रहकारक कर्म जीवनभर करते जानाही शास्त्रोक्त 
गाररर 
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नातीकोभी चुकाना पडता था और किसीका कर्ज चुकानेसे पहलेही मर जानेमें 
बडी दुर्गति मानी जाती थी, इस वातपर ध्यान देनेसे पाठक सहजही जान जायेंगे, 
कि जन्मसेही प्राप्त और उल्लिखित महत्त्वके सामाजिक कर्तव्योको ऋण' कहनेमें 
हमारे शास्त्रकारोका क्‍या हेतु था। कालिदासने रघुबशमें कहा है, कि स्पृत्ति- 
कारोकी बतलाई हुई इस मर्यादाके अनुसार सूर्यवशी राजा लोग चलते थे, 
और जव वेठा राज करने समर्थ हो जाता, तब उसे गद्दीपर विठला कर, 
फिर ( पहलेसेही नहीं ) स्वय मृहस्थाश्रमसे निवृत्त होते थे (रघु ७ ६८ )। 
भागवतमें लिखा है, कि उक्त नियमका पालन न करके, पहले दक्ष प्रजापतिके 
हर्यश्वसज्ञक पुत्रोकों और फिर शवलाश्वसज्ञक दूसरे, अनेक पुत्नोकोभी, उनके 
विवाहसे पहलेही, नारदने निवृत्तिमार्गका उपदेश देकर भिक्षु वना डाला, इससे 
इस अशास्त्र और गह्मय॑ व्यवहारके कारण नारदकी निर्भत्सना करके दक्ष प्रजा- 
पतिने उन्हे शाप दिया (भा६ ५ ३५-४२ ) | इससे ज्ञात होता है, कि इस 
आश्रम-व्यवस्थाका मूल हेतु यह था, कि अपना गाहंस्थ्यजीवन यथाशास्त्र पूरा 
कर लडकोंके गृहस्थी चलानेयोग्य सयाने हो जानेपर या, बुढापेके निरर्थक हस्त- 
क्षेपसे उनकी उमगके आडे न आ, निरे मोक्षपरायण हो मनुष्य स्वयं आवदपूवेक 
ससारसे निवृत्त हो जावे । इसी हेतुसे विदुरनीतिमे धृतराष्ट्रसे विदुरने कहा है ८ 
उत्पाद्य पुत्नाननृणाश्च कृत्वा चृत्ति च तेभ्योह्तुविधाय काचित्‌ । 
स्थाने कुसारी प्रतिपाद्य सर्वा अरण्यसस्थोष्य सुनिर्वुभूषेत्‌ ॥ 
“ गृहस्थाश्रममें पुत्र उत्पन्न कर, उनके लिये कोई ऋण न रख छोडे और उनकी 
जीविकाके लिये कुछ थोडा-सा प्रवध कर तथा सव लडकियोंके योग्य रीतेसे विवाह 
करा देनेपर, वानप्रस्थ हो सन्‍्यास लेनेकी इच्छा करे” ( मभा उ ३६ ३९ )। 
आजकल हमारे यहाँ साधारण लोगोकी ससार-सवध्ी समझभी प्राय विदुरके कथना- 
नुसारही है। तोभी, कभी-न-कभी तो ससारको छोड सन्यास लेनाही मनुष्यमात्तिकी 
परम साध्य माननेके कारण, ससारके व्यवहारोकी सिद्धिके लिये स्मृतिप्रणेताओंने 
जान-बुझकर जो पहले तीन आश्रमोकी श्रेयस्कर मर्यादा कर दी थी, वह धीरे धीरे 
छूटने लगी, और यहाँतक स्थिति आ पहुँची, कि' यदि किसीको पैदा होतेही अथवा 
अल्प अवस्था मेही ज्ञानकी प्राप्ति हो जावे, तो उसे इन तीन सीढियोपर चढनेको 
कोई आवश्यकता नहीं रही, वह एकदम सन्यास ले ले, तो कोई हानि नहीं- 
“ द्रह्मचयदिव प्रक्रजेद्यृहाह्म वनाह्ा ” ( जाबा ४) | इसी अभिप्नायसे महाभारतके 
गोकापिलीय सवादमें कपिलने स्यूमरश्मिसे कहा है - 
शरीरपक्ति. फर्माणि ज्ञान तु परमा गति'। 
कषाये कर्मरभिः पक्‍वे रसज्ञाने च तिष्ठति ॥ * 


+ वंदान्तसूबोपर जो शाकररभाष्य है (शा भा ३ ४ २६), उससे यह श्लोक 
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/ सारे कर्म शरीरके (विषयासक्तिस्प) रोग निकाल फेकनेके लिये है और श्ञानही 
सबसे उत्तम और अतिम गति है। जब कर्मोेसि शरीरका कषाय अथवा अज्ञानरूणी 
रोग नष्ट हो जाते है, तव रसज्ञानकी चाह उपजती है” (णा २६९ ३८) | इसी 
प्रकार मोक्ष-धर्मेमें पियला गीतामेंभी कहा है, कि “ नैराश्य परम सुखम्‌ ” अथवा 
४ योह्सौ प्राणान्तिको रोगस्ता तृष्णा त्यजत सुखम्‌ ” - तृष्णार्प शाणातक रोग 
छटे बिना सुख नहों है (शा १७४ ६५, ५८ )। जावारू और वबृहदारण्यक 
उपनियदोके चचनोंके अतिरिक्त कैवल्थ और नारायणोपनिपदमे वर्णन है, कि “न 
कर्मणा न प्रजया धनेन त्यागेनेके अमृतत्वमानशु ।” - कर्मसे, प्रजासे अथवा धनसे 
नही, कितु त्यागसे (या न्यायसे ) कुछ पुरुष मोक्ष प्राप्त करते है (के १ २, 
तारा उ १२ ३, ७८ )। यदि गीताका यह सिद्दान्त है, कि ज्ञानी पुरुषक्रोभी 
अततक कमंही करते रहना चाहिये, तो अब वबतलाना चाहिये, कि इन वचनोकी 
व्यवस्था कैसे लगाई जावे ? इस शकाके होनेसेही अर्जुनने अठारहये अध्यायके आ रभमें 
भगवानसे पूछा है, कि “तो अब मुझे अरूग अलग बतलाइये, कि सन्यासके माने 
जया हैँ? और त्यागसे क्या समझ ? ” ( गीता १८ १ )। यह देखनेके पहले, कि 
भगवानने इस प्रश्नका क्‍या उत्तर दिया, स्मृति-ग्रथोमे प्रतिपादित इस आश्रम-मार्गके 
अतिरिक्त एक दूसरे तुल्यवलू वँदिक मार्गकाभी यहांपर थोडा-्सा विचार करना 
आवश्यक है। 

भरह्मचारी, गृहस्थ, वानप्रस्थ और अतमे सन्यासी, इस प्रकार आश्रमोकी 
इन चार चढती हुई सीढियोके जीनेकोही स्मार्त' अर्थात्‌ “ स्मृतिका रोका प्रतिपादन 
किया हुआ मार्ग ” कहते है। कम कर ' और ' कर्म छोढ ' - वेदकी ऐसी जो दो 
प्रकारकी परस्पर-विरुद्ध आज्ञाएँ हैं, उनकी एकवाक्यता दिखलानेके लिये आयुके 
भेदके अनुसार आश्रमोकी यह व्यवस्था स्मृतिकर्ताओंने की है, और कर्मोके स्वरूपत 
सन्यासहीको यदि अतिम ध्येय मान ले, तो उस ध्येयकी सिद्धिके लिये, स्मृतिका रोके 
निर्दिष्ट किये हुए आयु वितानेके चार सीढियोवाले इस आश्रम-मार्गको साधनरूप 
समझकर अनुचित नही कह सकते | आयुष्य वितानेके लिये इस प्रकारकी चढ़ती 
हुई सीढियोकी व्यवस्थासे ससारके व्यवहारका लोप न होकर, यद्यपि वैदिक कर्म 
और औपनिषदिक ज्ञानका मेल हो जाता है, तथापि अन्य तीनो आश्रमोका अन्नदाता 
गृहस्थाश्रमही होनेके कारण मनुस्मृति और महाभारतमेंभी अतमें उसकाही महत्त्व 
स्पष्टतया स्वीकृत हुआ है - 

यथा सातरमाश्ित्य सर्वे जीवन्ति जतव । 
एव गाहेंस्थ्यमाश्रित्य वर्तन्त इतराश्रमा ॥। 

लिया गया है। वहाँ इसका पाठ इस प्रकार है - ” कपायपक्ति कर्माणि ज्ञान तु 


परमा ग्रति । कषाये कर्मभि पकक्‍्वे ततो ज्ञान प्रवततेते | ” महाभारतमे हमे यह 
एलोक जैसे मिला है हमने यहां वैसेही लिया है। 
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४ माताके ( पृथ्वीके ) आश्रयमे जिस प्रकार सब जतु जीवित रहते हैं, उसी प्रकार 
गृहस्थाश्रमके आसरे अन्य आश्रम हैं” (मभा शा २६८ ६, मनु ३ ७७ )। 
मनुने तो अन्यान्य आश्रमोको नदियों और गृहस्थाश्रमको सागर कहा है ( मनु 
६ ९०, मभा शा २९५ ३९ )। जव गृहस्थाश्रमकी श्रेष्ठता इस प्रकार निविवाद 
है, तव कभी-न-कभी उसे छोडकर कर्मसन्यास' करनेका उपदेश देनेसे छाभही क्‍या 
है ? क्या ज्ञानकी प्राप्ति हो जानेपरभी गृहस्थाश्नमके कर्म करना अशक्य है” 
नहीं। तो फिर इसका क्या अर्थ है, कि ज्ञानी पुरुष ससारसे निवृत्त हो ? थोडी-बहुत 
स्वरार्थ-बुद्धिसि वर्ताव करनेवाले साधारण लोगोकी अपेक्षा निष्काम बुद्धिसे व्यवहार 
करनेवाले पृ्णे ज्ञानी पुरुष छोकसग्रह करनेमें अधिक समर्थ और पात्र रहते हैं। 
अत ज्ञानसे जब उनकी यह सामर्थ्यं पूर्णावस्थाको पहुँचती है, तभी समाजकों छोड 
जानेकी स्वतत्नता ज्ञानी पुरुषोकों देनेसे, उस समाजकीही अत्यत हानि हुआ करती 
है, जिसकी भलाईके लिये चातुर्वेण्यं-व्यवस्था की गई है। शरीरसामशथ्यं न रहनेपरभी 
यदि कोई मनुष्य समाजकों छोडकर वनमें चला जावे, तो बात निराली है, अत 
जान पडता है, कि सन्यास-आश्रमको बुढापेकी मर्यादासे लपेटनेमें मनुका हेतुभी 
यही रहा होगा | परतु, ऊपर कह चुके है, कि यह श्रेयस्कर मर्यादा आगे व्यवहारसे 
जाती रही। इसलिये “कर्म कर ” और कर्म छोड ' ऐसे द्विविध वेदवचनोका मेल 
करनेके लियेही यदि स्मृतिकर्ताओंने आश्रमोकी चढवती हुई श्रेणी वाँधी हो, तोभी 
इन भिन्न भिन्न वेदवाक्योकी एकवाक्यता करनेका, स्मृतिकारोकी बराबरीकाही- 
कदाचित्‌ उनसेभी अधिक - निविवाद अधिकार जिन भगवान्‌ श्रीकृष्णको है, 
उन्हीने जनक प्रभृतिके प्राचीन ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक मार्गका भागवत-धर्मके नामसे 
पुनरुज्जीवन और पूर्ण समर्थन क्रिया है। दोनोमें भेद यही है, कि भागवत-धर्ममे 
केवल अध्यात्म-विचारोपरही निर्भर न रहकर वासुदेव-भक्तिरझूपी सुलभ साधनोकोभी 
उसमें मिला दिया है। इस विषयपर आगे तेरहवे प्रकरणमें विस्तारपूर्वक विवेवन 
किया जावेगा। भागवत धर्म भक्तिप्रधान भलेही हो, पर उसमेंभी जनकके मार्गका 
यह महत्त्वपूर्ण तत्त्व विद्यमान है, कि परमेश्वरका ज्ञान पा चुकनेपर कर्मत्यागरूप 
सन्‍्यास न लेकर केवल फलाशा छोडकर ज्ञानी पुरुषकोभी लोकसग्रहके निमित्त 
समस्त व्यवहार यावज्जीवन निष्काम वुद्धिसि करते रहना चाहिये, अत कर्मंदृष्टिसे 
ये दोनो मार्ग एक-से अर्थात्‌ ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक या प्रवृत्ति-प्रधान होते हैं। 

साक्षात्‌ परत्रह्मकेही अवतार - नर ओर नारायण ऋषि - इस प्रवृत्ति-प्रधान 

प्रथम प्रवतेक हैं, और इसीसे इस धर्मका प्राचीन नाम ' नारायणीय धर्म है। ये 
दोनो ऋषि परम ज्ञानी थे, और छोगोको निष्काम कर्म करनेका उपदेश देनेवाले 
तथा स्वय निष्काम कर्म करनेवाले थे (मा उ ४८ २१), और इसी 

महाभारतमें इस धर्मका वर्णन इस प्रकार किया गया है - “ प्रवृत्तिलक्षणरव 
धर्मों नारायणात्मक ” (मा शा द४७ ८१), अथवा “ प्रवृत्तिकक्षण धरे 
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ऋषिरनारायणोछ्न्रवीत्‌ ” - नारायण ऋषिका आरभ किया हुआ धर्म आमरणात 
प्रवृत्ति-प्रधान है (मा शा २१७ २)। भागवतमें स्पष्ट कहा है, कि यही सात्वत 
या भागवत धर्म है, और इस सात्वत या मृल भागवतधमेंका स्वरूप नैष्कम्येलक्षण' 
अर्थात्‌ निष्काम प्रवृत्तिग्रधान था (भाग १३ ८, ११ ४ ६)। भआनुगीताके 
इस श्लोकसे - “ प्रवृत्तिकक्षणो योग ज्ञान सन्यासलक्षणम्‌ “ - प्रकट होता है, कि 
इस प्रवृत्ति-मार्गंकाही एक और नाम 'योग' था ( मभा अश्व ४३ २५ ), और 
इसीसे तारायणके अवतार श्रीक्ृष्णने, नरके अवतार अर्जुनको गीतामें जिस धर्मका 
उपदेश दिया है, उसको गीतामेही 'योग' कहा है। आजकल कुछ छोगोकी समझ 
है, कि भागवत और स्मातं, दोनो पथ उपास्यभेदके कारण पहले उत्पन्न हुए थे, पर 
हमारे मतमें यह समझ ठीक नही है। क्योकि इन दोनो मार्गोके उपास्य भिन्न 
भलेही हो, किंतु उनका अध्यात्मज्ञान एकही है। और अध्यात्मज्ञानकी नीव एकही 
होनेसे, यह सभव नहीं, कि इस उदात्त ज्ञानमें पारगत प्राचीन ज्ञानी पुरुष केवल 
उपास्यके भेदको छेकर झगडते रहे हो। इसी कारणसे भगवद्गीता ( ९ १४ ) एव 
शिवगीता ( १२ ४ ), दोनो ग्रथोमें कहा है, कि भक्ति किसीकीभी करो, पहुँचेगी 
वह एकही परमेश्वरकों । और महाभारतके नारायणीय धर्ममें तो इन दोनो देवता- 
भोका अभेद यो वबतलाया गया है, कि नारायण और रुद्र एकही है और जो रुद्रके 
भवक्‍त है, वेही नारायणके भक्त है, और जो रद्रके ेषी है, वे नारायणकेभी हेपी हैं 
(मा शा ३४१ २०-२६, ३४२ १२९) । हमारा यह कहना नही है, कि प्राचीन 
फालमें शव और वैष्णवोका भेदही न था। पर हमारे कथनका तात्पर्य यह है, कि 
स्मार्ते और भागवत ये दोनो पथ, शिव या विष्णुके उपास्य भेदभावके कारण भिन्न 
भिन्न नही हुए हैं, ज्ञानोत्तर निवृत्ति या प्रवृत्ति कर्म छोडे या नहीं - केवल इसी 
महत्त्वके विषयमें मतभेद होनेसे ये दोनों पथ प्रथम उत्पन्न हुए है। आगे कुछ समयके 
बाद जब मूल भागवत धम्मका यह प्रवृत्ति-मार्ग या कर्मयोग लुप्त हो गया, और उसेभी' 
केवल विष्णु-भक्तिप्रधान अर्थात्‌ अनेक अशोमे निवृत्ति-प्रधान आधुनिक स्वरूप 
प्राप्त हो गया, एव इसीके कारण जब वृथाभिमानसे ऐसे झगडें होने रंगे, कि तेरा 
देवता 'शिव' है तो मेरा देवता “विष्णु, तब स्मार्ते! और भागवत' शब्द क्रमश 
शैव” और 'ैष्णव' शब्दोंके समानार्थक हो गये और अतमे इन आधुनिक भागवत 
धमियोका वेदान्त ( ढत या विशिष्टाह्व॑ंत ) भिन्न हो गया, तथा वेदान्तके समानही 
ज्योतिष अर्थात्‌ एकादशी और चदन लगानेकी रीतितक स्मात॑मार्गस निराली हो 
गई है। कितु स्मातं' शब्दसेही व्यक्त होता है, कि यह भेद सच्चा अर्थात्‌ मूलका 
( पुराना ) नही है। भागवत धर्म भगवानकाही प्रवृत्त किया हुआ है, इसलिये इसमें 
कोई आश्चर्य नहीं, कि इसका उपास्य देवभी श्रीकृष्ण या विष्णु है। परतु 'स्माते' 
शब्दका धाल्वर्थ स्मृत्युक्त' -केवछ इतनाही -होनेके कारण यह नहीं कहा जा 
सकता, कि स्मार्त धर्मका उपास्यदेव शिवही होना चाहिये । क्योकि मनु आदि प्राचीन 
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स्मृति-ग्रथोमें यह नियम कहीभी नही है, कि एक शिवकीही उपासना करनी चाहिये। 
इसके विपरीत, विष्णुकाही वर्णन अधिक पाया जाता है और कुछ स्थलोपर तो 
गणपति प्रभूतिकोभी उपास्य वतलाया है । इसके सिवा शिव और विष्णु, दोनो देवता 
वैदिक हैं अर्थात्‌ वेदमेही इनका वर्णन किया गया है, इसलिये इनमेंसे एककोही 
स्मार्त कहना ठीक नही है। श्रीशकराचार्य समा मतके पुरस्कर्ता कहे जाते है। पर 
शाकर मठमें उपास्य-देवता शारदा हैं और शाकरभाष्यमें जहाँ जहाँ प्रतिमा-पृजनका 
प्रसण छिडा है, वहाँ वहाँ आचार्यने शिवलिगका निर्देश न कर शालग्राम अर्थात्‌ 
विष्णु-प्रतिमाकाही उल्लेख किया है (वे सू शा भा १२ ७, १ ३ १४, ४ 
१ ३, छा शा भा ८ १ १)। इसी प्रकार कहा जाता है, कि पचदेवपुजाका 
प्रारभभी पहले पहल शकराचार्यनेही किया था। इन सब वातोका विचार करनेसे 
यही सिद्ध होता है, कि केवल 'शिवभकत” या 'विष्णुभक्त' इनपर ध्यान नहीं देना 
चाहिये । कितु जिनकी दृष्टिसे स्मृति ग्रथोमेंही पहले स्पष्ट रीतिसे वर्णित आश्रम- 
व्यवस्थाके अनुसार तरुण अवस्थामें यथाशास्त्न ससारके सब कार्य करनेपर बुढापेमें 
समस्त कर्म छोड चतुर्थाश्रम या सनन्‍्यास लेनाही अतिम साध्य था, वेही स्मार्ते 
कहलाते थे और जो लोग भगवानके उपदेशानुसार यह समझते थे, कि ज्ञान एव 
उज्ज्वल भगवद्भक्तिके साथ-ही-साथ मरणपर्यत गृहस्थाश्रमकेही कार्य निष्काम 
बुद्धिसि करते रहना चाहिये, उन्हे भागवत कहते थे । इन दोनो शब्दोके मूल अर्थ येही 
है, और इसीसे ये दोनो शब्द, साख्य और योग अथवा सनन्‍्यास और कर्मयोगके क्रमश 
समानार्थक होते है। भगवानके अवतारकछृत्यसे कहो या ज्ञानयुक्त गाहंस्थ्य-धर्मके 
महत्त्वपर ध्यान देनेसे कहो, सन्‍्यास-आश्रम लुप्त-सा हो गया था, और कलि- 
वज्यॉमें अर्थात्‌ कलियुगमें जिन वातोको शास्त्रने निषिद्ध माना है, उनमें सनन्‍्यासकी 
गिनती की गई थी ।* फिर जैन और बौद्ध धर्मके प्रवर्तकोंने कापिलसाख्यके मतकों 
स्वीकारकर, इस मतका विशेष प्रचार किया, कि ससारका त्यागकर सन्यास लिये 
बिना मोक्ष नही मिलता | इतिहासमें प्रसिद्ध है, कि वुद्धने स्वय तरुण अवस्थामेंही 
राजपाट, स्त्री और वाल-वच्चोकों छोडकर सन्यास-दीक्षा ले ली थी। यद्यपि श्री- 
शकराचार्यने जैन और बौद्ध मतोका खडन किया है, तथापि जैन और वौद्धोने जिस 
सन्यास-धर्मका विशेष प्रचार किया था, उसेही श्रौत-स्मार्ते सन्‍्यास कहकर आचार्यने 
कायम रखा । और उससे उन्होंने गीताका इत्यर्थभी ऐसा निकाला, कि वही सन्यास- 
धर्म गीताका प्रतिपाद्य विषय है। परतु वास्तवमे गीता स्माते-मार्गका ग्रथ नहीं है 


* निर्णयसिंधुके तृतीय परिच्छेदका कलिवर्ज्य प्रकरण देखो इसमें अग्नि: 
होत़ गवालम्भ सनन्‍्यास पलपैतुकम्‌ | देवराच्च सुतोत्पत्ति कलौ पच विवर्जयेत्‌ 
और “ सन्यासश्च न कतैव्यों ऋह्मणेन विजानता / इत्यादि स्मृतिवचन हूँ । ० 
अग्निहोत, गोवध, सन्यास, श्राद्धमे मास-भक्षण और नियोग, कलियुगर्में ये पा न्‍ 
निपिद्ध हैं। इनमेंसे सनन्‍्यासका निषिद्धत्व श्रीशकराचार्यने पीछसे निकाल डा 
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और यद्यपि साख्य या सन्यास-मार्गसेही गीताका आरभ हुआ है, तोभी आगे सिद्धान्त- 
पक्षमे प्रवृत्ति-प्रधान भागवत-घर्मही उसमें भ्रतिपादित है, इस प्रकार यह स्वय महा- 
भारतकारका वचन है, जो हम पहलेह्दी प्रकरणमे दे चुके है । इन दोनो पथोंके वैदिकही' 
होनेके कारण सब अप्ोर्में न सही, तो अनेक अशोमे दोनोकी एकवाक्यता करना 
शवय है। परतु ऐसी एकवाक्यता करना एक बात है, और यह कहना दूसरी बात 
है, कि गीतामें सन्यास-मार्गही प्रतिपाद्य है और यदि कही क्षर्मे-मार्गवों मोक्षप्रद 
कहा हो, तो वह सिर्फ अर्थवाद या पोची स्तुति है। रुचिवैचित्यके कारण किसीफों 
भागवत घममकी अपेक्षा स्माते-घमंदही बहुत प्यारा जेंचेगा, अथवा कर्मसन्यासके लिये 
जो कारण सामान्यत बतलाये जाते है, वेही उसे अधिक बलवान प्रतीत होगे, नहीं 
कौन कहे ? उदाहरणार्थ, इसमे किसीको शका नहीं, कि श्रीशकराचार्यको स्मार्ते 
या सन्यास-धर्मही मान्य था, अन्य सब मार्गोको वे अज्ञानमूलक मानते ये। परतु 
सिर्फ उसी कारणसे यह नहीं कहा जा सकता, कि गीताका भावार्थभी वही होना 
चाहिये। यदि तुम्हे गीताका सिद्धान्त मान्य नही है, तो कोई चिता नहीं, उसे न 
भानो। परतु उससे गीताके आरभमें जो कहा है, कि “उस ससारमें आयु वितानेके 
दो प्रकारके स्वतत्न मोक्षप्रद मार्ग अथवा निष्ठाएँ हैं ” उसका ऐसा अर्थ करना 
उचित नही है कि “ सन्यास-निप्ठाही एकमात्र सच्चा और श्रेष्ठ मार्ग है।” गीतामें 
वर्णित ये दोनों मार्ग, वैदिक धर्मंमे, जनक और याज्ञवल्क्यके पहलेमेही स्वतत्न रीतिसे 
चले भा रहे हैं। पता रूगता है, कि जनकके समान समाजके घारण और पोपण 
करनेके अधिकार क्षात्र-धर्मके अनुसार, वशपरपरासे या अपनी सामर्थ्यसे जिनको 
प्राप्त हो जाते थे, वे ज्ञानप्राप्तिके पश्चातभी निष्काम बुद्धिसि अपने काम जारी 
रखकर जगत॒का कल्याण करनेमेही अपनी सारी भायु लगा देते थे। समाजके इस 
अधिकारपर ध्यान देकरही महाभारतमें अधिकार-भेदसे दुहरा वर्णव आया है, 
कि ” सुख जीवन्ति मुनयो भैक्ष्यवृत्ति समाश्चिता / (शा १७८ ११ ) - जगलोमें 
रहनेवाले मुनि आनदसे धिक्षावृत्तिकों स्वीकार करते है - और “दड एवं हि 
राजेंद्र क्षात्रर्मों न मुण्डनम्‌ / (मा शा २३ ४६ ) - दडसे लोगोका घारण- 
पोषण करनाही क्षत्रियका धर्म है, मुडन करा लेना नहीं। परतु इससे यहनी न 
समझ लेना चाहिये, कि सिर्फ प्रजापालूनके अधिकारी क्षत्रियोकोही, उनके अधिकारके 
कारण, कर्मयोग विहित था। कर्मयोगर्के उल्लिखित वचनका ठीक भावार्थ यह है, 
कि जो जिस कमके करनेका अधिकारी हो, वह ज्ञानके पश्चातभी उस कर्मको करता 
रहे, और इसी कारणसे महाभारतमें कहा है, कि “ एपा पूर्वतरा वैृत्तिब्राह्मणस्य 
विघीयते ” (शा २३७ ) - ज्ञानके पश्चात्‌ ब्राह्मणभी अपने अधिकारानुसार यज्ञ- 
याग आदि कर्म प्राचीन काल्‍ूमें जारी रखते थे । मनुस्मृतिमेभी सन्‍्यास आश्रमके 
वदले सब वर्णोके लिये वैदिक कर्मयोगही विकल्पसे विहित माना गया है ( मनु 
६ ८६-९६ ) । इसी तरह यह कही नही लिखा है, कि भागवतधर्म केवल क्षत्रियो- 
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केही लिये है, प्रत्युत उसकी महत्ता यह कहकर गाई है, कि स्त्री और शूद्र आदि 
सब लोगोको वह सुरुूभ हैं ( गीता ९ ३२ )। महाभारतमेंभी ऐसी कथाएं हैं, कि 
तुलाधार ( वैश्य ) और व्याध ( वह्ठेलिया ) इसी धर्मका आचरण करते थे, और 
उन्होंने ब्राह्यणोकोभी उसका उपदेश किया था ( मा शा २६१, वन २१५ )। 
निष्काम कर्मयोगका आचरण करनेवाले प्रमुष॒ पुरुषोंके जो उदाहरण भागवत घर्म- 
अथोमें दिये जाते है, वे केवल जनक-श्रीकृष्ण आदि क्षत्नियोकेही नहीं हैं, प्रत्यत 
उनमें वसिष्ठ, जेगीपव्य और व्यास प्रभृति ज्ञानी ब्राह्मणोकाभी समावेश रहता है। 

यह न भूलना चाहिये, कि यद्यपि गीतामें कर्ममार्गही प्रतिपाद्य है, तोभी निरे 
कर्म अर्थात्‌ ज्ञानरहित कर्म करनेके मार्गको गीता मोक्षप्रद नहीं मानती | ज्ञानरहित 
कर्म करनेकेभी दो भेद हैं। एक तो दभसे या आसुरी बुद्धिसे कम करना और दूसरा 
श्रद्धासे । इनमेंसे दभके मार्ग था आसुरी मार्गको केवल गीतानेही नही ( गीता १६ 
१६, १७ २८ ) तो भीमासकोंनेभी गह्ं तथा नरकप्रद माना है, एवं ऋग्वेदमेंभी 
अनेक स्थलोपर श्रद्धाकी महत्ता वणित है (क्र १० १५१, ९ ११३ २, २ 
१२ ५ ) | परतु दूसरे मार्गके विपयमें - अर्थात्‌ ज्ञान-व्यत्तिरिक्त किंतु शास्त्रोपर 
श्रद्धा रखकर कर्म करनेके मार्गके विपयमें - मीमासकोका कहना है, कि परमेश्वरके 
स्वरूपका यथार्थ ज्ञान न हो, तोभी शास्त्रोपर विश्वास रखकर केवल श्रद्धापूर्वक 
यज्ञयाग आदि कर्म मरणपरय॑त करते जानेसे अतमें मोक्षही मिलता है । पिछले प्रकरण- 
में कह चुके हैं, कि कर्मकाडरूपसे मीमासकोका यह मार्ग बहुत प्राचीन कालसे चला 
आ रहा है। वेदसहिता और ब्राह्मणों यह कहीभी नही कहा गया है, कि सन्यास 
आश्रम आवश्यक है, उलटे जैमिनीने वेदोका यही स्पष्ट मत बतलाया है, कि 
गृहस्थाश्रममें रहनेसेही मोक्ष मिलता है ( वे सू ३ ४ १७-२० ) और उसका यह 
कथन निराधारभी नही है। क्योकि कर्मकाडके इस प्राचीन मार्गको गौण माननेका 
आरभ उपनिपदोमेंही पहले पहल देखा जाता है। यद्यपि उपनिषद्‌ वैदिक हैं, तथापि 
उनके विषय-प्रतिपादनसे प्रकट होता है, कि वे सहिता और ब्राह्मणोंके पीछेके हैं; 
इसके माने यह नही, कि उसके पहले परमेश्वरका ज्ञान हुआही न था। हाँ, उप- 
निषत्कालमेंही यह मत पहले पहल अमलूमें अवश्य आने लगा, कि मोक्ष पानेके ल्यि 
ज्ञानके पश्चात्‌ वैराग्यसे कर्मसन्‍्यास करना चाहिये और उसके पश्चात्‌ सहिता एव 
प्राह्मणोमें वणित कर्मकाडको गौणत्व आ गया। उसके पहले कर्मही प्रधान मात्रा 
जाता था। उपनिपत्कालमें वैराग्ययुकत ज्ञान अर्थात्‌ सन्‍्यासकी इस श्रकार जीत 
होने लगनेपर यज्ञयाग प्रभूति कर्मोकी ओर या चातुर्वष्य धर्मकी ओरभी ज्ञानी पुरुष 
योही दुलंक्ष करने लगें, और तभीसे यह समझ मद होने लगी, कि लोकसग्रह 
करना हमारा कर्तव्य है। स्मृति-प्रणेताओंने अपने अपने ग्रथो्में यह कहकर, कि 
गृहस्थाश्रममें यज्ञयाग आदि श्रौत या चातुर्वेष्येके स्मार्त कर्म करनेही चाहिये, गृहस्ता 
श्रमकी बढाई गाई है सही, परतु स्मृतिकारोंके मतमें और अतमेंभी वैराग्य, सन्याते 
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आश्रमही श्रेष्ठ भाना गया है, इसलिये उपनिषदोंके ज्ञानप्रवाहसे फर्मकाडको जो 
गौणता प्राप्त हो गई थी, उसको हटानेकी सामथ्ये स्मृतिकारोकी आश्रम-व्यवस्थामें 
नही रह सकती थी। ऐसी अवस्थामें ज्ञाककाड और कर्मकाडमेंसे किसीकोभी गौण 
न कहकर भक्तिके साथ इन दोनोका मेलकर देनेके लिये गीताकी प्रवृत्ति हुई है। 
उपनिषत्‌-प्रणेताओंके ये सिद्धान्त गीताको मान्य हैँ, कि ज्ञानके बिना मोफ़॑प्राप्ति 
नही होती, और यज्ञ-याग आदि कर्मोसे, यदि बहुत हुआ तो, स्वर्गप्राप्ति हो जाती है 
( मुड १ २ १०, गीता २ ४१-४५ ) । परतु गीताका यहभी सिद्धान्त है, कि 
सुष्टिक्रमको जारी रखनेके लिये यज्ञ अथवा कर्मके चक्रकोभी कायम रखना चाहिये 
- कर्मोंको कभीभी छोड देना निरा पागलरूपन या मूर्खता है। इसलिये गीताका 
उपदेश है, कि यज्ञयाग आदि श्रौत कर्म अथवा चातुव्वेष्य आदि व्यावहारिक कर्म 
अज्ञानपूर्वक श्रद्धासे न करके ज्ञान-वैराग्ययुकत वुद्धिसे केवल क॒तेव्य समझकर करो । 
इससे यज्ञचत्रभी नहीं विगडने पायेगा, और तुम्हारे किये हुए कर्म मोक्षके आडेभी 
नही आवेगे। कहना नही होगा, कि ज्ञानकाड और कर्मकाडका ( सन्‍्यास और कर्म ) 
मेल मिलानेकी गीताकी यह शैली स्मृति-कर्ताओकी अपेक्षा अधिक सरस है। 
क्योकि व्यष्टिर्प आत्माका कल्याण यत्किचितभी न घटाकर उसके साथ सृष्टिके 
समष्टिरूप आत्माका कल्याणभी गीता-मार्गसे साधा जाता है। मीमासक कहते हैं, कि 
कर्म अनादि और वेदप्रतियादित हैं, इसलिये ज्ञान न हो, तोभी कम श्रद्धासे करनेही 
चाहिये। कितनेही ( सव नही ) उपनिषत्मणेता कर्मोको गोण मानते हैं और यह 
कहते हैं - या यह माननेमें कोई क्षति नही, कि निदान उनका झुकाव ऐसाही है - कि 
कर्मोको वैराग्यसे छोड देना चाहिये, और स्मृतिकार आयुके भेंदसे - अर्थात्‌ आश्रम- 
व्यवस्थासे उक्त दोनो मतोकी इस प्रकार एकवाक्यता करते है, कि पूर्व आश्रमोंमें 
इन कर्मोको करने रहना चाहिये और फिर चित्तशुद्धि हो जानेपर बुढापेमें वैराग्यसे 
उन सब कर्मोको छोडकर सनन्‍्यास ले लेना चाहिये । परतु गरीताका माय इन तीनो 
पथेंसे भिन्न है। श्ञान और काम्य कर्मेके वीच, यदि विरोध हो, तोभी ज्ञान और 
निष्काम कर्मोमें कोई विरोध नहीं, इसीलिये गीताका कथन है, कि निष्काम वुद्धिसे 
सब कर्म सर्वदा करते रहो, उन्हे कभी मत छोडो। अब इन चारो मतोकी तुलना 
करनेसे दीख पडेगा, कि यह मत सभीको भान्य है, कि ज्ञान होनेके पहले कमंकी 
आवश्यकता है, परतु उपनिषदों और गीताका कथन है, कि ऐसी स्थितिमें श्रद्धासे 
किये हुए कर्मका फल, केवल स्वर्गेके सिवा दूसरा कुछ नही होता । इसके आगे, 
अर्थात्‌ ज्ञानप्राप्ति हो चुकनेपर, कर्म किये जावे या नहीं - इस विपयमें उपनिषत्‌- 
कर्ताओमेंभी. मतभेद हैं। कई उपनिपत्कर्ताओका मत है, कि ज्ञानसे समस्त काम्य 
वुद्धिका प्हास हो चुकनेपर जो पुरुष मोक्षका अधिकारी हो गया है, उसे केवल 
स्वर्गकी प्राप्ति करा देनेवाले काम्य कम करमेका कुछभी प्रयोजन नही रहता, 

परतु ईशावास्य आदि दूसरे कई उपनिपदोमें प्रतिपादन किया गया है, कि मृत्यु- 
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रफ्ोकके व्यवहारोकी जारी रखनेके डिये उपरोवत गर्म करनेटी साहिये। बह प्राट 
है, कि उपनिपदोमें वणित इन दो सार्गमिंसे दूसरा गार्गही गीतामें प्रतियादित है 
(गीता ५ २ )। परतु यद्यपि यह कह, हि मोदाने जधिवारी ज्ञानी पुरशती निष्फाम 
बुद्धि लोफमग्नहार्थ सब व्ययद्वार मरने चाहिये, शश्रापषि इगे स्थानपर यह शा 
आपही उत्प्् होती है, कि जिन गजयाग आदि कर्मों पा( स्वर्गप्राष्तिके सिवा 
दूसरा पफुछ नहीं, उसी या करेही क्यों ? सीने अदारहये अध्यायके आरभर्म प्रमी 
शकाफों उपस्यित कर गगवानने स्पस्ट निर्भपपार दिया है, हि यम, दान, तप 
आदि यर्म सरैय सित्तशुद्धिहरक थर्वात्‌ मिप्मम बुद्धि उपजाने और बढ़ानेवाले 
है, एसलिये 'दर्मोभी' ( एसान्यपि ) अन्य सिष्काम कर्मंते समानही लछोकमग्रहार्य 
ज्ञानी पुरुपरों पलाणा और सग छोटपर मंदा गरते रहना चाहिये (गीता १८ ६)। 
परमेश्यरयों अर्पंणफर एस प्रागार संत मर्म निष्ताम बुढ्धिसे मरते रहनेसे, व्यापक 
अधर्मे, यह एय बचा भारी यजही हो जाता है और फिर इस यदथके लिये जो 
गर्म किया जाता है, यह बंधन नहीं होता ( गीता ४ २३ )। मितु सभी काम 
निष्काम बुद्धिसि फरनेफे कारण यशसे जो स्वगप्राप्तितष बंधर फल मिलनेग्रहा 
था, यही नहीं मिलता, भर ये सब फर्म मोदके आड़े आ नहीं समते। साराश, 
मीमासकोफा फर्मकाए यदि मीतागें कायम रखा गया हो, तोभी वह उसी रीतिसे 
कायम रखा गया है, फि उससे स्वगगा आना-जाना छूट जाता हैं और सभी फर्म 
निष्काम बुद्धिसे करनेफे कारण अतमें मोक्षप्राप्ति हुए बिना नहीं रहती। ध्यान 
रजना चाहिये, कि मीमासवोके कर्ममाग और गीनाऐे कर्मयोगमें यही महत्वका 
भेद है - दोनों एक नहीं हैं । 

यहाँ बतला दिया, कि भगवदगीतामें प्रवृत्ति-प्रधान भागवत-धर्म या कर्मयोगही 
प्रतिपाद्य है, और इस कर्मयोगमें तथा मीमासकोंके कर्मकाडमें कौनसा भेद है। अब 
तात्त्विक दृष्टिसि इस वातका थोडा-सा विचार करते है, कि गीताके कर्मयोगर्म 
और ज्ञानफाडकों लेकर स्मृतिकारोकी वर्णन की हुई आश्रम-व्यवन्थामे क्या भेद 
है। यह भेद बहुतही मृक्ष्म है, और सच पूछो तो इसके विपयमे वाद करनेका 
फारणभी नही है। दोनो पक्ष मण्नते है, कि ज्ञानप्राप्ति टोनेतक चित्तकी शुद्धिके ल्यि 
प्रथम दो आश्रमोंके ( ब्रह्मचारी और गृहस्थ ) कृत्य सभीको करने चाहिये। मतभेद 
सिर्फ इतनाही है, कि पूर्ण ज्ञान हो चुकनेपर कर्म करें या सन्यास छे ले २ समव है, 
फई लोग यह समझें, कि सदा ऐरे ज्ञानी पुरुष किसी समाजमें थोडेही रहेगे ? इसलिये 
इन थोडे-से ज्ञानी पुरुपोका कर्म करना या न करना एकही-सा है। इस विपयमें विशेष 
चर्चा करमेकी आवश्यकता नहीं । परतु यह समझ ठीक नही । क्योकि ज्ञानी पुरपके 
वर्तावको और लोग प्रमाण मानते है। और अपने अतिम साध्यके अनुसारही वर्तावे 
करनेकी मनुप्य पहलेसे आदत डालता है, इसलिये लौकिक दृष्टिसे यह प्रश्न अत्यत 
महत्त्वका हो जाता है, कि “ ज्ञानी पुरुषको क्या करना चाहिये ? ” स्मृति-ग्रधाम तो 
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कहा है, कि ज्ञानी पुरुष अतमे सन्यास ले ले, परतु ऊपर कह चुके है, कि स्मातें-मार्गके 
अनुसारही इस नियमके कुछ अपवादभी है। उदाहरण लीजिये, बृहदारण्यकोप- 
निपदमें याज्ञवल्क्यने जनकको ब्रह्मशानका बहुत उपदेश किया है, पर उन्होंने जनकसे 
यह कहीभी नहीं कहा, कि “ अब तुम राजपाट छोडकर सन्यास ले लो। ” उलटे 
यह कहा है, कि जो ज्ञानी पुरुष ज्ञानके पश्चात्‌ ससारको छोड देते है, वे इसलिये उसे 
छोड देते है, कि ससार उन्हे रुचता नहीं है “न कामयन्ते ” (बु ४ ४ २२ )। 
इससे वृहदारण्यकोपनिपदका यह अभिप्राय व्यक्त होता है, कि ज्ञानके पश्चात्‌ सन्‍्यास 
लेना या न लेता अपनी अपनी खुशीकी अर्थात्‌ वैकल्पित वात है। ब्रह्मश्ाान और 
सन्‍्यासका सबंध नित्य नही, और वेदान्तसूत्रमे बृहदारण्यकोपनिषदके इस वचनका 
अर्थ वैसेही लगाया गया है ( वे सू ३ ४ १५ ) । शकराचाययका निश्चित सिद्धान्त 
है, कि ज्ञानोत्तर कर्मसन्यास किये बिना मोक्ष मिल नही सकता, इसलिये अपने भाष्यमें 
उन्होने इस मतकी पुष्टिमे सब उपनिषदोकी अनुकूलता दिंखलानेका प्रयत्न किया है 
तथापि शकराचार्यनेभी स्वीकार किया है, कि जनक आदिके समान ज्ञानोत्तरभी 
अधिकारानुसार जीवनभर कर्म करते रहनेमें कोई क्षति नही है (वे सू शा भा ३ 

३३२, गीता शा भा २ ११, ३ २० )। इससे स्पष्ट विदित होता है, कि सनन्‍्यास 
या स्मातं-मार्गकोभी ज्ञानके पश्चात्‌ कर्म विलकुलही त्याज्य नही जँचते, कुछ ज्ञानी 
पुरुषोको अपवाद मान, अधिकारके अनुसार कर्म करनेकी स्वतत्नता इस मार्गमेंभी दी 
गई है । इसी अपवादको और व्यापक बना कर गीता कहती है, कि चातुद्वेर्ण्यके लिये 
विहित कमे ज्ञानप्राप्ति हो चुकनेपरभी, लोकसग्रहके निमित्त केवल कतेव्य समझकर 
प्रत्येक ज्ञानी पुरुपको निष्काम वुद्धिसि करता चाहिये । इससे सिद्ध होता है, कि गीता- 
धर्म व्यापक हो, तोभी उसका तत्त्व सन्यास-मार्गवालोकी दृष्टिसेभी निर्दोष है, और 
वेदान्तसूत्रोको स्वतत्न रीतिसे पढ़नेपर जान पडेगा, कि उनमेभी ज्ञानयुक्त कर्मयोग 
सनन्‍्यासका विकल्प समझकर ग्राह्मय माना गया है। (वे सू ३४ २६, ३ ४ 

३२-३५ )।* अब यह बतछकाना आवश्यक है, कि निष्काम वुद्धिसेही क्यो न हो, पर 
जब मरणपर्यंत कर्मही करने है, तब स्मृति-ग्रथोमे वाणित कर्मत्यागरूपी चतुर्थ आश्रम 
या सन्यास आश्रमकी क्‍या दशा होगी ? अर्जून अपने मनमें यही सोच रहा था, कि 
भगवान्‌ कभी-न-कभी कहेंगेही, कि कर्मत्यागरूपी सनन्‍्यास लियेविना मोक्ष नहीं 
मिलता, और तब भगवान्‌के मुखसेही युद्ध छोडनेके लिये मुझे स्वतत्न॒ता मिल जावेगी । 

परतु अब अर्जुनने देखा, कि सवहवे अध्यायके अतततक भगवानके कमेंत्यागरूप 
सनन्‍्यास आश्रमकी वात नही की, बार-वार केवल यही उपदेश किया, कि फलाशाको 


(रस वेदातसूत्रके इस अधिकरणका अर्थ शाकरभाष्यमे कुछ निराला है। परतु 

विहित त्वच्चाश्रमकर्माणि 'का (३ '४ ३२) अर्थ हमारे मतमें ऐसा है, कि “ ज्ञानी 
पुरुष आश्रम-कर्मभी करें, तो अच्छा है। क्योकि वह विहित है। ” साराश, हमारी 
समझसे वेदान्तसूत्रमें ये दोनो पक्ष स्वीकृत है, कि “ज्ञानी पुरप कर्म करे चाहे न करे ।” 


३५० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


छोड दे, तब अठारहवे अध्यायके आरभमें अर्जुनने भगवानूसे अतमें प्रश्न किया 
है कि “तो फिर मुझे बतलाइये कि, सन्‍्यास और त्यागमें क्या तत्त्व है?” अर्जुनके 
इस प्रश्नका उत्तर देते हुए भगवान्‌ कहते है, “ अर्जुन । यदि तुमने समझा हो, कि मैंने 
इतने समयतक जो कर्मयोग-मार्ग बतलाया है, उसमें सन्‍्यास नही है, तो यह समझ 
गलत है| कर्मयोगी पुरुष सब कम्मोंके दो भेद करते हैं - एकको कहते हैं काम्य 
अर्थात्‌ आसक्त बुद्धिसि किये कर्म, और दूसरेको कहते हैं 'निप्काम' अर्थात्‌ आसक्ति- 
को छोडकर किये गये कर्म। ( मनु २३ ८९ में इन्ही कर्मोको फ्रमसे 'प्रवृत्त और 
'निवृत्त' नाम दिये हैं। ) इनमेंसे 'काम्य' वर्गफे जितने कर्म है, उत सबको कर्म- 
योग्री विलकुल छोड देता है - अर्थात्‌ वह उनका 'सनन्‍्यास” करता है। वाकी रह 
गये 'निष्काम' या निवृत्त कर्म | सो कर्मयोगी ये निप्काम कर्म करता तो है, पर उन 
सबमें फहाशाका त्याग सर्वथैव रहता है। साराश, कर्मयोग-्मार्गमेंभी 'सन्यास' 
और 'त्याग' छूटा कहाँ है ? स्मारत मार्गवाले कर्मका स्वरुपत सनन्‍्यास करते हैं, तो 
उसके स्थानमें कर्म-मार्गके योगी फर्मफलाशाका सनन्‍्यास करते हैं - इस तरह सन्यास 
दोनो मोर कायमही है ” ( गीता १८ १-६ पर हमारी टीका देखो )। भागवत 
धर्मका यह मुख्य तत्त्व है, कि जो पुरुष अपने सभी कर्म परमेश्वरकों अर्पणकर 
निष्काम बुद्धिसि फरने लगे, वह गृहस्थाश्रमी हो तोभी उसे “नित्य-सन्यासीही” कहना 
चाहिये ( गीता ५ ३ )। और भागवत-पुराणमें पहले सब आश्रम-धर्म बता कर 
अतमे नारदने युधिष्ठिरको इसी तत्त्वका उपदेश किया है। वामन पडितने गीतापर 
जो यथार्थदीपिका नामक टीका लिखी है, उसके (य दी १८ २ ) कथनासुसार 
“ शिखा बोड़नि तोडिला दोरा ” - मुंड मुंडानेपर और जनेऊ तोडकर या हाथमें 
दड लेकर भिक्षा माँगकर, अथवा सब कर्म छोडकर जगलमें जा रहनेपरभी सन्यातत 
नहीं हो जाता | सन्‍्यास और वैराग्य वुद्धिके धर्म हैं, दड, चोटी या जनेऊके नही '* 
यदि कहो, कि ये दड आदिकेही धर्म है, वुद्धिके अर्थात्‌ ज्ञानके नही, तो राजछत् 
अथवा छतरीकी डाँडो पकडनेवालेकोभी सन्यासीको प्राप्त होनेवाला मोक्ष मिलता 

चाहिये। जनकसुरूभा-सवादमें ऐसेही कहा है ( शा ३२०-४२ ) *- 

त्िदण्डादिषु यय्यस्ति भोक्षो शञाने न फस्यचित्‌ ॥ 
छत्नादिषु कथं न स्थात्तुल्यहेतो परिग्रहे ॥ 

वयोकि दडपरिग्रह अर्थात्‌ हाथमें दड घारण करनेमें, यह मोक्षका हेतु दोनो स्थानोमें 
एकही है। तात्पर्य यही, कि कायिक, वाचिक और मानसिक सयमही सच्चा त्िदेड 

है (मनु १२ १०), और सच्चा सन्यास काम्यवुद्धिका सन्‍्यास है (गीता १८ २)। 

एवं वह जिस प्रकार भागवत घर्मंमें नहीं छूटता ( गीता ६ २) उसी प्रकार 

बुद्धिकों स्थिर रखनेका कर्म या भोजन आदि कर्मभी साख्य-मरगंमें अततक छूटताही 

नही है। फिर ऐसी क्षुद्र शकाएँ करके भगवे या सफेद कपडोके लिये झगडनेसे क्या 

लाभ होगा, कि त्रिदडी या करमत्यागरुप सन्यास कर्मंयोग-सार्गेमे नहीं है, इसठिये 


संन्यास और कर्मयोग ३५१ 


वह मार्ग स्मृतिविरुद्ध या त्याज्य है। भगवानने तो निरभिमानपूर्वक बुद्धिसे यही 
कहा है - 
एक साख्यं च योग च यः पश्यति स पश्यति ॥ 

४ जिसने यह जान लिया, कि साख्य और-कर्मयोग मोक्ष-दृष्टिसे दो नही - एकही 
हैं - वही पडित है ” ( गीता ५ ५ )। और महाभारतमेंभी कहा है, कि एकातिक 
अर्थात्‌ भागवत धर्म साख्य-धर्मकी बरावरीका है - साख्ययोगेन तुल्यो हि धर्म 
एकान्तसेवित ” (शा ३४८ ७५ )। साराश, सारे स्वार्थंकों परार्थमें रयकर 
अपनी अपनी योग्यताके अनुसार व्यवहारमें प्राप्त सभी कर्म सब प्राणियोंके हितार्थ 
मरणपर्यत निष्काम वुद्धिसे केवल कर्तेव्य समझकर करते जानाही सच्चा वैराग्य 
या 'नित्य-सन्यास' है ( गीता ५ ३ ), इसी कारण कमंयोग-मार्गेमें स्वरूपसे कर्मका 
सत्यासकर भिक्षा कभीभी नही माँगते । परतु बाहरी आचरणसे देखनेमें यदि इस 
प्रकार भेद दिखे, तोभी सन्‍्यास और त्यागके सच्चे तत्त्व कर्मंयोग-मार्गमेंभी कायमही 
रहते हैं, इसलिये गीताका अतिम सिद्धान्त है, कि स्मृति-प्रथोकी आश्रम-व्यवस्थाका 
और निष्काम कर्मयोगका विरोध नही है। 

सभव है, कि उपरोक्त इस विवेचनसे कुछ लोगोकी कदाचित्‌ ऐसी समझ 
हो जाय, कि सन्यास धर्मके साथ कर्मयोगका मेल करनेका जो इतना बडा उद्योग 
गीतामें किया गया है, उसका कारण यह है, कि स्मार्त या सन्यास धर्म प्राचीन 
होगा, और कर्मयोग-मार्ग उसके बादका होगा। परतु इतिहासकी दृष्टिसे विचार 
करनेपर कोईभी जान सकेगा, कि सच्ची स्थिति ऐसी नहीं है। यह पहलेही कह 
चुके हैं, कि वैदिक धर्मका अत्यत प्राचीन स्वरूप कर्मकाडात्मकही था। आगे चल- 
कर उपनिषदोंके ज्ञानसे कर्मकाडको गौणता प्राप्त होने लगी, और क्मत्यागरूपी 
सन्यास धीरे धीरे प्रचारमें आने रूगा | वैदिक धर्म-वुक्षकी वृद्धिकी यह दूसरी सीढी 
है। परतु ऐसे समयमेंभी, उपनिषदोंके ज्ञानका कर्मेकाडसे मेल मिलाकर जनक 
प्रभृति ज्ञाता पुरुष अपने कर्म निष्काम बुद्धिसि जीवनभर किया करते थे - अर्थात्‌ 
कहना चाहिये, कि वैदिक धर्म वृक्षकी यह दूसरी सीढी दो प्रकारकी थी, एक जनक 
आदिकी ओर दूसरी याज्ञवल्क्य प्रभूतिकी। स्माते आश्रम-व्यवस्था इसके बादकी 
अर्थात्‌ तीसरी सीढी है। दूसरी सीढीके समान तीसरीकेभी दो भेद हैं। स्मृति-अ्रथोमें 
कर्मत्यागरूप चौथे आश्रमकी महत्ता गाई तो अवश्य गई है, पर उसके साथही जनक 
आदिके ज्ञानयूक्त कर्मयोगकाभी - उसको सन्‍्यास आश्रमका विकल्प समझकर - 
स्मृति-प्रणेताओंने वर्णन किया है। उदाहरणार्थ, सब स्मृति-ग्रथोमे मूलभूत मनुस्मृति- 
कोही लीजिये। इस स्मृतिके छठे अध्यायमें कहा है, कि मनुष्यको ब्रह्मचर्य, गाईस्थ्य 
और वानप्रस्थ आश्रमोंसे चढते चढते कर्मत्यागरूप चौथा आश्रम लेना चाहिये, 
परतु सन्यास आश्रम अर्थात्‌ यतिधमंका यह निरूपण समाप्त होनेपर मनुने पहले 
यह भ्रस्तावना की है, कि “यह यतियोका अर्थात्‌ सन्‍्यासियोका धर्म बतछाया, अब 


३०२ गीतारहस्य अथवा कमयोंगश्ञार्त्र 


वेद-सन्यासियोका कर्मयोग कहते है ”, और फिर यह बतराकर - फ़ि अन्य आश्रमोकी 
अपेक्षा गृहस्थाश्रमही श्रेष्ठ कैसे है - उन्होंने सन्‍्यास आश्रम यतिधर्मको वैकल्पिक 
मान निप्काम ग़ाहस्थ्य-वृत्तिके कर्मयोगका वर्णन किया है ( मनु ६ ८६-९६ ) । 
भौर आगे वारहवे अध्यायमें उसेही “ वैदिक कर्मयोंग ” नाम देकर कहा है, कि यह 
सार्गभी चतुर्थ आश्रमके समानही नि श्नेयस्कर अर्थात्‌ मोक्षप्रद है ( मनु १२ 
८६-९० )। भनुका यह सिद्धान्त याज्षवल्कय-स्मृतिमेंभी आया हैं। इस स्मृत्रिके 
तीसरे अध्यायमे, यतिधरंका निरुपण हो चुकनेपर अथवा” पदका प्रयोग करके 
लिखा है, कि आगे ज्ञाननिप्ठ और सत्यवादी गृहस्थभी ( सनन्‍्यास न लेकर ) मुक्ति 
पाता है ( याज्ञ ३ २०४, २०५ ) । इसी प्रकार यास्कनेभी अपने निरक्तमें लिखा 
है, कि कर्म छोडनेवाले तपस्वियो और, ज्ञानयुक्त कर्म करनेवाले कर्मयोगियोको 
एकही देवयान गति प्राप्त होती है (नि १४ ९ ) | उसके अतिरिक्त, इस विपयमें 
दूसरा प्रमाण धर्मयूत्रकारोका है। ये धर्मसूतर गद्यमे है और विद्वानोका मत है, कि 
एलोकोम रची गई स्मृतियोसे ये पुराने होगे। इस समय हमें यह नही देखना है, कि 
यह मत सही है या गलत । चाहे वह सही हो या गलत, इस प्रसगपर मुख्य बात यह 
है, कि उपर मनु और याज्ञवल्क्य-स्मृतियोके वचनोमें गृहस्थाश्रम या कर्मयोगका 
जो महत्त्व दिखाया गया है, उससेभी अधिक महत्त्व धर्मसूत्रोमें वणित है। मन 
और याज्ञवल्क्यने कर्मयोगको चतुर्थ आश्रमका विकल्प कहा है। पर वौघायन और 
आपस्तवने ऐसा न कर, स्पष्ट कह दिया है, कि गृहस्थाश्रमही मुख्य है, और उसीसे 
आगे अमृतत्व मिलता है। वौधायन धर्मसूत्रमे “ जायमानो वै ब्राह्मणस्त्रिभिऋंणवा 
जायते ” - जन्मसेही प्रत्येक ब्राह्मण अपनी पीठपर तीन ऋण ले आता है - इत्यादि 
तैत्तिरीय सहिताके वचन पहले देकर कहा है, कि इन ऋणोंको चुकानेके लिये 
यज्ञयाग आविपूर्वक गृहस्थाश्रमका आश्रय करनेवाला मनुष्य ब्रह्मलोककों पहुँचता 
है, और ब्रह्मचर्य या सन्‍्यासकी प्रशसा करनेवाले अन्य छोग घूलमें मिल जाते है 
(वौ २६ ११ ३३, ३४)। एवं आपस्तवन-सूत्रमे ऐसेही कहा है ( आप २ ९ रहें 
८ )। यह नहीं, कि इन दोनो धर्मसूत्रोमे सन्‍्यास आश्रमका वर्णनही नही है, कितु 
उसका वर्णन करनेपरभी गृहस्थाश्रमकाही महत्त्व अधिक माना है। इससे और 
विशेषत मनुस्मृतिमें कर्ममोगको वैदिक विशेषण देनेसे स्पण्ट होता है, कि मनु- 
सातिके समयमेंभी कर्मत्यागरूप सन्‍्यास अश्चमकी अपेक्षा निष्काम कर्मयोगरूपी 
गृहस्थाश्रम प्राचीन समझा जाता था, और मोक्षकी दृष्टिसि उसकी योग्यता चतुर्थ 
आश्रमके बरावरही गिनी जातो थी। गीताके टीकाकारोका जोर सन्यास या कम- 
त्यागयुक्त भक्तिपरही होनेके कारण उपर्युक्त स्मृति-वचनोका उल्लेख उनकी टीका- 
ओमें नही पाया जाता । परतु उन्होंने इस ओर दुरुंझ भलेही किया हो, कितु इससे 


कर्मंयोगकी प्राचीनता घटती नही है | साराश, यह कहनेमें कोई हानि नही, कि इस 
प्रकार कर्मयोग-मार्गके प्राचीन होनेके का रण, स्मृतिकारोकों उसे यति-धर्मके विकल्पके 


संन्यास और कमयोंग ३७३ 


रूपमें ग्राह्म कर्मयोग मानना पडा। यह हुई वैदिक कर्मयोगकी बात। श्रीकृष्णके 
पहले जनक आदि इसीका आचरण करते थे । परतु आगे भगवानने उसमें भक्तिकोभी 
मिला दिया, और उसका बहुत प्रसार किया, इस कारण उसेही ' भागवत-धर्म 
नाम श्राप्त हो गया है। यद्यपि भगवद्गीताने इस प्रकार सन्यासकी अपेक्षा 
कर्मयोगकोही अधिक श्रेष्ठता दी है, तथापि कर्मयोग-मार्गको आगे गौणता क्यो 
प्राप्त हुई- और सन्यास-मार्गकाही बोलवाला क्यो हो गया ? - इसका विचार 
ऐतिहासिक दृष्टिसे आगे किया जावेगा। यहाँ इतनाही कहना है कि, कर्मयोग 
स्मातं-मार्गके पश्चातका नही है, वह प्राचीन वैदिक कालसे चन्ठा आ रहा है। 
भगवदगीताके प्रत्येक अध्यायके अतमे “ इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु 
ब्रह्म विद्याया योगशास्त्रे ” इस प्रकार जो सकल्प है, उसका मर्म अब पाठकोंके ध्यानम 
पूर्णतया आ जावेगा | यह सकल्प बतल्ञता है, कि भगवानके गाये हुए उपनिषदमे, 
अन्य उपनिषदोंके समान ब्रह्मविद्या तो है, पर अकेली ब्रह्मविद्याही नही है । प्रत्युत 
ब्रह्मविद्यामें 'साख्य| और योग ( वेदान्ती सन्‍्यासी और वेदान्ती कमंयोगी ), ये जो 
दो पथ उपजते हैं, उनमेंसे योगका अर्थात्‌ कर्मयोगका प्रतिपादनही भगवद्गीताका 
मुख्य विषय है। यह कहनेमेंभी कोई हानि नही, कि भगवद्गीतोपनिपषत्‌ कर्मयोगका 
प्रधान ग्रथ है, क्योकि यद्यपि कर्मयोग वैदिक कालसे चला आ रहा है, तथापि 
“ क्रुवेश्नेवेह कर्माणि ” (ईश २) या “आरभ कर्माणि गुणान्वितानि ” (श्वे ६ ४), 
अथवा “ विद्याके साथ-ही-साथ स्वाध्याय आदि कम करने चाहिये ” (तै १ ९), 
इस प्रकारके कुछ थोडे-से उल्लेखोंके अतिरिक्त उपनिषदोमें इस कर्मंयोगका 
विस्तृत विवेचन कहीभी नही किया गया है , कर्मयोगपर भगवद्गीताही मुख्य और 
प्रमाणभूत ग्रथ है, और काव्यकी दृष्टिसिेभी यह ठीकही जेंचता है, कि भारत- 
भूमिके कर्ता पुरुषोंके चरित्न जिस महाभारतमें वरणित है, उसीमे अध्यात्मशास्त्रको 
लेकर कर्मयोगकीभी उपपत्ति बतलाई जावे। इस वात्तकाभी अब अच्छी तरह 
पता लग जाता है, कि प्रस्थानत्नयीमें भगवद्गीताका समावेश क्य' फिवा गया है। 
यद्यपि उपनिषद्‌ मूलभूत हैं, तोभी उमके कहनेवाले ऋषि अनेश्र 7, ह्स कारण 
उन उपनिषदोके विचार सकीर्ण और कुछ स्थानोमें परस्पर-विरोधोभी दीख ण्डते 
हैं। इसलिये उपनिषदोंके साथ-ही-साथ उनकी एकवाक्यता करनेवाले वेदान्तसूत्नोकी भी 
प्रस्थानत्यीमें गणना करना आवश्यक था। परतु उपनिषद्‌ और वेदान्तसूत्र, एन 
दोनोकी अपेक्षा मदि गीतामें कुछ अधिकता न होती, तो प्रस्थानत्नयीमें गीताके 
संग्रह करनेका कोईभी कारण न था। कितु उपनिषदोका झुकाव प्राय सन्यास- 
मार्गकी ओर है, एवं उनमें ज्ञानमार्गकाही विशेषत प्रतिपादन हैं, और भगवद- 
गीतामें इस ज्ञानको लेकर भवितयुक्त कर्मंयोगका समर्थन है, वस -- इतना कह देनेसे 
गीताकी अपूर्वेता सिद्ध हो जाती है, और साथ-ही-साथ प्रस्थान-त्नयीके तीनो भागोकी 


2 व्यक्त हो जाती है। वयोकि वैदिक घर्मके प्रमाणभत ग्रथमे यदि ज्ञान 
गोरर३ ध 
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ओर कर्म ( सास्य और योग ), इन दोनो वैदिक मार्गोका विचार न हुआ होता, तो 
प्रस्थान-त्ञयी उतनी अपूर्णही रह जाती । कुछ लोगोकी समझ है, कि जब उपनिपद्‌ 
सामान्यत निवृत्तिविषययक हूँ, तब गीताका प्रवृत्तिविषयक अर्थ छगानेसे प्रस्थान- 
त्ञयीके तीनो भागोमें विरोध हो जायगा और उनकी प्रामाणिकतामेंभी न्यूनता 
आ जावेगी। यदि साख्य अर्थात्‌ सन्‍्यासही एकमात्न सच्चा वैदिक मोक्षमार्ग 
हो, तो यह शका ठीक होगी, परतु ऊपर दिखाया जा चुका है, कि कम-से-कम 
ईशावास्य आदि कुछ उपनिपदोमें कर्मयोगका स्पष्ट उल्लेख है। इसलिये वैदिक 
धर्मंपुरुषको केवल एकहत्थी अर्थात्‌ सन्यासप्रधान न समझकर, यदि गीताके अनुसार 
ऐसा सिद्धान्त करें, कि उस वैदिक धर्मपुरुषके ब्रह्मविद्याहुप एकही मस्तक है, और 
मोक्षदृष्टिसे तुत्यवलू साख्य और कमेयोग उसके दाहिने-वाएँ दो हाथ हैं, तो गीता 
ओर उपनिपदोमें कोई विरोध नही रह जाता । उपनिपदोर्में एक मार्गका समर्थन है 
और गीतामें दूसरे मार्गका, इस लिये प्रस्थान-त्रयीके ये दोनो भागभी दो हाथोंके 
समान परस्परविस्छ न हो, सहाय्यकारीही दीख पडेंगे। एऐसेही, गीतामें केवल 
उपनिषदोकाही प्रतिपादन माननेसे, पिष्टपेषणका जो वैयर्थ्य गीताको प्राप्त हो 
जाता, वहभी नही होता। गीताके साप्रदायिक टीकाकारोनें इस विपयकी उपेक्षा 
की है, इस कारण साख्य और योग, इन दोनो स्वतत्न मार्गके पुरस्कर्ता अपने 
अपने पथके समर्थनमें जिन मुख्य कारणोको बतलाया करते है, उनकी समता और 
विषमता चटपट ध्यानमें आ जानेके लिये, नीचे दिये गये नवशेके दो खानोमें वेही 
कारण परस्पर एक दूसरेके सामने सक्षेपसे दिये गये है। स्मृति-अथोमें प्रतिपादित 
अर्थात्‌ स्मार्त आश्रम-व्यवस्था और मूल भागवत घर्मके मुख्य भेद इससे ज्ञात हो 
जावेगे । 


ब्रह्मविद्या या आत्मनज्नान प्राप्त होनेपर 
| 


कर्ससन्यास ( साख्य ) कर्मयोग ( योग ) 


(१) मोल आत्मज्ञानसेही मिलता (१ ) मोक्ष आत्मज्नानसेही मिलता 
है, कर्ंसे नहीं। ज्ञानविरहित, कितु है, कमंसे नहीं। ज्ञानविरहित, कितु 
श्रद्धापूवंक किये गये यज्ञग्याग आदि श्रद्धापूर्वक किये गये यज्ञ-याग आदि कर्मोसि 
कर्मसि मिलनेवाल स्वगंसुख अनित्य है। मिलनेवाला स्वर्गंसुख अनित्य है। 


(२ ) आत्मज्ञान होनेके लिये इद्रिय- ( २ ) आत्मज्ञान होनेके लिये इद्रिय- 
निग्नहसे बुद्धिको स्थिर, निष्काम, विरक्‍्त निग्नहसे बुद्धिको स्थिर, निष्काम, विरक्‍्त 
और सम करना पढता है। और सम करना पडता है । 


संन्यास और कर्मयोग 


(३ ) इसलिये इद्रियोंके विषयोका 
पाश तोड मुक्त ( स्वतत्न ) हो जाओ। 


(४ ) तृष्णामूलक कर्म दु खमय 
और बधक है । 


(५) इसलिये चित्तशुद्धि होनेतक 
यदि कोई कर्म करे, तोभी अतमे छोड 
देने चाहिये। 


(६) यज्ञके अर्थ किये गये कर्म 
चघक न होनेके कारण गृहस्थाश्रममें 
उनके करनेसे हानि नही है। 


( ७ ) देहके धर्म कभी छुटते नही, 
इस कारण सन्यास लेनेपर पेटके लिये 
भिक्षा माँगना बुरा नही । 


श्ण्णु 


(३ ) इसलिये इद्रियोके विषयोको 
न छोड कर उन्हीमे वैराग्यसे अर्थात्‌ 
निष्काम वुद्धिसे व्यवहार कर इंद्विय- 
निग्रह की जाँच करो। निष्कामके भाने 
निष्क्रिय नही । 


(४ ) यदि इसका भली भाँति विचार 
करें, कि दु ख और बधन किसमें हैं, तो 
दीख पडेगा, कि अचेतन कर्म किसीकोभी 
बाँधते या छोडते नही है। उनके सबध्में 
कर्ताके मनमें जो काम या फलाशा होती 
है, वही बधन और दू खकी जड है। 


(५ ) इसलिये चित्तशुद्धि हो चुकने 
परभी फलाशा छोड कर घैर्य और 
उत्साहके साथ सव कर्म करते रहो। 
यदि कहो, कि कर्मोको छोड दें, तो वे 
छूट नही सकते । सृष्टिही तो एक कर्मे 
है, उसे विश्लाम हैही नही । 


(६ ) निष्कामवुद्धिसे या ब्रह्मार्पण- 
विधिसे किये गये समस्त कर्म एक बडा 
भारी यज्ञ ही है । इसलिये स्वधर्म विहित 
समस्त कर्मोंको निप्काम बुद्धिसि केवल 
कर्तव्य समझ कर सर्देव करते रहना 


चाहिये । 


( ७ ) पेटके लिये भीख मॉँगनाभी 
तो कर्मही है, और सोभी लज्जाप्रद यदि 
ऐसा कर्म करनाही है, तब अन्यान्य कर्मभी 
निष्काम वुद्धिसे क्यो न किये जावे? 
गृहस्थाश्रमीके अतिरिक्त भिक्षा देगाही 
कौन ? 


रेषद 


(८ ) ज्ञानप्राप्तिकि अनत्र अपना 
निजी कतंव्य कुछ शेष नही रहता, और 
लोकसग्रह करनेकी कुछ आवश्यकता 
नही । 


( ९ ) परतु यदि अपवादस्वरूप कोई 
अधिकारी पुरुष ज्ञानके पश्चातभी अपने 
व्यावहारिक अधिकार जनक आविके 
समान जीवनपर्यत जारी रखे, तो कोई 


हानि नही । 


( १० ) इतना होने परभी कर्मे- 
त्यागरूपी सनन्‍्यासही श्रेष्ठ है। अन्य 
आश्रमोंके कर्म चित्तशुद्धिकि साधनमात्र 
हैं और ज्ञान और कमेंका तो स्वभावसेही 
विरोध है। इ्सलिये पूर्व आश्नममें, 
जितनी जल्दी हो सके, उतनी जल्दी 
चित्तशुद्धि करके ज्ञानप्राप्तिके पश्चात्‌ 
अतमें कर्मत्यागरूपी मनन्‍्यास लेना चाहिये । 
चित्तशुद्धि जन्मतेही या पूर्व आयुमे हो 
जावे, तो गृहस्थाश्रमके कर्म करते रहने- 
कीभी आवश्यकता नहीं है। कर्मका 
स्वरूपत त्याग करनाही सच्चा सन्यास- 
आश्रम है। 
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( ८ ) ज्ञानप्राप्ति करनेके अनतर 
अपने लिये भलेही कुछ प्राप्त करनेको न 
रहे, परतु कर्म नहीं छूटते। इसलिये 
जो कुछ शास्त्रसे प्राप्त हो, उसे ' मुझे 
नही चाहिये ' ऐसी निर्मम बुद्धिसि लोक- 
सग्रहही ओर दृष्टि रखकर करते 
जाओ। लोकसग्रह किसीसेभी नहीं 
छुटता । उदाहरणार्थ, भगवान्‌का चरित्त 
देखो । 


(९) गुणविभागरूप चातुर्व्य- 
व्यवस्थाके अनुसार छोटे-बडे अधिकार 
सभीको जन्मसेही प्राप्त होते है, और 
स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले इन अधि- 
कारोकों लोकसग्रहाथ नि स्वार्थ-यूद्धिसे 
सभीको निरपवादरूपसे जीवनपर्यत 
जारी रखना चाहिये। क्योकि यह चत्र 
जगतको धारण करनेके लिये १रमेश्वर- 
नेही बनाया है। 


(१० ) यह सच है, कि शास्त्रोक्‍्त 
रीतिसे सासारिक कर्म करनेपर चित्त- 
शुद्धि होती है, परतु केवल चित्तकी शुद्धिही 
कर्मका उपयोग नहीं है। जग्रतूका 
व्यवहार चलता रखनेके लियेभी कर्मकी 
आवश्यकता है। इसी प्रकार काम्यकर्म 
मौर ज्ञानका विरोध भलेही हो, पर 
निपष्काम कर्म और ज्ञानके बीच विलकुल 
विरोध नही है | इसलिये चित्तकी णुद्धिके 
पय्नचातृभी फलाशाका त्याग कर निप्काम 
वुद्धिसि जगतके सम्रहार्थ चातुर्व्यके सब 
कर्म आमरण जारी रखनाही सच्चा 
सन्यास है । कमेका स्वरूपत त्याग करना 
कभीभी उचित नहीं, और शक्‍यभा 
नही है। 
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( ११ ) कर्म-सन्यास ले चुकने परभी (११) ज्ञानप्राप्तिके पश्चात्‌ फलाशा- 
शम-दसम आदिक धर्म पालते जाना त्यागरूप सन्‍्यास ले कर शम-दम आदिक 
चाहिये । धर्मोके सिवा आत्सौपम्यदृष्टिसे प्राप्त 

होनेवाले सभी धर्मोका पाछून किया 
करो, और इस शम अर्थात शातवृत्ति- 
सेही शास्त्से प्राप्त समस्त कर्म 
लोकसग्रहके निरम्मित्त मरणपर्यत करते 
जाओ। निष्काम कम न छोडो। 


(१२) यह मार्ग अनादि और ( १२ ) यह मार्ग अनादि और श्रृति- 


श्रुति-स्मृति-प्रतियादित है। स्मृति-प्रतिपादित है । 
( १३ ) शुकन्याज्ञवल्क्थ आदि इंस ( १३ ) व्यास-वसिप्ठ-जैगीषव्य इ 
मार्गसे गये है। और जनक-श्रोकृष्ण प्रभूति इस मार्गसे 
गये है। 
| 
| 
अंत्मे मोक्ष 


ये दोनो मार्ग अथवा निष्ठाएँ ब्रह्मविद्यामूलक है और दोनो ओर मनकी 
निष्काम अवस्था और शाति एकही प्रकारकी है। इस कारण दोनो मार्गसि अतममें 
एकही मोक्ष प्राप्त हुआ करता है । गीता ५ ५ ) | शानके पश्चात्‌ कर्मंको छोड 
बैठना और काम्य कर्म छोडकर नित्य निष्काम कर्म करते रहना, यही इन दोनोमें 
मुख्य भेद है। 

ऊपर बतलाये हुए कर्म छोडने ओर कम करनेके दोनो मार्ग ज्ञानमूलक हैं 
अर्थात्‌ ज्ञानके पश्चात्‌ ज्ञानी पुरुषोंके द्वारा स्वीकृत और आचरित हैं। परतु कर्म 
छोडना और कम करना, दोनो बाते ज्ञान न होने परभी हो सकती हैं। इसलिये इस 
अज्ञानमूलक कमंका और कमंके त्यागकाभी यहाँ थोडासा विचवेचन करना आवश्यक 
है। गीताके अठारहवे अध्यायमें त्यागके जो तीन भेद बतलाये गये हैं, उनका रहस्य 
यही है। ज्ञान न रहने परभो कुछ छोग निरे काय-बलेश-भयसे कर्म छोड दिया करते 
हैं - इसे गीतामें ' राजस त्याग ” कहा है ( गीता १८ ८ )। इसी प्रकार ज्ञान न 
रहनेपरभी कुछ छोग कोरी श्रद्धासेही यज्ञ-्याग प्रभूति कर्म किया करते है। परतु 
गीताका कथन है, कि कर्म करनेका यह मार्ग मोक्षप्रद नही है - केवल स्वरग॑प्रद है 
( गीता ९ २० )। कई लोगोकी समझ है, कि आजकल यज्ञन्याग प्रभृति श्रौत 
धर्मका प्रचार न रहनेके कारण, मीमासकोंके इस निरे कर्म-मार्गके सवधमस गीताका 
सिद्धान्त इन दिनो विशेष उपयोगी नही, परतु वह ठीक नही है। क्योकि श्रौत यज्ञ- 
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याग भलेही डूब गये हो, पर स्मातं-यज्ञ अर्थात्‌ चातुर्वेप्षंके कर्म अवभी जारीही 
हैं। इसलिये अज्ञान से, परतु श्रद्धापूर्वक, यज्ञ-याग आदि काम्य कर्म करनेवाले छोगोंके 
विषय गीताका जो सिद्धान्त है, वह ज्ञानविरहित कितु श्रद्धासहित चातुर्व॑ण्य आदि 
कर्म करनेवाछोकोभी वर्तमान स्थितिमें यूर्णतया उपयुक्त है। जगतके व्यवहारकी 
भीर दृष्टि देनेपर ज्ञात होगा, कि समाजमें इसी प्रकारके लोगोकी अर्थात्‌ शास्त्रो- 
पर श्रद्धा रथकर नीतिसे अपने कम करनेवालोकीही विशेष मधिकता रहती है। 
परतु उन्हे परमेश्वरका स्वरूप पूर्णतया ज्ञात नही रहता, इसलिये गणितशास्त्रकी 
पूरी उपपत्ति समझे बिनाही केवद मौलिक हिसाव करनेकी रीतिसे गणित करनेवाके 
लोगोंके समान इन श्रद्धालु और कर्मठ मनुप्योकी अवस्था हुआ करती है। इसमें 
कोई सदेह नहीं, कि सभी कर्म शास्त्रोक्त विधिसे और श्रद्धापूर्वक करनेके कारण 
वे निर्दोष ( शुद्ध ) हो जाते है, एवं इसीसे पुण्यप्रद अर्थात्‌ स्वर्मप्रद हो जाते है। 
परतु शास्त्रकाही सिद्धान्त है, कि विना ज्ञानके मोक्ष नहीं मिलता, इसलिये स्वर्गे- 
प्राप्तिकी अपेक्षा अधिक महत्त्वका कोईभी फल इन कर्मठ लोगोकी मिल नहीं सकता । 
अतएव स्वगंसुखसेभी जो परे है, उस अमृतत्व प्राप्ति जिसे कर लेनी हो - और यहो 
तो एक परम पुरुषाये है -- उसे उचित है, कि वह पहले साधन समझकर और आगे 
सिद्धावस्थामें लोकसग्रहके लिये, अर्थात्‌ जीवनपर्यत “ समस्त प्राणिमात्में एकही 
आत्मा हैं ” इस शानयुक्‍त वुद्धिसे, निप्काम कर्म करनेके मार्गकाही स्वीकार करे। 
आयु बितानेके सब मार्गमिंसे यही मार्ग उत्तम है । गीताका अनुकरण कर ऊपर दिये 
गये नवेंमें इस मार्गको कर्मयोग कहा है और इसेही कुछ लोग कर्मे-मार्गे या प्रवृत्ति- 
मार्गभी कहते हैं। परतु कर्मे-मार्ग या प्रवृत्ति-मार्गं, इन दोनो शब्दोंसे ज्ञानविरहित, 
किंतु श्रद्धासहित कर्म करनेके स्वगंप्रद मार्गकाभी सामान्यत बोध हुआ करता है। 
इसलिये श्ञानविरहित, कितु श्रद्धायुक्त कर्म और ज्ञानयुकत निष्काम कर्म, इन दोनोका 
भेद दिखलानेके लिये दो भिन्न भिन्न शब्दोकी योजना करनेकी आवश्यकता होती 
है, और इसी कारणसे मनुस्मृति तथा भागवतममेंभी पहले प्रकारके कर्म अर्थात्‌ 
ज्ञानविरहित कमको ' प्रवृत्त कर्म ', और दूसरे प्रकारके अर्थात्‌ ज्ञानयुक्त निष्काम 
कर्मको 'निवृत्त कर्म ' कहा है (मनु १२ ८९ , भाग ७ १५ ४७) । परतु हमारी 
रायमें ये शब्दभी जितने होने चाहिये, उतने निस्सदिग्ध नही हैं। क्योकि 'निवृत्ति' 

शब्दका सामान्य अर्थ कम से परावृत्त होता ' है। अत इसे शकाको दूर करनेके लिये 
“'निवृत्त' शब्दके आगे कर्म' विशेषण जोडते है, और ऐसा करनेसे “निवृत्त' विशेषणका 
अर्थ  कमंसे परावृत्त ”' नही होता, और निवृत्त कर्म ८ निष्काम कर्म, 0 अथ 
निष्पन्न हो जाता है । कुछभी हो, जब तक “निवृत्त' शब्द उसमें है, तब तक कर्मत्यागकी' 
कल्पना मनमें आये बिना नही रहती । इसीलिये ज्ञानयुक्त निष्काम कर्म करनेके 
मार्गको “ निवुत्ति या निवृत्त कर्म ” न कहकर “कर्मयोग” नाम देना हमारे मत 
उत्तम है। क्योकि कर्मके आगे योग शब्द जुडा रहनेसे स्वभावत उसका अर्थ “मोक्षर्म 
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बाधा न देकर कर्म करनेकी युकति “ होता है, और अज्ञानयुकत कर्मका तो आपही-से 
निरसन हो जाता है। फिरभी यह न भूल जाना चाहिये, कि गीताका कर्मयोग 
ज्ञानमूलक है। और यदि इसेही कर्म-मार्ग या भ्रवृत्ति-मार्ग कहना किसीको अभीष्ट 
जँचता हो, तो ऐसा करनेमें कोई हानि नही। स्थल-विशेषमें भाषावेचित्यके लिये 
गीताके कर्मयोगको लक्ष्यकर हमनेभी इन शब्दोकी योजना की है। अस्तु, इस 
प्रकार कमें करने या कर्म छोडनेके ज्ञानमूलक और भज्ञानमूलक जो भेद है, उनमेंसे 
प्रत्येकके सबधमें गीताशास्त्लका अभिप्राय इस प्रकार है - 


वितानेका मार्गे 








प्‌ कामोपभोगकोही पुरुषार्थे मान- 
कर अहकारसे, आसुरी बुद्धिसे, दभसे 


या लोभसे केवल आत्मसुखके लिये कर्म अधम नरक 
करना ( गीता १६ १६ )- आसुर 
अथवा राक्षसी मार्ग है। 


१ प्राणिमात्रमें एकही आत्मा है 
“उस प्रकार परमेश्वरके स्वरूपका | पसध्यम 
यथार्थ ज्ञान न होनेपरभी वेदोकी आज्ञा मिस 
या शास्त्रोकी आज्ञाके अनुसार श्रद्धा के तक मा 
ओर नीतिसे अपने अपने काम्य कर्म उत्तम ) 
करना (गीता २ ४१-४४, ९-२० )- 
फेवल कर्म, त्यो धर्म अथवा सीमांसक 
भार्गे है! 

१ शास्त्रोक्त निष्काम कर्मोसे परमे- 
श्व॒र॒का ज्ञान हो जानेपर अतमें वैराग्यसे 
समस्त कर्म छोड केवल ज्ञानमेंही तृप्त रा 
हो रहना (गीता ५ २ )- केवल ज्ञान, 
साख्य अथवा स्मातं मार्ग है। 

१ पहले चित्तकी शुद्धिके निमित्त, 
भौर उससे परमेश्वरका ज्ञान प्राप्त हो 
जानेपर, "फिर केवल लोकसग्रहार्थ, | सर्वोत्तम मोक्ष 
सरणपयँत भगवानके समान निष्काम कर्म 
करते रहना (गीता ५ २) - ज्ञानकर्म- 
समुच्छय, कर्समयोग या भागवत मार्ग है। 


स्वर्ग 


२ ५३ 
तीच निष्ठाएँ 


जनक-रवाणित 


भोक्ष 


निष्ठाएँ 


दो 
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साराश, यही पक्ष गीतामें सर्वोत्तम ठहराया गया है, कि मोक्ष-प्राप्तिके लिये यद्यपि 
कर्मकी आवश्यकता नहीं हैं, तथापि उसके साथही साथ दूसरे कारणोंके लिये - 
अर्थात्‌ एप्र तो अपरिहार्य समझवार और इसके मिवा जगत्‌के धारणपोपणके लिये 
आवश्यक मानकर - निष्काम वुद्धिसि सदैव समस्त कर्मोको करते रहना चाहिये । 
अथवा गीताका लतिम सिद्धान्त है, कि “ कृतबुद्धिपु कर्तार कतृपु ब्रह्मयादिन ।” 
( मनु १ ९७ ), मनुके इस वचनके अनुसार कर्तृत्व और ब्रह्मज्ञानका योग या 
भेलही सबमे उत्तम है, और निरा कतृत्व या कोरा दह्मन्नान, प्रत्येक एकदेशीय है। 
वास्तवम यह प्रकरण यही समाप्त हो गया। परतु यह दिखलानेके लिये - 
कि गीताका निद्धान्त श्रुति-स्मृति-प्रतिपादित है - ऊपर भिन्न भिन्न स्थानोपर जो 
वचन उद्धृत किये है, उनके सवधमें कुछ कहना आवश्यक है। क्योकि ठप- 
निपदोके साप्रदायिक भाष्योसे बहुतेरोकी यह समझ हो गई है, कि समस्त उप« 
निपद सन्यास-प्रधान या निवृत्ति-प्रधान हैं। हमारा यह कथन नहीं, कि उपनिपदोम?ं 
सन्‍्यास-मार्ग प्रतिपादित हँही नहीं। वृहदारण्यकोपनिपदममें कहा है - यह अनुभव 
हो जानेपर कि परब्रह्मके सिवा और कोई वस्तु सत्य नही है, “ कुछ ज्ञानी पुरुष 
पुत्नैपणा, वित्तपणा और लोक॑पणा की ” - चिता न कर, “ हमें सततिसे क्या काम ? 
ससारही हमारा आत्मा है ', यह कहकर आनदसे भिक्षा माँगते हुए घूमते है। 
(४ ४ २२ )। परतु वृहदारण्पक्मे यह नियम कही नहीं मिलता, कि समस्त 
ब्रह्मशानियोको यही पक्ष स्वीकार करना चाहिये। और क्या कहे ? जिसे यह 
उपदेश किया गया, उसका इसी उपनिषदमें वर्णन है, कि वह जनक राजा ब्रह्म 
प्ानके शिखरपर पहुंचकर अमृत हो गया था। परतु यह कही नहीं बतलाया है, 
कि उसने याजवल्क्यवे समान जगत्‌को छोड कर सनन्‍्यास ले लिया। इसस स्पष्ट 
होता हैं, कि जनकक। निष्काम कर्मयोंग और याज्ञवल्वयका कर्मसन्यास मार्ग - दोनो 
- बृह॒दारण्यकोण्निपदको विवल्प-रूपसे समत हैँ, और वेदान्तसूत्र-क्तानिभी यही 
अनुमान किया हैं (वे सू ३ ४ १५ ) । कठोपनिपद्‌ इससेभी आगे बढ गया है। 
पाँचवे प्रकरणमें हम यह दिखला चुके है, कि हमारे मतमें कठोपनिषदमें निष्काम 
कर्मयोगही प्रतिपाद्य है। छान्दोग्योपनिषदर्मे (छा ८ १५ १ ) यही अर्थ प्रतिपाय 
हैं और यह स्पप्ट कह दिया है, कि “ गुरुसे अध्ययन कर, फिर कुदटुव्में रहकर धर्मसे 
वर्तनेवाला ज्ञानी पुरुप ब्रह्मलोकको जाता है, वहांसे फिर नहीं लोटता। “ तैत्तिरीय 
तथा श्वेत्ाग्वतर उपनिषदोंके इसी अर्थके वाक्य ऊपर दिये गये हैं, (तै १ ९, 
शवे ६ ४ ) | व्सके सिवा यहभी ध्यान देनेयोग्य वात है, कि उपनिषदोमं जिन्होंने 
दसरोकों ब्रह्म्नाकका उपदेश किया हैं, उनमें या उनके ब्रह्मज्ञानी शिष्योमे, याज्ष- 
बल्व्यके समान गक-आध पुरुषके अतिरिक्त, कोई ऐसा नही मिलता, जिसने कर्म- 
स्यागरूप सन्‍्यास लिया हो। इसके विपरीत, उनके वर्णनोसे दीख पडता हें, किवे 
गृहस्थाश्रमीही »। अतएवं कहना पडता है, कि समस्त उपनिपद्‌ सन्यास-अ्रधान 
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ओर अविद्याका एककालीन ( उभय सह ) समुच्चय प्रतिपादन करता है। उल्लि- 
खित मत्नमें विद्या' और 'अविद्या' शब्दोंके समानही मृत्यु और अमृत शब्द परस्पर- 
प्रतियोगी हैँ। इनमेंसे अमृत शब्दसे “ अविनाशी ब्रह्म “ अर्थ प्रकट है, और इसके 
विपरीत मृत्यु शब्दसे “ नाशवत मुत्युछोक या ऐहिक ससार ” यह अर्थ निप्पन्न 
होता है, भौर ये दोनो शब्द इसी अर्थमें ऋग्वेदके नासदीय सृकतमेंभी आये है 
(ऋ १० १२९ २)। विद्या आदि शब्दोंके ये सरल अथें लेकर - अर्थात्‌ विद्याः: 
शान, अविद्या ८ कर्म, अमृत > ब्रह्म और मृत्यु  मृत्यूलोक, ऐसा समझकर - यांद 
ईशावास्यके उल्लिखित ग्यारहवे मत्नका अर्थ करें, तो प्रथम दीख पडेगा, कि इस 
मत्रके पहले चरणमें विद्या और अविद्याका एककालीन समुच्चय वर्णित है, और 
उसी बातको दृढ करनेके लिये दूसरे चरणमें इन दोनोमेंसे प्रत्येकका भिन्न भिन्न 
फल बतलाया है। ईशावास्योपनिषदको ये दोनो फल इष्ट हैं, और इसीलिये 
इस उपनिषदमें ज्ञान और कर्म, दोनोंका एककालीन समुच्चय प्रतिपादित हुमा है। 
मृत्युछोकके प्रपचको अच्छी रीतिसे चलाने या उससे भली भाँति पार पड्नेकोही 
गीतामें 'लोकसग्रह' नाम दिया गया है। यह सच है, कि मोक्ष प्राप्त करना मनुप्य- 
का कर्तव्य है, परतु उसके साथही उसे लोकसग्रह करनाभी आवश्यक है, इसीसे 
गीताका सिद्धान्त है, कि ज्ञानी पुरुष यह लोकसग्रहकारक कर्म न छोडें, और यही 
सिद्धान्त शब्दभेदसे “ अविद्यया मृत्यु तीर्त्वा विद्ययाध्मृतमश्नुते ” इस उल्लिखित 
मतमें आ गया है। इससे प्रकट होगा, कि गीता उपनिषदोको केवरू पकडेही नहीं 
है, प्रत्युत ईशावास्योपनिषदर्में स्पष्टतया वर्णित अर्थही गीतामें विस्तारसहित 
प्रतिपादित हुआ है। ईशावास्योपनिषद्‌ जिस वाजसनेयी सहितामों है, उसी 
चाजसनेयी सहिताका भाग शतपथ ब्राह्मण है। इस शतपथ ब्राह्मणके आरणप्पकमें 
बृहृदारण्यकोपनिषद्‌ आया है, जिसमें ईशावास्यका यह नवाँ मत्न अक्रश ले लिया 
है, कि “ कोरी विद्या्में ( ब्रह्मश्ञान ) मग्न रहनेवाले पुरुष गहरे अऑंधेरेमें जा पड़ते 
हैं” (वृ ४ ४ १० )। इस बृहदारण्यकोपनिषद्मेंही जनक राजाकी कथा है, 
और उसी जनकका दृष्ठान्त कर्मयोगके समर्थनके लिये भगवानूने गीतामें लिया है 
(गीता ३ २० ) । इससे ईशावास्यका और भगवद्गीताके कर्मयोगका जो सवध 
हमने ऊपर दिखलाया है, वही अधिक दृढ और नि सशय सिद्ध होता है। 

परत जिनका साप्रदायिक सिद्धान्त ऐसा है, कि सभी उपनिषदोमें मोक्षप्राप्तिका 
एकही मार्ग प्रतिपाद्य है और वहभी वैराग्यका या सनन्‍्यासकाही है, उपनिषदोम 
दो-दो मार्गोंका प्रतिपादन होना शक्‍्य नही, उन्हें ईशावास्योपनिषदके स्पष्टाथंक 
मतोकाभी, खीचातानी कर, किसी प्रकार निराला अर्थ रूगाना पडता है। ऐसा 
न करें, तो ये सत्र उनके सप्रदायके प्रतिकूल हो जाते हैं, और ऐसा होने देना उन्हें 
इष्ट नही, इसीलिये ग्यारहवे मत्नपर व्याख्यान करते समय शाकरभाष्यमे विद्या 
शब्दका अर्थ ज्ञान' न कर उपासना” किया गया है। यह नही, कि विद्या शब्दका 
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अर्थ उपासना न होता हो । शाडित्यविद्या प्रभृति स्थानों उसका अर्थ उपासनाही 
होता है; पर वह मुख्य अर्थ नहीं है । यहभी नहीं, कि श्रीशकराचार्येके ध्यानमें यह 
बात आई न होगी या जाई न थी । और तो क्‍या, उसका ध्यानमें न आना शक्‍्यही 
न था। दूसरे उपनिपदोमेंभा ऐसे वचन हैं - “ विद्यया विन्दतेब्मृतम्‌ ” ( केन- 
२ १२ ), अथवा “ प्राणस्याध्यात्म विज्ञायामृतमश्नुते / ( प्रश्त ३-१२ ) । मैत्यू- 
पनिषदके सातवे प्रपाठकर्मे “ विद्या चाविद्या च ” इत्यादि ईशावास्यका उल्लिखित 
ग्यारहवाँ मत्तही अक्षरण के लिया है, और उससे सट करही, उसके पूर्व कठ 
२ ४ और आगे कठ २ ५ ये मत्न दिये है। भर्थात्‌ ये तीनो मत्र एकही स्थानपर 
एकके पश्चात्‌ एक दिये गये हैं, और विचला मत्र ईशावास्यका है, और तीनोमेंभी 
'विद्या' शब्द वर्तमान है। इसलिये कठोपनिपदममं विद्या शब्दका जो अथ्थे है, वही 
( ज्ञान) अर्थ ईशावास्यमेंभी लेना चाहिये- मंत्युपनिपदका ऐसाही अभिकप्राय 
प्रकट होता है। परतु ईशावास्यके शाकरभाष्यमे कहा है, कि “ यदि विद्या ८ आत्म- 
ज्ञान और अमृत 5 मोक्ष, ऐसे अर्थही ईशावास्यके ग्यारहवे मतर्में छे, तो कहना 
होगा, कि ज्ञान ( विद्या ) और कर्म ( अविद्या )का सम्‌ ल्‍््चय इस उपतनिपदर्म 
वर्णित है, परतु जब कि यह समुच्चय न्यायसे युवत नही है, त्व विद्या - देवतोपासना 
और अमृत ८ देवलोक, ये गौण अर्थही इस स्थान पर लेने चाहिये।” साराश, 
प्रकट है, कि “ज्ञान होने पर सन्यास छे लेना चाहिये, कर्म नही करने चाहिये, 
क्योकि ज्ञान और कर्मका समुच्चय कभीभी न्याय्य नहीं। ” - शाकर-सप्रदायके इस 
मुख्य सिद्धान्तके विरुद्ध ईशावास्यका मत्न न होने पावे, इसलिये विद्या शब्दका 
सौण अर्थ स्वीकारकर, समस्त श्रुति-वचनोकी अपने सप्रदायके अनुरुष एकवाक्यता 
करनेके लिये, शाकरभाष्यमें ईशावास्यके ग्यारहवे मत़्का ऊपर लिखे अनुसार अथ 
किया गया है। साप्रदायिक दृष्टिसे देखें तो ये अर्थ महत्त्वकेही नहीं, प्रत्युत आावश्यकभी 
हैं। परतु जिन्हे यह मूल सिद्धान्तही मान्य नही, कि समस्त उपनिपदोमें एकही अर्थ 
प्रतिपादित रहना चाहिये, - दो मार्गोका श्रुतिप्रतिपादित होना शक्‍्य नहीं, - उन्हें 
उल्लिखित मत्रमें विद्या और अमृत शब्दके अर्थ चबदलनेके लिये कोईभी आवश्यकता 
नहीं रहती। यह तत्त्व मान लेनेसेमी, कि परब्रह्म 'एकमेवाद्वितीय” है, यह सिद्ध 
नहीं होता, कि उसके ज्ञानका उपाय एकसे अधिक न रहें । एकही अटारीपर चढनेके 
लिये दो जीने, वां एकही गाँव जानेके लिये जिस प्रकार दो मार्ग हो सकते है, उसी 
प्रगार मीक्षप्राप्तिफे उपायोकी या निष्ठाओकी बात हैं, जौर एसी अभिप्रायसे 
भगवदगीतामे स्पप्ट फह दिया हैँ - ' लोके5स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा | ” दो निप्ठाओका 
होना सनभवनीय कहने पर, कुछ उपनिपदोमें केवछ ज्ञाननिप्ठाका, तो कुछमें ज्ञान- 
पर्म-समुज्चय-निप्ठाफा वर्णन आना कुछ अशव्य नहीं है। अर्थात्‌ ज्ञाननिष्ठाका 
पिरोध होता है, इसोसे ईशावास्योपनिषदके शब्दफा सरल, स्वाभाविक सौर स्पष्ट 
अर्प छोशनेके लियेभी कोई कारण नहीं रह जाता। यह कहनेके ल्यि, कि श्रीमत्‌- 
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कर्मयोग-मार्गकेही अनुकूल है। साराश-रूपसे सातवे अध्यायसे लेकर सत्नहवे अध्याय- 
तक ग्यारह अध्यायोका तात्पयं यही है, कि ससारमें चारों ओर एकही परमे- 
श्वर व्याप्त है, फिर तुम चाहे उसे विश्वरूप-दर्शनके द्वारा पहचानो, चाहे ज्ञान- 
चक्षुके द्वारा । शरीरमें क्षेत्रज्भी वही है, और क्षर-सृप्टिमें अक्षरभी वही है। वही 
दृश्य सृष्टिमें व्याप्त है, और उसके बाहर अथवा परेभी है। यद्यपि वह एक 
है, तोभी प्रकृतिके गुणभेदके कारण व्यक्त सुष्टिमें नानात्व या वैचित््यः दीख 
पडता है, और इस मायासे अथवा प्रकृतिके गुणभेदके कारणही दान, श्रद्धा, तप, 
यज्ञ, धृति, ज्ञान इत्यादि तथा मनुष्योमेंभी अनेक भेद हो जाते है ।[पिरतु इन 
सब भेदोमें जो एकता है, उसे पहचानकर उस एक और नित्य तत्त्वकी उपासनाके 
द्वारा - फिर वह उपासना चाहे व्यक्तकी हो, अथवा अव्यक्तकी - प्रत्येक मनुष्य 
अपनी बुद्धिको स्थिर और सम करे, तया उस निष्काम, सात्तविक अथवा साम्य-वबुद्धि- 
सेही ससारमें स्वधर्मानुसार प्राप्त सब व्यवहार केवल कर्तव्य समझ किया करे) 
इस ज्ञान-विज्ञानका प्रतिपादन, इस ग्रथके अर्थात्‌ गीतारहस्यके पिछले प्रकरणोमें 
विस्तृत रीतिसे किया गया है, इसलिये हमने सातवे अध्यायसे लगाकर सत्रहवे 
अध्यायतकका साराशही इस प्रकरणमें दिया है - अधिक विस्तार नहीं किया । 
हमारा प्रस्तुत उद्देश्र केवल गीताके अध्यायोकी संगति देखनाही है, अतण्व उस 
कामके लिये जितना भाग आवश्यक है, उतनेकाही हमने यहाँ उल्लेख किया है। 
कर्मयोगमें कर्मकी अपेक्षा वुद्धिही श्रेष्ठ है, इसलिये इस बुद्धिको शुद्ध और सम 
करनेके लिये परमेश्वरकी स्वव्यापकता अर्थात्‌ सर्वभूतान्तर्गत आत्मैक्यका जो 
ज्ञानविज्ञान' आवश्यक होता है, उसका वणन आरभ करके अवतक इस वातका 
निरूपण किया गया, कि भिन्न भिन्न अधिकारके अनुसार व्यक्त या अव्यक्तकी 
उपासनाके द्वारा जब यह यह ज्ञान हृदयमें भिद जाता है, तब वुद्धिकों स्थिरता और 
समता प्राप्त हो जाती है, और कर्मोका त्याग न करनेपरभी अतमें मोक्षकी प्राप्ति 
हो जाती है। इसीके साथ क्षराक्षरका और क्षेत्र-क्षेज्ननकाभी विचार किया गया हैं। 
परतु भगवानने निश्चित रूपसे कह दिया है, कि इस प्रकार वुद्धिके सम हो जानेपरभी 
कर्मोका त्याग करनेकी अपेक्षा फलाशाकों छोड देना और लोकसग्रहके लिये आमरण 
कर्मही करते रहना अधिक श्रेयस्कर है (गीता ५२ )। अतएव स्मृति-थोर्म 
वणित सन्यासाश्रम' इस कर्मयोगमें नही होता, और इससे मन्वादि स्मृति-ग्रथोका 
तथा इस कर्मयोगका विरोध हो जाना सभव है । इसी शकाको मनमें लाकर अठारहवें 
अध्यायके आरभमें अर्जुनने सन्‍्यास' और त्यागका रहस्य पूछा है। भगवान्‌ बस 
विषयमें यह उत्तर देते है, कि 'सन्‍्यासका मूल अर्थ 'छोडना' है, और 
कमयोग-मार्गमे यद्यपि कर्मोको नहीं छोडते, तथापि फलाशाको छोड़ते है, इसलिये, 
कर्मयोग तत्त्वत सन्‍्यासही होता है, क्योकि यद्यपि सनन्‍्यासोका भेष धारण करके 
भिक्षा न माँगी जावे, तथापि वैराग्यका और सन्यासका जो तत्त्व स्मृतियो्म कहा 
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गया है - अर्थीत्‌ बुद्धिका निष्काम होना - वढ्‌ कर्मयोगमेंभी स्थिर रहता है। परतु 
फलाशाके छूटनेसे स्वर्ग-प्राप्तिकीभी आशा नही रहती, इसलिये यहाँ एक और शका 
उपस्थित होती है, कि ऐसी दशामे यज्ञयागादिक श्रौतकर्म करनेकी क्या आवश्यकता 
है ” इसपर भगवानने अपना यह निश्चित मत वतलाया है, कि उपयुक्त कर्म चित्त- 
शुद्धिकारक हुआ करते हैं, इसलिये उन्हेभी अन्य कर्मोके साथ निष्काम बुद्धिसे करते 
रहना चाहिये और इस प्रकार बा कप जारी रखना 
चाहिये । अर्जुनके प्रश्नोका इस प्रकार उत्तर वानुरूप ज्ञान, कर्म 
कर्ता, बुद्धि, धृति और सुखके जो सात्त्विक, तामस और राजस भेद हुआ करते है, 
उनका निरूपण करके गृणवैचित््यका विषय पूरा किया है । इसके वाद निश्चय किया 
गया है, कि निष्काम कर्म, निष्काम कर्ता, आसक्ति-रहित बुद्धि, अनासक्तिसे 
होनेवाला सुख, और “(अविभकत विभकतेपु” इस नियमके अनुसार होनेवाला 
आत्मक्य-ज्ञान - येही सात्तविक या श्रेष्ठ हैं। इसी तत्त्वके अनुसार चातुवेण्यकीभी 
उपपत्ति बतराई गई है और कहा : कहा गया है है, कि चातुर्वण्यें-धर्मसे प्राप्त हुए कर्मोको 
सात्त्विक अर्थात्‌ निष्काम बुद्धिसे केवल कर्तव्य मानकर करते रहनेसेही मनुष्य इस 
मसारमें कृतकृत्य हो जाता है और अतमें उसे शाति तथा मोक्षकी प्राप्ति हो जाती 
है। अतमें भगवानने अर्जूनको भक्ति-मार्गका यह निश्चित उपदेश किया है, कि कर्म 
तो प्रकृतिका धर्म है, इसलिये यदि तू उन्हे छोडना चाहे, तोभी वे न छूटेंगे, अतएव 
यह समझकर, कि सब करनेवाला और करानेवाला परमेश्वरही है, तू उसकी शरणमे 
जा और सव काम निष्काम वुद्धिसे करता जा । मेही वह परमेश्वर हूँ, मूझपर विश्वास 
रुख, मुझे भज, में तुझे सब पापोसे मुक्त करूँगा । ऐसा उपदेश करके भगवानने गीताके 
प्रवृत्ति-प्रधान धर्मका निरूपण पूरा किया है। साराश यह है, कि इस छोक और 
परलोक इन दोनोका विचार करके ज्ञानवान्‌ एव शिप्ट जनोंने साख्य' और 'कर्मयोग' 
नामक जिन दो निष्ठाओको प्रचलित किया हैं, उन्हीसे गीताके उपदेशका आरभ 
हुआ है। इन दोनोमें-से, पाँचवे अध्यायके निर्णयानुसार, ज़िस कर्मंयोगीकी योग्यता 
अधिक है, जिस कर्मयोगकी सिद्धिके लिये छठे अध्यायमे पातजलयोगका वर्णन किया 
है, जिस कर्मयोगके आचरणकी विधिका वर्णन अगले ग्यारह अध्यायोमें ( ७ से 
१७ तक ) पिडब्नह्माड-ज्ञानपूर्वक विस्तारसे किया गया है, और यह कहा गया 
है, कि उस विधिसे आचरण करनेपर परमेश्वरका पूरा ज्ञान हो जाता है, एवं अतमे' 
मोक्षकी प्राय्ति होती है, उसी कर्मयोगका समर्थव अठारहवे अध्यायमें अर्थात्‌ अतमेभी 
है। और मोक्षरूपी आत्मकल्याणके आडे न आकर परमेश्वराप॑ण-पूर्वक केवल कर्तव्य- 
वुद्धिसे स्वधर्मानुसार लोकसग्रहके लिये सव कर्मोंको करते रहनेका जो यह योग 
या युकति है, उसकी श्रेष्ठताका यह भग्रवत्पणीत उपपादन जब अर्जुनने सुना, तभी 
उसने सन्यास लेकर भिक्षा माँगनेका अपना पहला विचार छोड दिया और अब 


-- 3 भगवानके कहनेहीसे नहीं, कितु कर्माकर्म-शास्त्रका पूर्ण ज्ञान हो जानेके 
गीर 
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कारण - वह स्वय अपनी इच्छासे युद्ध करनेके लिये प्रवृत्त हो गया है। अर्जुनको 
युद्धमें प्रवृत्त करनेके लिग्रेही गीताका आरभ हुआ है , और उसका अतभी वैसेही 
हुआ है ( गीता १८ ७३ )। 

गीताके अठारह अध्यायोकी जो सगति ऊपर बतलाई गई है, उससे यह 
प्रकट हो जायगा, कि गीता केवल कर्म, भक्ति और ज्ञान इन तीन स्वतत्न निप्ठाओकी 
खिचडी नहीं है, अथवा वह सूत, रेशम और जरीके चिथडोकी सिली हुईं गुदडी 
नही है, वरन्‌ दीख पडेगा, कि सूत, रेशम और जरीके ताने-बानेको यथास्थानमें 
योग्य रीतिसे एकत्न करके, यह कर्मयोग नामक मूस्यवान्‌ और मनोहर गीतारूपी 
वस्त्र आदिसे अत तक “ अत्यत योगयुवत् चित्तसे ” एक-सा बुना गया है। यह सच 
है, कि निस्पणकी पद्धति सवादात्मक होनेके क्रारण शास्त्रीय पद्धतिकी अपेक्षा वह, 
ज़रा ढीली है, परतु यदि इस वातपर ध्यान दिया जाय, कि सवादात्मक निरूपणसे 
शास्त्रीय पद्धतिकी रुक्षता हट गई है, और उसके बदले गीतामें सुलझभता और 
प्रेमरस भरगया है, तो शास्त्वीय पद्धतिके हेतु-अनुमानोकी केवल बुद्धिग्राह्म तया 
नीरस कटकट छूट जानेका किसीकोभी तिलमात्न वुरा न लगेगा। इसी अकार यद्यपि 
गीता-निरूपणकी पद्धति पौराणिक या सवादात्मक है, तोभी 4ह वात इस ग्रथके कुछ- 
विषेचन-से मालूम हो जायगी, कि ग्रथपरीक्षणकी मीमासकोकी सव कसौटियोपर 
कनेपरभी गीताका तात्पय॑ निश्चित करनेमें कुछभी बाघा नहीं होती । गीताका 
आरभ देखा जाय तो मालूम होगा, कि अर्जुन क्षात्न-धर्मके अनुसार छडाई करनेके 
लिये चलछा था। जब धर्माधरमंकी विचिकित्साके चकक्‍्करमें पड गया, तब उसे वेदान्त- 
शास्त्रके आधारपर प्रवृत्ति-प्रधान कर्मयोग-धर्मका उपदेश करनेके लिये गीता प्रवृत्त 
हुई है, और हमने पहलेही प्रकरणमें यह वतला दिया है, कि गीताके उपसहार और 
फल दोनो इसी प्रकारके अर्थात्‌ प्रवृत्ति-प्रधानही हैं । इसके बाद हमने बतलाया है, 
कि गीतामें अर्जुनको जो उपदेश किया है, उसमें “ तू युद्ध अर्थात्‌ कर्मही कर ” ऐसा 
दस-बारह वार स्पष्ट रीतिसे और पर्यायसे तो अनेक बार ( अभ्यास ) बतलाया 
है, और हमने यहभी बतलाया है, कि सस्क्ृत-साहित्यमे कर्मयोगकी उपपत्ति 
बतलानेवाला गीताके सिवा दूसरा ग्रथ नही है, इसलिये अभ्यास और अपूर्वता इन 
दो प्रमाणोंसे गीतामें कर्मंयोगकी प्रधानताही अधिक व्यक्त होती है। भीमासकोंने 
ग्रथ-तात्पयंका निर्णय करनेके लिये जो कसौटियाँ बतलाई हैं, उनमेंसे अ्थंवाद और 
उपपत्ति ये दोनो शेष रह गईं थी। उनके विषयमें पहले पृथक्‌ पृथक्‌ प्रकरणोमें और 
अब गीताके अध्यायोंके त्रमानुसार इस प्रकरणमें जो विवेचन किया गया है, उससे 
यही निष्पन्न हुआ है, कि गीतामें अकेला कर्मयोग ही प्रतिपाद् विषय है। इस प्रकार 
प्थतात्पर्य-निर्णयके मीमासकोके सव नियमोका उपयोग करनेपर यही बात निविवाद 
सिद्ध होती है, कि गीता-ग्रथमें ज्ञाममूलक और भक्ति-प्रधान कर्मयोगहीका प्रतिपादन 
किया गया है। अब इसमे सदेह नही, कि इसके अतिरिक्त शेष सव गीता-तात्पर्य 
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क्रेवल साप्रदायिक है । यद्यपि से सब तात्पये साप्रदायिक हो, तथापि ये प्रण्न किया 
जा सकता है, कि कुछ लोगोको गीतामे ये साप्रदायिक अर्थ - विशेषत सन्यास-प्रधान 
अर्थ - ढूढ़नेका मौका कैसे मिल्ू गया ”? जबतक इस प्रश्नकाभी विचार न हो 
जायगा, तव तक यह नहीं कहा जा सकता, कि साप्रदायिक अर्थोकी चर्चा पूरी 
हो चुकी है, इसलिये अब सक्षेपमें इसी वातका विचार क्रिया जायगा, क्रि ग्रे 
साप्रदायिक टीकाकार गीताका सन्यास-प्रधान अर्थ कैसे कर सके, और फिर यह 
प्रकृरण पूरा किया जायगा। 

हमारे शास्त्रकारोका यह सिद्धान्त है, कि चंकि मनुप्य वुद्धिमान्‌ प्राणी है 
उसलिये पिड-ब्रह्माडके तत्त्वको पहचाननाही उसका मुख्य काम या पुम्पार्थ है, 
और इसीको धर्मंशास्त्रमें 'मोक्ष' कहते है। परतु दृश्य सृप्टिके व्यवहारोंगी ओर 
ध्यान देकर शास्त्रोमेंही यह प्रतिपादन किया गया है, कि पुरुपार्थ चार प्रकारके। 
है - जैसे धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष । यह ,पहलेही वतला दिया गया है, कि इस 
स्थानप्र धर्म! शब्दका अर्थ व्यावहारिक, झ्लमाजिक और नैतिक धर्म समझना 
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मिलता, फिर वह ज्ञान किसीभी मार्गसे प्राप्त हो । इस सिद्धान्तके विपयमें शाव्दिक 
मतभेद भलेही हो, परतु तत््वतः कुछ मतभेद नहीं है। कममे कम गीता-शास्त्रका 
तो यह सिद्धान्त स्वेथेव ग्राह्य हैं। इसी प्रकार गीताको यह तत्त्वभी पूर्णतया मान्य 
है, कि यदि अर्थ और काम, इन दोनो पुस्पार्थोको प्राप्त करना हो, तो वेभी नीति- 
धर्मसेही प्राप्त किये जावे । अब केवल धर्म ( अर्थात व्यावहारिक चातुर्व्ण्य-धर्म ) 
ओर मौक्षेके पारस्परिक सवधकाही निर्णय करना शष रह गया। इनमेसे धर्मके 
विपयमें नो यह सिद्धान्त सभी पक्षोंकों मान्य है, कि धर्म के द्वारा चित्तको णद्ध 
किये बिना मोक्षकी वात ही करना व्यर्थ है। परतु इस प्रकार चित्तको शुद्ध करनेके 
लिये बहुत समय लगता है, इसलिये मोक्षकी दृष्टिसे विचार करनेपरभी यही सिद्ध 
होता है, कि तत्यूवंकालमे पहले पहल ससारके सब॒ क्तेव्योकों धिमें-से' पूरा कर लेना ! 
चाहिये (मनु ६ ३५-३७ ) । सन्‍्यासका अर्थ है छोडना', और जिसने धर्मके द्वारा। 
इस ससारमें क्रुछ प्राप्त या सिद्ध नही किया है वह त्यागही क्‍या करेगा ? अथवा 
जा प्रपच ( सासारिक कर्म ) ही ठीक ठीक साध नहीं सकता, उस 'अभागीसे/ 
परमार्थभी_ कंसे ठीकू सघेगा (दास १२१ १-१०, १२ ८ २१-३१ ) 
क्रिसीका अतिम उद्देश्य या साध्य चाहे सासारिक हो अथवा पारमार्थिक प्रतु यहूं 
बात प्रकृट है, कि उसकी सिद्धिके लिये दी प्रयत्न, मनोनिग्रह और सामर्थ्य इत्यादि 


गुणाोकी एक-सी आवश्यकता होती है, और जिसमें ये गुण विद्यमान नही होते, उसे 
क्रिसीभी उद्देश्य या साध्यकी भ्राप्ति नहीं होती । इस बातको मान लेनेपरभी कुछ डे 


| 
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, लोग इससे आगे बढ्कर कहते है, कि ज़ब दीर्घ॑ प्रयत्न और मनोनिग्रहके हारा आत्मज्नान 
॥ हो जाता है, तव अत्॒में ससारके विषयोपभोगरुपी सब व्यवहार निस्मार प्रतीत होने 

। लगते है, और जिस प्रकार साँप अपनी निरुपयोगी कचुलीको छोड देता है, उसी 

/ प्रकार ज्ञानी पुस्पभी सव सासारिक विषयोकों छोड केवल परमेण्वर-स्वस्पमेही 
लीन हो जाया करते है (बृ ४ ४ ७ ) । जीवन व्यतीत करनेके इस मार्ममें चंकि 
सब व्यवहारोका त्यागकर अतमें केवल ज्ञानकोही प्रधानता दी जाती हैं, अतएव 
उसे जाननिष्ठा, साख्यनिप्ठा अथवा सब व्यवहारोका त्याग करनेसे सनन्‍्यास निप्ठाभी 
कहते है | परतु इसके विपरीत गीताणास्त्रमें कहा है, कि आरभमे चित्तकी शुद्धताके 
लिये 'धर्मंकी आवश्यकता तो हैही, परतु आगे चित्तकी शुद्धि होनेपरभी - स्वय 

/ अपने छिये विषयोपभोगरपी व्यवहार चाहे तुच्छ हो जावे, तोभी - उन्ही व्यवहारोका 
केवल स्वधर्म और कर्तव्य समझकर, लोकसग्रहके लिये निप्काम वद्धिसे करते रहना 

- आवश्यक है। यदि ज्ञानी मनण्य ऐसा न करेगा, तो लोगोको आदर्श बतलानेबाला 
, ,कोईभी न रहेगा, और फिर इस ससारका नाश हो जायगा। इस कर्मभूमिमें किसी- 
क्रेभी कर्म छूट नही सकते, और यदि ब॒द्धि निप्काम हो जावे, तो कोईभी कर्म मोक्षके 

/ आडे आ नहीं सकता । इसलिये ससारके कर्मोका त्याग न्‌ कर सूव व्यवहारोकों 
विरक्‍्त-बुद्धिसे अन्य जनोकी नाई मृत्युपर्यत करते रहनाही ज्ञानी पुरुषकाभी कतंव्य 

हो जाता है। गीता-प्रतिपादित जीवन व्यतीत करनेके इस मार्गकोही कर्मनिष्ठा 
[या करमंयोग कहते हैँ । परतु यद्यपि कर्मयोग इस प्रकार श्रष्ठ निश्चित किया गय- 

* हैं, तथापि उसके लिये गीतामें सन्‍्यास-मार्गकी कहीभी निदा नही की गई है, उलट 
४ यह कहा है, कि वहभी मोक्षका देनेवालाही है ।(स्पप्टही है, कि सृष्टिकि आरभमे 
* , सनत्कुमार प्रभूतिने और आगे चल कर शुक-याज्वल्वेय आदि ऋषियोंने जिस मार्गका 
स्वीकार किया है, उसे भगवानभी किस प्रकार सर्वरव त्याज्य कहेंगे ” ससाइके 
व्यवहार किसी मनुष्यको अँंशुत उसके प्रारब्ध-कर्मानुसार प्राप्त हुए जन्म-स्वभावसे 
नीरस या मधुर मालूम होते है, और यह पहले कह चुके है, कि ज्ञान हो जानेपरभी 
प्रारू्ध-कर्मको भोंगे विना छुटकारा नहीं। इसलिये इस प्रारब्ध-कर्मानुसार प्राप्त 

हुए जन्म-स्वभावके कारण यदि किसी ज्ञानी पुरुषका जो सासारिक व्यवहारोसे उव 
जावे, और यदि वह सनन्‍्यासी हो जाये, तो उसकी निदा करनेसे कोई हाभ नहीं। 

, आत्मज्ञानके द्वारा जिस सिद्ध पुर॒ुषकी वुद्धि नि सर और पवित्न हो गई है, वह इस 

। संसारम चाहे और कुछ करे, या न करे, परतु इस वातको नहीं भूलना चाहिये, कि 


! बह मानवी वृद्धिकी शुद्धताकी परम सीमा, और विपयोगे स्वभावत_ छुब्ध होनेवाडी 
| हठीली मनोवृत्तियोको अपने तावेंमें रखनेकी सामथ्यंकी पराकाष्ठा सब लछोगोको- 


। प्रत्यक्ष रीति-से दिखला देता है। दिखला देता है। उसका यह कार्य लोकसग्रहकी दृष्टिसेभी कुछ छादा 
' नही है। लोगोके मनमें सन्‍्यास-धर्मके विषयर्म जो आदर-बु्धि विद्यमान है, उसका 
| सच्चा कारण यही है, और मोक्षकी दृष्टिसे वह गीताकोभी समत है। परतु केवल 
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जन्म-स्वभावकी ओर, अर्थात्‌ प्रारव्ध-कर्मकीही ओर ध्यान न देकर यदि शास्त्॒की 
रीतिके अनुसार इस बातका विचार किया जावे, कि जिसने पूरी आत्म-स्वतत्बता 
प्राप्त कर ली है, उस ज्ञानी पृरुषकों इस कर्म-भूमिमें किस प्रकार बर्ताव करता 
चाहिये, तो गीताके अनुसार यह्‌ सिद्धान्त करना पडता है, कि कर्मत्याग-पक्ष गौण 
है, और सृष्टिके आरभमें मरीचि प्रभूतिने तथा आगे चल कर्‌ जनक आदिकोंने जिस 
कर्मयोगका आचरण किया है, उसीको ज्ञानों पुरुष लोकसग्रहके लिये स्वीकार 
करे। क्योंकि, अब न्यायत यही कहना पड़ता है, कि परमेश्वरकी निर्माण की हुई 
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सृष्टिको चलानेका कामभी ज्ञानी मनृष्यकोही करना चाहिये, और, इस मार्ममें 
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कर्मयोग केवल साख्यमार्गकी अपेक्षा कही अधिक योग्यताका निश्चित होता है। 
साख्य और कमंयोग, इन दोनो निष्ठाओमें जो मुख्य भेद है, उसका उक्त 
रीति-से विचार करने पर साल्य +- निष्काम फर्म - कर्मंयमोग यह समीकरण निष्पन्न 
होता है, और वैशपायनके कथनानुसार गीता-म्रतियादन प्रवृत्ति-प्रधान कर्मयोगके 
प्रतिपादनमेंही साख्य-निष्ठाके निरूपणकाभी सरलतासे समावेश हो जाता है ( मभा 
शा ३४८ ५३ ), और इसी कार णसे गीताके सन्यास-मार्गीय टीकाकारोकों यह्‌ 
वबतलानेके लिये अच्छा अवसर मिल गया है, कि गीतामें उनका साख्य या सन्यास- 
मार्गही प्रतिपादित है। गीताके जिन इलोकोमें कर्मको श्रेयस्कर निश्चित कर कर्म 
करनेको कहा है, उन एलोकोकी ओर ध्यान न देनेसे अथवा यह मनगढ़त बात 
कह देनेसे, कि वे सव श्लोक अर्थवादात्मक अर्थात्‌ आनुषगिक एव प्रशसात्मक हैं 
या किसी अन्य युक्तिसे उपर्युक्त समीकरणके ' निष्काम कर्म को उडा देनेमे, उसी 
समीकरणका “ साख्य ८ कर्ंयोग ' यह सपातर हो जाता है, और फिर यह कहनेके 
लिये अवसर मिल जाता है, कि गीतामें साख्य-मार्गकाही प्रतिपादन किया है। परतु 
इस रीतिसे गीताका अर्थ किया है, वह गीताके उपत्रमोपसहारके अत्यत विरुद्ध है, 
और इस ग्रथमें हमने स्थान-स्थानपर स्पण्ट रीतिसे दिखला दिया है, कि भीतामें 
कर्मयोगको गौण तथा सन्यासको प्रधान मानना वैसेही अनुचित है, जैसे घर-मालिकको 
कोई उसीके घरमें पाहुना कह दे, और पाहुनेको घर-मान्ठिक ठहरा दे, और जिन 
लोगोका मत है, कि गीतामें केवल वेदान्त, केवल भक्ति या सिर्फ पातजलयोगरहीका 
प्रतिपादन किया गया है, उनके इन मतोकाभी खडन हम करही चुके है। गीतामें 
कौन-सी वात नही है ? वैदिक धर्ममें मोक्ष-प्राप्तिके जितने साधन या मार्ग है, उनमेंसे 
प्रत्येक मार्गंका कुछ-न-कुछ भाग गीतामे है, और इतना होनेपरभी, “ भूतभन्न च 
भूतस्थों '/के (गीता ९ ५) न्यायसे गीताका सच्चा रहस्य इन मार्गोकी अपेक्षा 
भिन्नही है। सन्यास-मार्ग अर्थात्‌ उपनिपदोका यह तत्त्व गीताको ग्राह है, कि ज्ञानके 
बिना मोक्ष नही, परतु उसे निष्काम कर्मके साथ जोड देनेके कारण गीता-प्रतियादित 
भागवत धर्ममेंहो यति-धर्मकाभी सहजही समावेश हो गया हैं। तथापि गीतामे 
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स॒न्यास और वैराग्यका अर्थ यह नही किया है, कि कर्मोको छोड देना चाहिये, कितु 
यहू कहा है, कि केवल फलाशाकाही त्याग करनेमें सच्चा वैराग्य या सन्‍्यास है और 
अतमें सिद्धान्त किया है, कि उपनिपत्कारोके कर्म-सन्यासकी अपेक्षा निष्काम कर्मयोग 


अधिक श्रेयस्कर है। कर्मकाडी मीमासकोका यह मतभी गीताको मान्य है, कि यदि 
केवल यज्ञके लियेही वेदविहित यज्ञयागादि कर्मोका आचरण किया जावे, तो वे 
बंधक नही होते, परतु यज्ञ शब्दका अर्थ विस्तृत करके गीताने उक्त मतमें यह 
सिद्धान्त और जोड दिया है, कि यदि फलाशा त्याग कर सब कर्म किये जावे, तो यही 
एक बडा भारी यज्ञ हो जाता है, इस लिये मनुष्यका यही कर्तव्य है, कि वह वर्णा 
श्रमविहित सव कर्मोको केवल निष्काम बुद्धिसे सदैव करता रहे । सृष्टिकी उत्पत्तिके 
तअ्मसे विषयमें उपनिषत्कारोके मतकी अपेक्षा साख्योका मत गीतामें प्रधान माता 
गया है, तोभी प्रकृति और पुरुषतकही न ठहर कर, सृप्टिके उत्पत्तिक्रमकी परपरा 
उपनिपदोमें वर्णित नित्य परमात्मापयंत ले जाकर भिडा दी गई है। केवल बुद्धिके 
हारा अध्यात्मज्ञानको प्राप्त कर लेना क्लेशदायक है, इसलिये भागवत या नारायणीय 
धर्ममें जो कहा है, कि उसे भक्ति और श्रद्धाके द्वारा प्राप्त कर लेना चाहिये, उस 
वासुदेव-भक्तिकी विधिका वर्णनभी गीतामें किया गया हैं, परतु इस विपयमेंभी 
भागवत धर्मकी सब अशोमे कुछ नकल नहीं की गई है, वरन्‌ भागवत धर्ममेभी 
वर्णित जीवके उत्पत्तिविषयक इस मतको वेदान्त-सूत्रकी नाईं गीतानेभी त्याज्य माना 
है, कि वासुदेवसे सकर्षण या जीव उत्पन्न हुआ है, और भागवत धर्ममें वणित भक्तिका 
तथा उपनिषवोके क्षेक्न-क्षत्तज्ञ-सवधी सिद्धान्तका गीतामें पूरा पूरा मेल कर दिया 
है । इसके सिवा मोक्ष-प्रौप्तिका दूसरा साधन पातजलूयोग है । यद्यवि गीताका कहना 
यह नहीं कि पातजलूयोगही जीवनका मुस्य कर्तव्य है, तथापि गीता यह कहती है, 
कि वुद्धिकों सम करनेके लिये इद्वियनिग्रह करनेकी आवश्यकता है, इसलिये उतने 
भरके लिये पातजलूयोंगके यम-नियम-आसन आदि साधनोका उपयोग कर लेन 
चाहिये । साराश, वैदिक पर्ममें मोक्ष-प्राप्तिकि जो जो साधन बतलाये गये हैं, उन 
सभीका कुछ-त-कुछ वर्णन, कर्ममोगका सागोपाग विवेचन करनेके समय, गीताममें 
प्रसगानुसार करना पडा है। यदि इस सव वर्णनोको स्वतत्न माना जाय, तो विसगति 
उत्पन्न होकर ऐसा आभास होता है, कि गीताके सिद्धान्त परस्पर विरोधी है, और 
यह आभास भिन्न भिन्न सात्रदायिक टीकाओसे तो औरभी अधिक दृढ हो जाता हैं | 
परतु जैसा हमने ऊपर कहा है, उसके अनुसार यदि यह सिद्धान्त किया गया, कि 
ब्रह्मनान और भक्तिका मेल करके अतमे उसके हारा कर्मयोगका समर्थन करना ही 
गीताका मुख्य प्रतियाद्य विषय है, तो ये सब विरोध लुप्त हो जाते हूँ और 
पूर्ण व्यापक दृष्टिको स्वीकार कर जिस अलौकिक चातुर्यसे गीताके तत्त्वशानके 
साथ भक्ति तथा कर्मयोगका यथोचित मेल कर दिया गया है, उसको देख दाँतों तले 
अगुली दवाकर रह जाना पडता है। गगामें कितनीही नदियाँ क्यों न आ मित्र, 
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परटु इससे उसका मूल स्वरूप नहीं बदलता, वस, ठीक यही हाल गीताकाभी है। 
उसमें सब कुछ भलेही हो, परतु उसका मुख्य प्रतिपाद्य विषय तो कमेयोगही है। 
यद्यपि इस प्रकार कर्मयोगही मुख्य विषय है, तथापि कर्मके साथही मोक्ष-धर्मेके 
मममकाभी इसमें भली भाँति निरूपण किया गया है, इसलिये कार्य-अकार्यका निर्णय 
करनेके हेतु बतराया गया यह गीता-धर्मही - “से हि धर्म॑ सुपर्याप्तो ब्रह्मण 
पदवेदने ” ( मभा अश्व १६ १२ ) - बृह्मकी प्राप्ति करा देनेके लियेभी पूर्ण 
समर्थ है, और भगवानने अर्जुनसे अनुगीताके आरभमें स्पष्ट रीतिसे कह दिया है, 
कि इस मार्गसे चलनेवालेको मोक्ष-प्राप्तिके लिये किसीभी अन्य अनुष्ठानकी आव- 
शयकता नही है। हम जानते हैं, कि सन्यास-मार्गके उन लोगोको हमारा उपरोक्त 
कथन रोचक प्रतीत न होगा, जो यह प्रतिपादन किया करते है, कि विना सब व्याव- 
हारिक कर्मोका त्याग किये मोक्षकी प्राप्ति होती नही, परतु इसके लिये कोई अन्य 
उपाय नही है। गीता-ग्रथ न तो सन्यास-मार्गका है और न निवृत्ति-प्रधान किसी 
दूसरेही पथकाभी । इतनाही नही, तो गीताशास्त्नकी प्रवृत्ति इसीलिये हुईं है, कि वह 
बह्मज्ञानकी दृष्टिसे ठीक ठीक युक्तिसहित इस प्रश्नका उत्तर दे, कि ज्ञानकी प्राप्ति 
हो जानेपरभी कर्मोका सन्‍्यास करना अनुचित म्यो है ? इसलिये सन्यास-मार्गके 
अनुयायियोको चाहिये, कि वे गीताकोभी “ सन्यास देने ' की झझटमें न पड सन्यास- 
मार्ग-प्रतिपादक' जो अन्य वैदिक ग्रथ है, उन्हीसे सतुष्ट रहे । अथवा गीतामें सन्‍्यास- 
मार्गकोभी भगवानने जिस निरभिमान बुद्धिसे नि श्रेयस्कर कहा है, उसी सम-बुद्धिसे 
साख्यमार्गवालोकोभी यह कहना चाहिये, कि “ परमेश्वरका हेतु यह है, कि ससार 
चलता रहे, और जब कि इसीलिये वह वार वार अवतार धारण करता है, तब 
ज्ञानप्राप्तिके अनतर निष्कामबुद्धिसे व्यावहारिक कर्मोको करते रहनेके जिस मार्गका 


उपदेश भगवानने गीतामें दिया है, वही मार्ग कलिकालमें उपयुक्त है। ”- और 
ऐसा कहनाही उनके लिये सर्वोत्तम पक्ष है। 
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है आप गीताके अध्यायोकी सगति या मेल देखिये, या उन अध्यायोंके विप- 
योका मीमासकोकी पद्धतिसे पृथक्‌ पृथक्‌ विवेचन कीजिये, किसीभी दृप्टिसे 
विचार कीजिये, अतमें गीताका यही सच्चा तात्परय सिद्ध होता कि “ ज्ञान भक्ति- 
युक्त कर्मंयोग /ही गीताका सार है, भर्थात्‌ साप्रदायिक टीकाकारोने कर्मयोगको 
गौण ठहरा कर गीताके जो अनेक प्रकारके तात्पर्य बतलाये है, थे यथार्थ नही, 
हैं, कितु उपनिपदोमें वणित अद्ठत वेदान्तका भक्तिके साथ मेल कर उसके द्वारा 
बडे बठे कर्मंवीरोंके चरित्नोका रहस्य या उनके जीवनक्रमकी उपपत्ति वतलानाही 
गीताका सच्चा तात्पर्य है। मीमासकोके कथनानुसार केवल श्रौत-स्मार्त कर्मोको 
सर्देव करते रहना भलेही शास्त्रोक्त हो; तोभी ज्ञानरहित केवल तात्रिक क्रियासे 
वुद्धिमान्‌ मनुप्यका समाधान नहीं होता, और यदि उपनिषदोमें वणित धर्मको 
देखें, तो वह केवल शानमय होनेके कारण अल्प-बुद्धिवाले मनुष्योंके लिये अत्यत 
कप्टसाध्य है। इसके सिवा एक और वात है, उपनिप्रदोका सन्यास-मार्गभी छोक- 
सग्रहका बाधक है, इसलिये भगवानने ऐसे ज्ञानमूलक, भक्ति-प्रधान और निष्काम 
कर्मंविपयक धर्मका उपदेश ग्रीतामें किया है, कि जिसका पालन आमरण किया 
जावे, जिससे वृद्धि ( ज्ञान ), प्रेम ( भक्ति ) और कर्तंव्यका ठीक ठीक मेल हो 
जावे, (मोक्षकी प्राप्तिमें कुछ अतर न पडने पावे, और छोक-व्यवहारभी सरलतासे 
होता रहे | इसीमें कर्म-अकर्मके शास्त्रका सव सार भरा हुआ है। अधिक क्या कहे, 
गीताके उपत्नम-उपसहारसे यह वात स्पष्टतया विदित हो जाती है, कि अर्जुनको इस 
धर्मका उपदेश करनेमें कर्म-अकर्मका विवेचनही मूल कारण है। इस वातका विचार 
दो तरहसे किया जाता है, कि किस कर्मको धर्म्ये, पुण्यप्रद, न्‍्याय्य या श्रेयस्कर कहना 
चाहिये, और किस कर्मको इसके विरुद्ध अर्थात्‌ अधर्म्य, पापप्रद, अन्याय्य या गा 
कहना चाहिये | पहली रीति यह है, कि उपपत्ति, कारण या मर्म न वतलाकर केवल 
यह कह दे, कि किसी कामको अमू क रीतिसे करो, कि तो वह शुद्ध होगा, और अन्य 
रीतिसे करो, तो अशुद्ध हो जायगा। उदाहरणार्थ - हिसा मत करो, चोरी मत 
+ ४ इसलिये सदैव मैरा स्मरण कर और लडाई कर | ” लडाई कर - शब्दकी 


योजना यहाँपर प्रसगानुसार की गई है, परतु उसका अर्थ केवढ / लडाई कर ही 
नही है, यह अर्थभी समझा जाना चाहिये, कि ' यथाधिकार कर्म कर । 
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करो, सच बोलो, धर्माचरण करो, इत्यादि बातें इसी प्रकारकी हैँ । मनृ स्मृति आदि 
स्मृति-ग्रथोमें तथा उपनिषदोमे ये विधियाँ, आज्ञाएँ अथवा आचार स्पष्ट रीतिसे 
वतलाये गये है ।(परतु मनुष्य ज्ञानवान्‌ प्राणी है, इसलिये उसका समाधान केवल | 
ऐसी विधियों या आज्ञाओसे नहीं हो सकता, क्योकि मनुष्यकी यही स्वाभाविक 
इच्छा होती है, कि वह उन नियमोके बनाये जानेका कारणभी जान ले, और इसलिये 
वह विचार करके इन नियमोके नित्य तथा मूल तत्त्वकी खोज़ करता है -बस, यही; 
दूसरी रीति है, कि जिसमें कर्म-अकर्म, धर्म-अधर्म, पुण्य-पाप आदिका विचार किया 
जाता है। व्यावहारिक धर्मके अतको इस रीतिसे देखकर उसके मूल तत्त्वोको ढूँढ 
निकालना शास्त्रका काम है, तथा उस विपयके केवल नियमोको एकत्न करके बतलाना 
आचारसग्रह कहलाता है) कर्ममार्गका आचार-सग्रह स्मृति-ग्रथोमे है, और उनके | 
आचारोंके मूल तत्त्वोका शास्त्रीय अर्थात्‌ तात्त्विक विवेचन भगवद्गीतामें सवाद- 
पद्धतिसे या पौराणिक रीतिसे किया गया है। अतएव भगवद्गीताके प्रतिपा 
विषयको केवल फर्मंयोग न कहकर कर्सयोगश।स्त्र कहनाही अधिक उचित तथा प्रशस्त 
झेगा, और यही योगशास्त्र शब्द भगवद्गीताके अध्याय-समाप्ति-सूचक सकत्पमें 
आया है। जिन पश्चिमी पडितोंने पारछौकिक दृष्टिको त्याग दिया है या जो लोग 
उसे गौण मानते है, वे गीतामें प्रतिपादित कर्मयोगशास्त्रकोही भिन्न भिन्न लौकिक नाम 
दिया करते है - जैसे सदृब्यवहारशास्त्र, सदाचारशास्त्र, नीतिशास्त्र, नीतिमीमासा, 
नीतिशास्त्॒के मूल तत्त्व, कतंव्यशास्त्र, कार्य-अकार्य व्यवस्थिति, समाजधारण।- 
शास्त्र इत्यादि। इन लोगोकी नीति-मीमासाकी पद्धतिभी छौकिकही रहती है। 
इसी कारणसे ऐसे पाश्चात्त्य पडितोंके ग्रथोका जिन्होने अवछोकन किया है, उनमेंसे 
बहुतोकी यह समझ हो जाती है, कि सस्क्रृत साहित्यमें सदाचरण या नीतिके मूल 
तत्त्वोकी चर्चा किसीने नही की है । वे कहने लगते हैं कि, / हमारे यहाँ जो कुछ गहन 
तत्त्वज्ञान है, वह सिर्फ हमारा वेदान्तही है, और वतेमान वेदान्त-प्रथोको देखो, 
तो माल्म होगा, कि वे सासारिक कर्मोके विषयमे प्राय उदासीन है । ऐसी अवस्थामें 
कर्मयोगशास्त्रका अथवा नीतिका विचार कहाँ मिलेगा ? यह विचार व्याकरण 
अथवा न्यायके ग्रथोमें तो मिलनेवाला हैही नही, और स्मृति-प्रथोमें धर्मशास्त्रके 
सग्रहके सिवा और कुछभी नहीं, इसलिये हमारे प्राचीन शास्त्रकार, मोक्षहीके गूढ 
विचारोमें निम्न होनेके कारण सदाचरणके या नीतिधर्मके मूल-तत्त्वोका विवेचन 
करना भूल गये | ” परतु महाभारत और गीताको ध्यानपूवक पढनेसे यह भ्रमपूर्ण 
समझ दूर हो जा सकती है। इतनेपरभी कुछ लोग कहते हैं, कि महाभारत एक 
अत्यत विस्तीर्ण ग्रथ है, इसलिये उसको पढ़कर पूर्णतया मनन करना बहुतही कठिन 
है, और गीता यद्यपि एक छोटा-हा ग्रथ है तोभी उसम साप्रदायिक टीकाकारो के 
मतानू सार केवल मोक्ष-पाप्तिहीका ज्ञान बतलाया गया है (पर तु किसीने इस बातको 
नही जाँचा, कि सनन्‍्यास और कर्मयोग, दोनो मार्ग हमारे यहाँ वैदिक कालसेही 
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प्रचछित हैं, किसीभी समय रामाजमें सन्यास-माग्रियोकी अपेक्षा कर्मयोगमेंही 
अनुयायियोकी सख्या हजारो गुना अधिक हुआ करती है, और, पुराण-इतिहासके 
जिन कर्मशील महापुरुषोका अर्थात्‌ कर्मवीरोका वर्णन है, वे सब कर्मयोग-मार्गकाही 
अवलब करनेवाले ये । यदि थे सब बाते सच है, तो क्या इन कर्मवीरोंसे किसोकोभी 
यह नहीं सूझा होगा, कि अपने कर्मयोग-मार्गका समर्थन किया जाना चाहिये 9 
अच्छा, यदि कहा जाय, कि उस समय जितना ज्ञान था, वह सब ब्राह्मण जातिमेंही 
था, और वेदान्ती ब्राह्मण कर्म करनेके विपयर्मे उदासीन रहा करते थे, इसलिये 
कर्मपोगविपयक ग्रथ नही लिखे गये होगे, तोभी यह आक्षेप उचित नहीं कहा जा 
सकता, क्योंकि उपनिपत्कालमें और उसके बाद क्षत्रियोमेंभी जनक और श्रीकृष्ण 
सरीखे शानी पुग्प हो गये हैँ, और व्याससदृश वुद्धिमान्‌ ग्राह्मणोंने वे बडे क्षत्रियोका 
इतिहासभी लिखा है। इस इतिहासको लिपते समय क्या उनके मनमें यह विचार 
न आया होगा, कि जिन प्रसिद्ध पुरपोका इतिहास हम लिख रहे हैँ, उनके चरित्नके 
मर्म या रहस्यकोभी प्रकट कर देना चाहिये ? इस मर्म या रहस्यको कर्मयोग अथवा 
व्यवहारणास्त्र कहते हैं, (और इसे बतलानेके लियेही महाभारतमें स्थान-स्थानपर 
सूक्ष्म धर्म-अधर्मका विवेचन करके, अतमें ससारके घारण एवं पोषणके लिये कारणभूत 
सदाचरण अर्थात्‌ घर्मके मूल तत्त्वोका विवेचन मोक्ष-दृप्टिको न छोडते हुए गीतामें 
किया गया है] । अन्यान्य पुराणोमें भी ऐसे वहतसे प्रसग पाये जाते है। परतु गीताके 
तेजके सामने अन्य सव विवेचन फीके पड जाते है, इसी कारणसे भगवदुगीता कर्मयोग- 
शास्त्का प्रधान ग्रथ हो गया है । हमने इस वातका पिछले प्रकरणोमें विस्तृत विवेचन 
किया है, कि कर्मयोगका सच्चा स्वरूप क्या है। तथापि जवतक इस बातकी तुलना 
न की जावे, कि गीतामें वर्णन किये गये कर्म-अकर्मके आध्यात्मिक मूल तत्त्वोंसे पश्चिमी 
पढितो द्वारा प्रतिपादित नीतिके मूलतत्त्व कहाँ तक मिलते है, तवतक यह नही कहा 
जा सकता, कि गीता-धर्मका निरूपण पूरा हो गया। इस प्रकार तुलना करते समय 
दोनो ओरके अध्यात्मज्ञानकीभी तुलना करनी चाहिये। परतु यह वात सर्वमान्य है, 
कि अबतक पश्चिमी आध्यात्मिक ज्ञानकी पहुँच हमारे वेदान्तसे अधिक दूरतक नही 
होने पाई है, इसी कारणसे पूर्सी और पश्चिमी अध्यात्मशास्त्रोकी तुलना करनेकी 
फोई विशेष आवश्यकता नही रह जाती ।* ऐसी अवस्थामें अब केवल उस नीति- 





* वेदान्त और पश्चिमी तत्त्वज्ञानकी तुलना प्रोफेसर डायसनके 2/8 
ड्रशा०ा॥5 णी 2४०/६४४४४४८४ नामक ग्रथर्में कई स्थानोमें की गई है। इस ग्रथके 
दूसरे सस्करणके अतमे “ 00 ४6 7?॥9050/9 ० ५४८०४॥7४४० ” इस _विषयपर 
एक व्याख्यानभी छापा गया है। जब प्रो डायसन सन १८९३ में हिंदुस्थानमें आयेधे, 
तब उन्होंने बबईकी रायलू एशियाटिक सोसायटीमें यह व्याख्यान दिया था। इसके 
भतिरिक्त 77९ झशाहागा क्ाब 2॥057छफ थी ॥॥#९ एएबक्ाओंध्रवं४ नामक 
डायसनसाहवका ग्रथभी इस विषयपर पढ़ने योग्य है । 
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शास्त्रकी अथवा कर्मंयोगकी तुलूनाकाही विपय वाकी रह जाता है, जिसके बारेमे 
कुछ लोगोकी समझ है, कि इसकी उपपत्ति हमारे प्राचीन शास्त्रकारोंने नही बतलाई 
है। परतु इस एकही विषयका विचारभी इतना विस्तृत है, कि उसका पूर्णतय 
प्रतिपादन करनेके लिये एक स्वतत्न ग्रथही लिखना पडेगा। तथापि, इस विपयपर 
इस ग्रथमे थोडाभी विचार न करना उचित न होगा, इसलिये केवल दिगदर्शन करनेके 
लिये उसकी कुछ महत्त्वपूर्ण वातोका विवेचन इस उपसहारमे किया जावेगा । 
थोडाभी विचार करनेपर यह सहजही ध्यानमें आ सकता है, कि सदाचार 
और दुराचार, तथा धर्म और अधर्म शब्दोका उपयोग यथार्थमें ज्ञाववानू मन्‌प्यके 
कर्मकेही लिये होता है, और यही कारण है, कि नीतिमत्ता केवल जड करमोमें नही 
कितु बुद्धिमें रहती है। “धर्मों हिं तेपामधिको विशेष. “ - घ॒र्म-अधर्मका ज्ञान 
मनुष्यका अर्थात्‌ बुद्धिमान्‌ प्राणियोकाही विशिष्ट गुण है - इस वचनका तात्पय 
और भावार्थही वही है) किसी गधे या वैछके कर्मोके परिणामकों देखकर हम उसे 
उपद्रवी तो बेशक कहा करते है, परतु जब वह धक्का देता है, तब उसपर कोई 
नालिश करने नही जाता | इसी तरह किसी नदीमे वाढ आ जानेसे फसल बह जाती 
है, तो “ अधिकाश लोगोकी अधिक हानि ” होनेके कारण कोई उसे दुराचारिणी, 
लुटेरी, या अनीतिमान्‌ नहीं कहता । इसपर कोई प्रश्न कर सकते है, कि यदि धर्म- 
अधर्मके नियम मनुणष्यके व्यवहारोहीके लिये उपयुक्त हआ करते है, तो मनुष्यके 
कर्मोके भले-बुरेपनका विचारभी केवल उसके कमंसेही करनेमें क्या हानि हैं ? इस 
प्रश्नका उत्तर देना कुछ कठिन नही। क्योकि अचेतन वस्तुओं अथवा पश्‌ पक्षी आदि 
मूढ योनिके प्राणियोका दृष्टान्त छोड, यदि मनुष्यकेही कृत्योका विचार करें, तोभी 
दीख पडेगा, कि जब कोई आदमी अपने पागरूपनसे अथवा अनजानेमे कोई अपराध 
कर डालता है, तब वह ससारमें और कानून द्वारा क्षम्य माना जाता है। इससे यही 
बात सिद्ध होती है, कि सनुष्यकेभी कर्म-अकर्मकी भलाई-बवुराई ठहरानेके लिये, सबसे 
पहले कर्ताकी बुद्धिकाही विचार करना पडता है - अर्थात्‌ यह विचार करना पडता 
है, कि उसने उस कार्यको किस उद्देश्य, भाव या हेतुसे किया, और उसको उस कर्मके 
परिणामका ज्ञान था या नहीं। किसी धनवान्‌ मनुप्यके लिये यह कोई कठिन काम 
नही, कि वह अपनी इच्छाके अनुसार मन-माना दान दे दें। यह दानविपयक काम 
'अच्छा' भलेही हो, परंतु उसकी सनन्‍्ची नैतिक योग्यता उस दानकी स्वाभाविक क्रियासे 
नही ठहराई जा सकतो । इसके लिये यहभी देखना पडेगा, कि उस धनवान्‌ मनृष्यकी 
बुद्धि सचमच श्रद्धायक्त है, या नही, और उसका निर्णय करनेके छिये यदि स्वाभाविक 
रोतिसे किये गये दानके सिवा और कुछ प्रमाण न हो, नो इस दानकी योग्यता किसी 
»द्वायूतेक किये गये दानकी योग्यताके वरावर नहीं समझी जाती, और कुछ नही 
तो सदेह करनेके लिये उचित कारण अवश्य रह जाता है। सव घर्म-अधर्मफा विवेचन 
हो जानेपर महाभारत यही वात एक जआख्यानके स्वरूपम उत्तम रीतिसे समझाई 


| 
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गई है। जब युधिष्ठिर राजगही पा चुके, तब उन्होंने एक बृहत्‌ मश्वमेघ-यज्ञ किया । 
उसम अन्न और द्रव्य आदिके अपूर्वे दान करनेसे और छाखो मनष्योंके सतुष्ट होनेसे 
उनकी बहुत प्रशसा होने लगी | उस समय वहाँ एक दिव्य नकुल (नेवला) आया, 
और युधिष्ठिरसे कहने लगा - “ तुम्हारी व्यर्थही प्रशसा की जाती है। पूर्वकालमें 
इसी कुरुक्षेत्रमें एक दरिद्री ब्राह्मण रहता था, जो उद्धवृत्तिसे अर्थात्‌ खेतोमें गिरे हुए 
अनाजके दानोको चुनकर, अपना जीवन-निर्वाह किया करता था। एक दिन भोजन 
करनेके समय उसके यहाँ एक अपरिचित आदमी क्षुधासे पीडित अतिथि वन कर आ 
गया । यह दरिद्री ब्राह्मण और उसके कुटुबी-जनभी कई दिनोंके भूखे थे, तोभी उसने 
अपने, अपनी स्त्रीके और अपने लडकोके सामने परोसा हुआ सव सत्तू उस अतिथिको 
समर्पण कर दिया । इस प्रकार उसने जो अतिथि-यज्ञ क्रिया था, उसके महत्त्वकी 
वरावरी तुम्हारा यह यज्ञ - कितनाही बडा क्यों न हो - कभी नही कर सकता ” 
(मा अश्व ९०) । उस नंवलेका मुंह और आधा शरीर सोनेका था। उसने जो 


| यह कहा, कि युधिष्ठिरके अश्वमेध-यज्ञकी योग्यता उस गरीब ब्राह्मणद्वारा अतिथिको 


दिये गये सेर भर सत्तूके वरावरभी नहीं है, उसका कारण उसने यह वतलाया है, 
कि - “ उस ब्राह्मणके घरमे अतिथिकी जूठनपर लोटनेसे मेरा मुंह और आधा 
शरीर सोनेका हो गया, परतु युधिष्टिरके यज्ञमडपकी जूठन पर छोटनेसे मेरा वचा 
हुआ आधा शरीर सोनेका नही हो सका !” यहांपर कर्मके वाह्मय परिणामकोही 
देख कर यदि इसी बातका विचार करें - कि अधिकाश लोगोका अधिक सुख किसमें 
है - तो यही निर्णय करना पडेगा, कि एक अतिथिको तृप्त करनेकी अपेक्षा लाखो 
आदमियोको तृप्त करनेकी योग्यता लाखगुनी अधिक है। परतु प्रश्न यह है, कि केवल 
धर्म-दुष्टिसिही नही, कितु नीति-दृष्टिसिेभी क्या यह निर्णय ठीक होगा ? किसीको 
अधिक घन-सपत्ति मिल जाना या लोकोपयोगी अनेक अच्छे काम करतेका मौका 
मिल जाना केवल उसके सदाचारपरही अवलबित नही रहता है। यदि वह गरीब 
ब्राह्मण द्रव्यके अभावसे वडा भारी यज्ञ नही कर सकता था, और इसलिये यदि उसमे 
अपनी शक्तिके अनुसार कुछ अल्प और तुच्छ कामही किया, तो क्या उसकी नैतिक या 
धार्मिक योग्यता कम समझी जायगी ? यदि कम समझी जावे तो यही कहना पडेगा, 
कि गरीबोंको घनवानोके सदृश नीतिमान्‌ और धार्मिक होनेकी कभी इच्छा और 
आशा नहीं रखनी चाहिये। आत्म-स्वातत््यके अनुसार अपनी बुद्धिको शुद्ध रखता 
उस ब्राह्मणके अधिकारमे था, और यदि उसके स्वल्पाचरणसे इस बातमें कुछ सदेह 
प्ही रह जाता, कि उसकी परोपकार बुद्धि युधिष्ठिरकेही समान शुद्ध थी, तो उस 
ब्राह्मणफी और उसके स्वल्पक्ृत्यकी नैतिक योग्यता युधिष्ठिरके और उसके बहु- 
व्ययसाध्य-यज्ञके बराबरकीही मानी जानी चाहिये। बल्कि यहभी कहा जा सकता 
है, कि कई दिनोतक क्षुधासे पीडित होनेपरभी उस गरीब ब्राह्मणने अन्नदान करके 
अतिथिके प्राण बचानेमें जो स्वार्थत्याग किया, उससे उसकी शुद्ध बुद्धि औरभी अधिक 
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व्यवत होती है। यह तो सभी जानते हैं, कि धयें आदि गुणोके समान शुद्ध बुद्धिवी 
सच्ची परीक्षा सकटकालमेही हुआ करती है, और काटनेभी अपने नीतिग्रथके 
भारमभमें यही प्रतिपादन किया है, कि सकटके समयभी जिसकी शुद्ध बुद्धि ( नैतिक 
सत््व ) श्रप्ट नही होती, वही सच्चा नीतिमान्‌ है॥ उक्त नेवलेका अभिप्रायभी 
यही था। परतु युधिष्ठिरकी शुद्ध वृद्धिकी परीक्षा कुछ राज्यास्ड होनेपर सपत्ति- 
कालमें किये गये एक अश्वमेध-यज्ञमेही होनेकी न थी, उसके पहलेही अर्थात्‌ आपत्ति- 
कालकी अनेक अडचनोके प्रसगोपर ब्राह्मणके समानही उसकी पूरी परीक्षा 
हो चुकी थी। इसीलिये महाभारतका यह सिद्दान्त है, कि धर्म-अधर्मके निर्णयके 
सूक्ष्म न्‍्यायसेभी युधिष्ठिरकों धामिकही कहना चाहिये । कहना नहीं होगा, कि 
वह नेवला निदक ठहराया गया है। तयापि महाभारत यह वर्णन है, कि अश्वमेध 
करनेवारेको जो गति मिलती है, वही उस ब्राह्मणकोभी मिली | इससे यही सिद्ध 
होता है, कि उस ग्राह्मणके कर्मकी योग्यता युधिष्ठिरके यज्ञकी अपेक्षा अधिक भछेही 
नहो, तथापि इसमें सदेह नहीं, कि महाभारतकार उन दोनोकी नैतिक और धार्मिक 
योग्यता एकसमान मानते है । व्यावहारिक कार्योको देखनेसेभी मालूम हो सकता है, 
कि जब किसी धर्मकृत्यके लिये या लोकोपयोगी कार्यके लिये रूखपति मनुष्य हजार 
रूपये चदा देता हैं और कोई गरीब मनुष्य एक रुपया चदा देता है, तब हम लोग 
उन दोनोकी नैतिक योग्यता एक समानही समझते हूँ | चदा' शब्दको देखकर यह 
दष्टान्त कुछ छोगोको कदाचित्‌ नया मालूम हो, परतु यथार्थरमें वात ऐसी नहीं है. 
वयोकि उक्त नेवलेकी कथाका निरुपण करते समय महाभारतमंही धर्म-अधमंके 
विवेचनमे कहा गया है, कि - 
सहस्रशक्तिश्व शत शतशफ्तिर्देशापि च्‌ । 
दद्यादपश्च य. शक्‍्त्या सर्वे तुल्यफला सस्‍्मृता ॥ 

/ हजारवालेने सौ, सौवालेने दस, अथवा किसीने यथाशक्ति थोडासा पानीभी दिया, 
तोभी ये सब तुल्यफल है, अर्थात्‌ इन सबकी योग्यता एकसमान है ” ( मभा अश्व 
९० ९७), और “पत्र पुष्प फल तोय ” ( गीता ९ २६ )- इस गीतावाक्पका 
तात्पर्यंभी यही है। हमारे धर्ममेंही क्‍या, ईसाई धर्ममेंभी इस तत्त्वका सग्रह 
है। ईसा मसीहने एक जगह कहा है- “ जिसके पास अधिक है, उससे अधिक 
पानेकी आशा की जाती है” ( ल्यूक १२ ४८ ) । इक दिन जब ईसा मदिर 
( गिरिजाधर ) गया था, तब वहां धर्मार्थ द्रव्य इकट्ठा करनेका काम शुरू होनेपर 
एक अत्यत गरीब विधवा स्त्रीने अपने पासके दो पैसे उस धर्मकार्यके लिये दे दिय्रे । 
यह देखकर ईसाके मुंहसे यह उद्गार निकल पडा, कि “ इस स्त्रीने अन्य सब लोगोकी 
अपेक्षा अधिक दान दिया है। ” इसका वर्णन बाइबलमें ( मार्क १२ ४३, ४४ ) 
है। इससे यह स्पष्ट है, कि यह बात ईसाकोभी मान्य थो, कि कृर्मकी योग्यता 
कर्ताकी बुद्धिसिेही निश्चित की जानी चाहिये, और यदि कर्ताकी वद्धि शुद्ध हो, तो 
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बहुधा छोटे छोटे कर्मोकी नैतिक योग्यत्ताभी बडे बडे कर्मोकी योग्यताके वरावरही 
हो जाती है। इसके विपरीत - अर्थात्‌ जब बुद्धि शुद्ध न हो तव - किसी कर्मकी 
नंतिक योग्यताका विचार करनेपर यह मालूम होगा, कि यद्यवि हत्या करना केवल 
एकही कर्म है, तथापि अपनी जान बचानेके लिये आक्रमणकारीकी हत्या करनेमें 
और किसी राह चलते धनवान्‌ मुसाफिरको द्रव्यके लोभसे मार डालनेमें, सैतिक 
दृष्टिसे बहुत अतर है। जर्मत कवि शिलरूरने इसी आशयके एक प्रसगका वर्णन अपने 
“विलियम टेल' नामक नाटकके अतमें किया है, और वहाँ वाह्यत एकहीसे दीख 
पडनेवाले दो कृत्योमें वृद्धिकी शुद्धता-अशुद्धताके कारण जो भेद दिखलाया गया है, 
बही भेद स्वार्थत्याग और स्वार्थंके छिये वी गई हत्यामेभी है । (इससे मालम होता है, 
कि कर्म छोटे-बडे हो या बरावर हो, उनमे नैतिक दृष्टिसे जो भेद हो जाता है, वह 
क॒र्ताके हेँतुके कारणही हुआ करता हैं। इस हेतुकोही उद्देश्य, वासना या बुद्धि कहते 
है । इसका कारण यह है, कि बद्धि' शब्दका शास्त्रीय अर्थ यद्यपि “ व्यवसायात्मक 
उद्रिय ' है, तोभी ज्ञान, वासना, उद्देश्य या हेतु सब बुद्धीद्ियके व्यापारकेही फल है व्यापारकेही फल हैं, 
अनएवं इनके लियेभी बुद्धि शब्दहीका सांमान्यत प्रयोग किया जाता है, और 
पहलेभी यह वतकाया जा चुका है, कि स्थितप्रज्ञकी साम्य-बुद्धिमें व्यवसायात्मक 
बुद्धिकी स्थिरता और वासनात्मक बुद्धिकी शुद्धता, दोनोका समावेश होता वा है) है 
भगवानने अर्जुनसे कुछ यह सोचनेको नही कहा, कि युद्ध करनेसे कितने 

कितना कल्याण होगा और कितने लोगोकी कितनी हानि होगी, वल्कि अर्जुनसे 
भगवान्‌ यही कहते है, कि इस समय यह विचार गौण है, कि तुम्हारे युद्ध करनेसे 
भीष्म मरेगे कि द्रोण, मुख्य प्रश्न यही है, कि तुम किस बुद्धि ( हेतु या उद्देश्य )से 
युद्ध करनेको तैयार हुए हो। यदि तुम्हारी वृद्धि स्थितश्रज्ञोके समान होगी, और 
यदि तुम उस शुद्ध और पवित्न वुद्धिसे अपना कर्तव्य करने रूगोगे, तो फिर चाहे 
भीष्म मरे या द्रोण, तुम्हे उसका पाप नही लगेगा । तुम कुछ इस फलकी आशासे तो 
यद्ध करही नही रहो हो, कि भीष्म मारे जारँ। जिस राज्यपर तुम्हारा जन्मसिद्ध 
अधिकार है, उसका हिस्सा तुमने माँगा, और युद्ध ठालनेके लिये यथाशक्ति गम 
खाकर बीच-बचाव करनेकाभी तुमने बहुत कुछ प्रयत्न किया । परतु जब इस मेलके 
प्रयत्नसे और साधुपनके मार्गसे निर्वाह नहीं हो सका, तब लाचारीसे तुमने युद्ध 
करनेका निश्चय किया है, इसमें तुम्हारा कुछ दोप नही है ।(क्योकि दृष्ट मनुष्यसे 
किसी आह्मणकी नाई अपने धर्मानुसार प्राप्त अधिकारकी शिक्षा न माँगते हुए, 
आवश्यकता आ पडनेपर क्षत्रिय-धर्मके अनुसार लोकसग्रहार्थ उसकी प्राप्तिके लिये 
अतमें युद्ध करताही तुम्हारा क्ंव्य है]( मभा उ २८, ७२, वनपर्व ३३ ४८, 
५० ) । भगवानके उक्त युक्लिवादको व्यासजीनेभी स्वीकार किया है, और, उन्होंने 
इसीके द्वारा आगे चलकर शातिपवंमें युधिप्ठिरका समाधान किया है (था अ 
३२, २३ ) | परतु कर्म-अकर्मेका निर्णय करनेके लिये वुद्धिकों इस तरहसे श्रेष्ठ 
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मान ले, तोभी अब यह अवश्य जान लेना चाहिये, कि शुद्ध बुद्धि किसे कहते है 

क्योकि, मत और बुद्धि दोनो प्रकृतिके विकार है, इसलिये वे स्वभावत तीन प्रकारके 
अर्थात्‌ साक्त्विक, राजस और तामस हो सकते हैं। इसलिये गीतामें कहा है, कि 
शुद्ध या सात्त्विक बुद्धि वह है, कि जो बुद्धिसिभी परे रहनेवाले नित्य आत्माके स्व॒रूपको 
पहचाने, और यह पहचान कर, कि सब प्राणियोमें एकही आत्मा है, उसीके अनु- 
सार कार्ये-अकार्यका निर्णय करे। इस सात्त्विक बुद्धिकाही दूसरा नाम साम्यबृद्धि 
है, और इसके साम्य' शब्दका अर्थ “ स्वभतान्तर्गत आत्माकी एकता या. समानता- 
को पहचाननेवाली ” है। जो बुद्धि इस समानुताको नदी जानती, वह न तो शुद्ध है 
और न सात्त्विकभी ड्स प्रकार जब यह मान लिया गया, कि नीतिका निर्णय करनेमें 
साम्य-बुद्धिही श्रेष्ठ है, तव यह प्रश्न उठता है, कि बुद्धिकी इस समता अथवा 
साम्यको कैसे पहचानना चाहिये ? क्योकि वृद्धि तो अतररिद्रिय है, इसलिये उसका 
भलाबुरापन हमारी आँखोसे दीख नही पडता | अत बुद्धिकी समता तथा शुद्धताकी 
प्रीक्षा करनेके लिये पहले मनुष्यके वाह्य आचरणकों देखना चाहिये, नही तो 
कोईभी मनप्य एसा कह कर- कि मेरी बद्धि शद्ध है- मतमाना बर्ताव करने 
लगेगा। इसीसे शास्त्रोका सिद्धान्त है, कि सच्चे ब्रह्मश्ानी पुरुषकी पहचान उसके 
स्वभावसेही हुआ करती है। जो केवल मुंहसे कोरी बाते करता है, वह सच्चा साथ 
नही । भगवद्गीतामेभी स्थितप्रश्न तथा भगवद्भक्तोंके लक्षण बतलाते समय खास 
करके इसी बातका वर्णन किया गया है, कि वे संसारके अन्य लोगोंके साथ कैसा 
बर्ताव करते है, और तेरहवे अध्यायमें ज्ञानकी व्याख्याभी इसी प्रकार - अर्थात्‌ 
यह बतलाकर, कि स्वभावपर ज्ञानका क्‍या परिणाम होता है - की गई है। इससे 
यह साफ मालूम होता है, कि गीता यह कभी नही कहती, कि बाह्य कर्मोंकी ओर 
कुछभी ध्यात न दो। परतु इस वातपर ध्यान देना चाहिये, कि किसी मनुष्यकी 
विशेषकरके अपरिचित मनष्यकी - वृद्धिकी समताकी परीक्षा करनेके लिये यद्यपि 
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केवल_ उसका बाह्य कम या आचरण और, उसमेंभी, सकट-समयका आचरणही 
प्रधान साधन है, तथापि केवलछ इस बाह्य आचरण द्वाराही नीतिमत्ताकी अचक 


परीक्षा हमेशा नहीं हो सकती । क्योकि उक्त नकुलोपाख्यानसे यह सिद्ध हो चुका है, 
कि यदि बाह्य कर्म छोटाभी हो, तयापि विशेष अवसरपर उसकी नैतिक योग्यता 
वडे कमकिही वरावर हो जाती है ।(ईसीलिये हमारे शास्त्रकारोने यह सिद्धान्त किया 
है, कि वाह्म-कर्म चाहे छोटा हो या बडा, एकहीको सुख देनेवाल्ला हो या अधिकाश 
छोगोको, उसको केवल बुद्धिकी शुद्धताका एक प्रमाण मानना चाहिये, इससे अधिक 
महत्त्व उसे नही देना चाहिये। कितु उस वाह्म-कर्मके आधारपर पहले यह देख लेना 
चाहिये, कि कर्म करनेवालेकी बुद्धि कितनी शूद्ध है, और अतमें इस रीतिसे व्यक्त 
होनेवाली वृद्धिके आधारपरही उक्त कर्मकी नीतिमत्ताका निर्णय करना चाहिये 

यह निर्णय केवल बाह्म-कर्मोको देखनेसे ठोक नहीं हो सकता )) यही कारण है, 
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“ क्रर्मकी अपेक्षा वृद्धि श्रेष्ठ है” ( गीता २ ४९ ) ऐसा कहकर गीताके कर्मयोगमें 
सम और शुद्ध-बुड्ििको अर्थात्‌ वासनाकोही प्रधानता दी गई हैं। नारदें-पंचसात् 
नामक भागवतधर्मका गीतासे अर्वचीन एक ग्रथ है। उसमे मार्कडेय नारदसे 
बहते है - 

मानस प्राणिनामेव सर्वकर्मकफारणम्‌ । 

मनोनुरूप दायय च घाययेन प्रस्फुट सन । 
(८ मनही लोगोंके सव कर्मकि एक ( मूल ) कारण है। जैसा मन रहता है, वैसीही 
बात निकलती है, और वातचीतसे मन प्रकट होता है” (ना प१ ७ १८ )। 
साराश यह है, कि मन ( अर्थात्‌ मनका निश्चय ) सबसे प्रथम है, उसके अनन्तर 
सव कर्म हुआ करते हैं ) इसीलिये कर्म-अकर्मका निर्णय करनेके लिये गीताके शुद्ध- 
बुद्धिके सिद्धान्तकोही बौद्ध ग्रथकारोंने स्वीकृत किया है। उदाहरणार्थ, “ धम्मपद 
नामक वौद्ध-धर्मीय प्रसिद्ध नोतिग्रथके आरभमेही कहा है, कि - 

मनोपुव्वगमा धम्मा मनोसेटठा ( श्रेष्ठा ) मनोमया ॥॥ 

मनसा चे पदुठठेन भासति वा फरोति या ॥॥ 

तता न चुबमखमन्वेति चक्कनु वहतो पद ॥ 


ग 
४ मन याने मनका व्यापार प्रथम है। उसके अनतर धर्म-अधर्मका आचरण होता 
है । ऐसा क्रम होनेके कारण इस काममे मनही मुख्य और श्रेष्ठ है, इसलिये इन सव 
धर्मोको मनोमयही समझना चाहिये, अर्थात्‌ कर्ताका मन जिस प्रकार शुद्ध या दुष्ट 
रहता है, उसी प्रकार उसके भाषण और कर्मभी भले-बुरे हुआ करते हैं, तथा उसी 
प्रकार आगे उसे सुख-दु ८्र मिलता है ।/*) इसी तरह उपनिषदों और गीताका यह 
अनुमानभी ( कौपी ३ १, गीता १८ १७ ) वौद्ध घ्में हो गया है, कि जिसका 
मन एक वार पूर्ण शुद्ध और निष्काम हो जाता है, उस स्थितप्रज्ञ पुरुपसे फिर कभी 
पाप होना सभव नही, अर्थात्‌ सब कुछ करकेभी वह पाप-पुष्यस अलिप्त रहता है 
इसलिये बौद्ध धर्म-ग्रथोमें अनेक स्थलोपर वर्णन किया गया है, कि अहंत्‌” अर्थात्‌ 
पूर्णावस्थामें पहुँचा हुआ मनुष्य हमेशाही शुद्ध और निप्पाप रहता है ( धम्मपद 
२९४, २९५, मिलिद प्र ४ ५ ७ )। 
पश्चिमी देशोमें नीतिका निर्णय करनेके छिये दो पथ है पहला आधिदैवत 
पथ, जिसके अनुसार, नीतिका निर्णय करनेके लिये सदसद्विवेक-देवताकी शरणमें 





+* पाली भाषाके इस श्लोकका भिन्न भिन्न लोग भिन्न भिन्न अर्थ करते है। 
परतु जहाँतक हम समझते है, इस श्छोककी रचना इसी तत्त्वपर की गई है, कि कर्म- 
अकर्मका निर्णय करनेके लिये मानसिक स्थितिका विचार अवश्य करना पडता हैं। 
प्रम्मपद का मैक्समूलर साहबने अग्नेजीमे भाषातर क्रिया है, उसमें इस श्लोककी 
टीका देखिये। 9 के टै एण हुँ, ए 3-4 
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जाना पडता है, और दूसरा आधिभौतिक पथ है, कि जो इस बाह्य कसौटीके द्वाराही 
नीतिका निर्णय करनेके लिये कहता है, कि “ अधिकाश लोगोका अधिक हित किसमे 
है? ” परतु ऊपर किये गये विवेचनसे यह स्पष्ट मालूम हो सकता है, कि ये दोनो 
पथ शास्त्र-दृष्टिसि अपूर्ण तथा एकपक्षीय है। कारण यह है, कि सदसद्विविकशक्ति 
कोई स्वतत्न वस्तु या देवता नहीं, कितु वह व्यवसायात्मका बुद्धिमेंही शामिल है, 
इसलिये प्रत्येक मनुष्यकी प्रकृति और स्वभावके अनुसार उसकी सदसह्िवेकबुद्धिभी 
सात्त्विक, राजस या तामस हुआ करती है। ऐसी अवस्थामें उसका कार्य-अकार्य 
निर्णय सदेव दोषरहित नही हो सकता, और यदि केवल “ अधिकाश लोगोका 
अधिक सुख “” किसमें है, इस बाह्य आधिभौतिक कसौटीपरही ध्यान देकर नीति- 
मत्ताका निर्णय करें, तो कर्म करनेवाले पुरुषकी बुद्धिका कुछभी विचार नही हो 
सकेगा, तब यदि कोई मनुष्य चोरी या व्यभिचार करे, और उसके बाह्य अनिष्ट- 
कारक परिणामोको कम करनेके लिये या छिपानेके लिये पहलेहीसे सावधान होकर 
कुछ कुटिल प्रवध कर ले, तो यही कहना पडेगा, कि उसका दुष्कृत्य आधिभौतिक 
नीति-दृष्टिसि उतना निंदनीय नही है । अतएव यह वात नही, कि केवल बैदिक धर्म- 
मेंही कायिक, वाचिक और मानसिक शुद्धताकी आवश्यकताका वर्णन किया गया 
हो ( मनु १२ ३-८, ९ २९ ), कितु विइवलमेभी व्यभिचारको केवल कायिक 
पाप न मानकर, परस्त्रीकी ओर दूसरे पुरुषोका देखना या परपुरुषकी ओर दूसरी 
स्त्रियोका देखनाभी व्यभिचार माना गया है ( मेथ्यू ५ २८ ), और वौद्ध धर्ममें 
कार्यिक अर्थात्‌ वाह्म शुद्धताकें साथ साथ वाचिक और मानसिक शुद्धताकीभी आव- 
श्यकता बतलाई गई है ( धम्मपद ९६, 3008 ९१ ) ॥ इसके सिवा ग्रीन साहबका यहभी 
कहना है, कि वाह्मय-सुखकोही परम साध्य मनुष्य मनुष्यमें ओर राष्ट्र-राष्ट्रमे 
उसे पानेके लिये प्रतिद्ृद्विता उत्पन्न हो जाती है, और कलहका होनाभी सभव है। 
क्योकि वाह्म-सुखकी प्राप्तिके लिये जो बाह्य साधन आवश्यक है, वे प्राय दूसरोके 
सुखको कम किये बिना हमें नहीं मिल सकते । परतु साम्य-बुद्धिके विषय ऐसा 
नहीं कह सकते | यह आतरिक सुख आत्मवश है, अर्थात्‌ यह किसी दूसरे मनुप्यके 
सुखमें बाधा न डालकर प्रत्येकको मिल सकता है। इतनाही नही, कितु आत्मैक्यको 
पहचानकर सब प्राणियोंसे समताका व्यवहार करनाही जिसका स्वभाव बन जाता 


है वह गृप्त या प्रकट, किसी रीतिसेभी कोई दुष्कृत्य करही नही सकता, और फिर 
उसे यह बतलानेकी आवश्यकताभी नही रहती, कि “ हमेशा यह देखते रहो, कि 
अधिकाश छोगोका अधिक सुख किसमें है। ” कारण यह है, कि कोईभी मनुष्य हो, 
वह सार-असार-विचारके बादही किसी कृत्यको किया करता है। यह बात नही, 
कि केवल नैतिक कर्मोका निर्णय करनेके लियेही सार-असार-विचारकी आवश्यकता 
होती है। सार-असार-विचार करते समय यही महत्त्वका प्रश्न होता है, कि 


अत करण कैसा होना चाहिये ? क्योकि सव लोगोंके अत करण एक समान नही 
गीर ३१ 
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होते। अतएवं जबकि यह कह दिया जावे, कि “अत करणमें सदा साम्यन्यृद्धि 
जागृत रहनी चाहिये, “ तव फिर यह बतछानेकी कोई आवश्यकता नहीं, कि 
अधिकाश लोगों या सब प्राणियोके हिंतका सार-असार-विचार करो। पश्चिमी 
परितभी अब यह वहने लगे हैं, कि मानव-जातिके प्राणियोंके सवधमे मनुप्यके जो कुछ 
कतंव्य हैं, वे तो हैही, परतु मूक जानवरोंके सवधमेंगी उसके कुछ कर्तव्य है, जिनका 
समावेश कार्य-अकार्य शास्त्रमे किया जाना चाहिये, और यदि इस व्यापक दृष्टिसे 
देखे तो मालूम होगा, कि “ अधिकाण लोगोका अधिक हित “की अपेक्षा 'सर्वभृतहित' 
शब्दही अधिक व्यापक्र और उपयुक्त है, तथा “साम्य बरुद्धि'में इन सभीका समावेश 
हो जाता है। इसके विपरीत यदि ऐसा मान छे, कि किसीयी वुद्धि शुद्ध और सम 
नही है, तो चह इस वातका ठीक ठीक हिसाव मलेही कर के, कि “ अधिकाश 
लोगोका अधिक सुय्य ” किसमें है, परतु नीति-धर्मकी ओर उसकी प्रवृत्ति होना सभव 
नही है। बयोकि किसी सनका्यकी ओर प्रवृत्ति होना शुद्ध मनका गुण या वर्म है, 
हिसाबी मनका नहीं। यदि कोई कहे, कि “ हिसाव करनेवाले मनुप्यके स्वभाव या 
मनको देखनेकी तुम्हे कोई आवश्यकता नही है, तुम्हे केवल यही देखना चाहिये, कि 
उसका किया हुआ हिसाव सहो है या नही, और उस हिसावसे कर्तव्य-अकतंव्यका 
निर्णय हो कर तुम्हारा काम चल जाता है या नहीं” तो वहभी सच नहीं हो 
सकता । कारण यह है, कि सामान्यत यह तो सभी जानते है कि सुख दु ख किसे 
कहते है, तोभी सब प्रकारके सुखदु खोंके तारतम्यका हिसाव करते समय पहले यह 
निश्चय कर लेना पडता है,कि किस प्रकारके सुखदु खोको कितना महत्त्व देना चाहिये! 
परतु सुखदु खकी इस प्रकार माप करनेके लिये उष्णतामापक यत्षके समान कोई 
निश्चित वाह्य साधन न तो वर्तेमान समयमें है, और न भविप्यमेंभी उसके मिल 
सकनेकी कुछ सभावना है। इसलिये सुखदु खोकी ठीक ठीक कीमत ठहरानेका काम 
याने उनके महत्त्व या योग्यताका निर्णय करनेका काम, प्रत्येक मनुष्यको अपने 
मनसेही करना पडेगा। परतु जिसके मनमें ऐसी आत्मौपम्य-चुद्धि पूर्ण रीतिसे जागृत 
नही हुई है, कि “जैसा में हैं, वैसाही दूसराभी है, ” उसे दूसरोंके सुखदु खकी 
तीज्नताका स्पप्ट ज्ञान कभी नहीं हो सकता, इसलिये वह इन सुखदु खोकी सच्ची 
योग्यता कभी जानही नही सकेगा, और फिर तारतम्य-निर्णय करनेके लिये उसने 
सुखदु खोकी जो कीमत पहले ठहरा ली होगी, उसमें भूल हो जायगी, और अतमे 
उसका किया सब हिसावभी गलत हो जायगा। इसीलिये कहना पडता है, कि 
/ अधिकाश लोगोके अधिक सुखको देखना ” इस वाक्यकी देखना' इस हिसाबी वाह्म 
क्रियाको अधिक महत्त्व नही देना चाहिये, (कितु जिस आत्मौपम्य और निलॉभ 
बुद्धिस ( अनेक) दूसरोके सुखदु खोकी यथार्थ कीमत पहले ठहराई जाती है, वह 
सब प्राणियोंके विषयमें साम्यावस्थाको पहुँची हुई, शुद्ध-बुद्धिही नीतिमत्ताकी सच्ची 
जड है। स्मरण रहे, कि नीतिमता निर्मम, शुद्ध, प्रेमी, सम या ( सक्षेपमें कहें तो ) 
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सत्त्वशील अत करणका धर्म हैं, वह केवल सार-असार-विचारका फल नही है। 
यह सिद्धान्त इस कथासे औरभी स्पष्ट हो जायगा। भारतीय युद्धके बाद युद्धिष्ठिरके 
राज्यासीन होनेपर जब कुती अपने पुत्नोके पराक्रमसे कृतार्थ हो चुकी, और धृत- 
राष्ट्रके साथ वानप्रस्थाश्रमका आचरण करनेके लिये वबनको जाने लगी, तब “तू 
अधिकाश लोगोका कल्याण किया कर ” इत्यादि व्यर्थ बाते न कर उसने युधिष्ठिरसे 
सिर्फ यही कहा है, कि “ मनस्ते मदहस्तु च ” (मा अश्व १७ २१)- “ तू अपने 
मृतकों हमेशा विशाल बनाये रख । ” जित पश्चिमी पडितोने यह प्रतिपादन किया 
है, कि केवल “ अधिकाश लोगोका अधिक सुख किसमें है ” यह देखनाही नीति- 
मत्ताकी सच्ची शास्त्रीय और सीधी कसौटी है । वे कदाचित्‌ पहलेहीसे यह मान लेते 
है, कि उनके समानही अन्य सब लोग शुद्ध मनके है, और ऐसा समझकर वे जन्य 
सब लोगोको यह बतलछाते है, कि नीतिका निर्णय किस रीतिसे किया जावे। परतु ये 
पडित जिस बातको पहलेहीसे मान लेते है, वह सच नही हो सकती, इसलिये नीति- 
निर्णयका उनका नियम अपूर्ण और एकपक्षीय सिद्ध होता है। इतनाही नहीं, बल्कि 
उनके लेखोंसे यह भ्रमकारक विचारभी उत्पन्न हो जाता है, कि मन, स्वभाव या 
शीलको यथार्थमें अधिकाधिक शुद्ध और पापभीरु बनानेका प्रयत्न करनेके बदले, 
यिदि कोई नीतिमान्‌ बननेके लिये अपने कर्मोके बाह्य परिणामोका हिसाब करना 
सीख ले, तो बस होगा, और फिर जिनकी स्वार्थ-वुद्धि नही छूठी हो, वे लोग घूर्ते, 
मिथ्याचारी या ढोगी (गीता ३ ६) वनतकर सारे समाजकी हानिका कारण हो 
जाते हैँ ]| इसलिये केवल नीतिमत्ताकी कसौटीकी दृष्टिसे देखें, तोभी कर्मोके 
केवल वाह्म परिणामोपर विचार करनेवाला मार्ग कृपण तथा अपूर्ण प्रतीत होता 
है। अत हमारे निए्चयके अनुसार गीताका यही सिद्धान्त पश्चिमी आधिदेविक 
अथवा आधिभौतिक पक्षोके मतोकी अपेक्षा अधिक माभिक, व्यापक, युक्तिसगत 
ओर निर्दोष है, कि बाह्य कर्मोसे व्यक्त होनेवाली और सकटके समयमेभी दृढ़ 
रहनेवाली साम्य-बुद्धिकाही सहारा इस कामरमें अर्थात्‌ कर्मयोगमे लेना चाहिये, 
तथा, ज्ञानयुक्त निम्सीम शुद्ध-बुद्धि या शीरही सदाचरणकी सच्ची कसौटी है। 

नीतिशास्त्सबधी आधिभौतिक और आधिदेबिक ग्रथोको छोडकर नीतिका 
विचार आध्यात्मिक-दृष्टिसि करनेवाले पश्चिमी पडितोंके ग्रथोको यदि देखे, तो 
मालूम होगा, कि उनमेंभी नीतिमत्ताका निर्णय करनेके विपयमें गीताकेही सदृश 
कर्मकी अपेक्षा शुद्ध-बुद्धिकोही विशेष प्रधानता दी गई है। उदाहरणार्थ, प्रसिद्ध 
जर्मन तत्त्ववेत्ता काटके “नीतिके आध्यात्मिक मूल तत्त्व” तथा नीतिशास्त्रसबधी 
दूसरे ग्रथोको लीजिये। यद्यपि काटने* सर्वभूतात्मैक्यका सिद्धान्त अपने प्रथोमे 
_ * एआ08 7/॥एग5 व सकल, ध28 09 30००७ 60 80 इस पुस्तक- 
में ये सब सिद्धान्त दिये गये है । पहला सिद्धान्त १०, १२ १६ और २४ वे पष्ठमें, 
दूसरा ११२ और ११७ वे पृष्ठमे, तीसरा ३१,५८, १२१ और २९० वे पृष्ठमें, 
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नही दिया हैं, तयापि व्यवसायात्मक और वासनात्मक बुद्धिकाही सूक्ष्म विचार 
/ करके उसने यह निश्चित किया है, कि ( १) किसी कर्मकी नैतिक इस 
बाह्य फलपरमे नहीं ठहराई जानी चाहिये, कि उस कमंद्वारा कितने मनुप्योको सुख सुख 


.२०००+ जात +-+ +७ 


वाले मनुप्यकी वासना” कहाँतक शुद्ध है। ( २ ) मनुप्यकी इस वासनाकों ( अर्थात्‌ 
वासनात्मक बुद्धि ) तभी शुद्ध, पवित्न और स्वतत्न समझना चाहिये, जब कि वह 
इब्नियसुखोमे लिप्त न रहकर सदैव शुद्ध ( व्यवसायात्मक ) बुद्धिकी आज्ञाके इस 

_वबुड्ि-ह्वारा निश्चित वतव्य-कतव्यके नियमोंके ) अनुसार चलने लगे । (३ ) इस 
प्रवार इद्रियनिग्रह हो जाने पर जिसकी वासना शुद्ध हो गई हो, उस पुरुषके लिये 
किसी नीति-नियमादिके बधनकी आवश्यकता नहीं रह जाती, ये नियम तो सामान्य 
मनृप्योवेही लिये हैं ||( ४ ) ध्स प्रकारमे वासनाके णुद्ध हो जानेपर जो कुछ कर्म 
करनेको वह शुद्ध-चांसना या वृद्धि कहा करती है, वह इसी विचारसे कहा जाता है 
कि “ हमारे समानही यदि दूसरेभी करने लगे, तो परिणाम वया होगा ”, और 
( ५ ) वासनाकी इस स्वतत्नता और शुद्धताकी उपपत्तिका पता कर्म-सृष्टिको 
छोडकर ब्रह्म-सृष्टिमें प्रवेश किये विना नहीं चल सकता ! परतु आत्मा और ब्रह्म- 
सृष्टिसवधी काटके विचार कुछ अपूर्ण है, और ग्रीन यद्यपि काटकाही अनुयायी 
है, तथापि उसने अपने “नीतिशास्त्रके उपोद्धातमें ” पहले यह सिद्ध किया है, कि 
वाह्म-सटिवा अर्थात्‌ ब्रह्माडका जो अगम्य तत्त्व है, वही आत्मस्वरूपसे पिंडमें 
अर्थात मनृप्यदेहमे अशत प्रादुर्भूत हुआ है। इसके अनतर उसने यह प्रतिपादन 
किया है, कि मनुप्य-शरीरमे एक नित्य और स्वतत्न तत्त्व है, अर्थात्‌ आत्मा जिसमे 
यह उत्कूट इच्छा होती है, कि सर्व भूतान्तर्गत अपने सामाजिक पूर्णस्वस्पको अवश्य 
पहुँच जाना चाहिये, और यही इच्छा मनुष्यकों सदाचारकी ओर प्रवृत्त किया 
करती है। इसीमे मनुष्यका नित्य और चिरकालिक कल्याण है, त्था विपयसुख 
अनित्य हैं ) साराश यही दीख पडता है, यद्यपि काट और ग्रीन, दोनोकी दृष्टि 
आध्यात्मिक है, तयापि ग्रीन व्यवसायात्मका बुद्धिके व्यापारोमेंही लिपटे नही रहा, 
कितु उसने कर्म-अकर्म-विवेचनकी तथा वासना-स्वातत््यकी उपपत्तिको पिंड और 
ब्रह्माड दोनोमें एकतासे व्यक्त होनेवाले शुद्ध आत्मस्वरूपतक पहुँचा दिया हैं। 
काट और ग्रीन जैसे आध्यात्मिक पाश्चात्त्य नीतिशास्त्नज्ञोके उक्त सिद्धान्तोकी और 
नीचे लिखे गये गीता-प्रतिपादित कुछ सिद्धान्तोकी तुलना करनेसे दीख पडेगा, कि 
यद्यपि वे दोनो अक्षरश एक बरावर नही हैँ, तयापि उनमें कुछ अद्भुत समता 
पा 5 कट धवन 
चौथा १८, ३८, ५५ और ११९ वे पृष्ठमें और पाँचवाँ ७०-७३ तथा ८० वे पृष्ठमें 
पाठकोको मिलेगा । 
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अवश्य है। देखिये, गीताके सिद्धान्त ये हैं री १ ) वाह्म कर्मकी अपेक्षा कर्ताकी ! 
( वासनात्मक ) वृद्धिही श्रेष्ठ है। ( २ ) व्यवेंसायात्मक बुद्धि आत्मनिष्ठ होकर 
जब सदेहरहित तया सम हो जाती है, तब फिर वासनात्मक बुद्धि आपही आप शुद्ध | 
और पवित्न हो जाती है । ( ३ ) इस रीतिसे जिसकी बुद्धि सम और स्थिर हो जाती / 
है, वह स्थितप्रज्ञ पुरुप हमेशा विधि और नियमोसे परे रहा करता है। (४ ) 
और उसके आचरण या उसकी आत्मैक्य-बुद्धिसि सिद्ध होनेवाले तीति-नियम सामान्य 
पुस्पोंके लिये आदर्शके समान पूजनीय तथा प्रमाणभूत हो जाते है, और (५) 
पिड अर्थात्‌ देहमे तथा ब्रह्माड अर्थात्‌ सृष्टिमें एकही आत्मस्वरूपी तत्त्व है, देहान्त- 
गत आत्मा अपने शुद्ध और पूर्णस्वरूपको ( मोक्ष ) प्राप्त कर लेनेके लिये सदा 
उत्सुक रहता है, तथा इस शुद्ध-स्वरूपका ज्ञान हो जानेपर सब प्राणि योके विषयमें 
आत्मौपम्य-दृष्टि प्राप्त हो जाती है ))परतु यह वात ध्यान देने योग्य है, कि ब्रह्म, 
आत्मा, माया, आत्मस्वातव्य, ब्रह्मात्मक्य, कर्मविपाक इत्यादि विपयोपर हमारे 
वेदान्तशास्त्रके जो सिद्धान्त है, वे काट और ग्रीनके सिद्धान्तोमेभी वहुत आगे बढे हुए 
तथा अधिक निश्चित है, इसलिये उपनिषदान्तर्गत्त वेदात्तके आधारपर किया हुआ 
गीताका कर्मयोग-विवेचन आध्यात्मिक दृष्टिसि असदिः्ध, पूर्ण तथा दोपरहित हुआ 
है, और आजकलके वेदान्ती जमंन पडित प्रोफेसर डायसनने चीति-विवेचनकी इसी 
पद्धतिको अपने “ अध्यात्मशास्त्नके मूल तत्त्व ' नामक ग्रथर्म स्वीकार किया है। डायसन 
शोपेनहरका अनुयायी है, उसे शोपेनहरका यह सिद्धान्त पूर्णतया मान्य है, कि 
सूसारका मूल कारण वासनाही है, इसल्यि उसका क्षय किये बिना दु खकी 
निवृत्तिका होना असभव है, अतएव वासनाका क्षय करनाही प्रत्येक मनुष्यका 
कर्तव्य है, और इसी आध्यात्मिक सिद्धान्त-द्वारा आगे नीतिका उपपत्तिका विवेचन 
उसने अपने उक्त ग्रथके तीसरे भागमे स्पप्ट रीतिसे किया है। उसने पहले यह सिद्ध 
कर दिखलाया है, कि वासनाका क्षय होनेके लिये, या हो जानेपरभी, कर्मोकों छोड 
देनेकी आवश्यकता नही है, वल्कि “ वासनाका पूरा क्षय हुआ है, कि नहीं ” यह बात 
प्रोपकारा् किये गये निप्काम कर्मसे जैसे प्रकट होती है, वैसे अन्य किसीभी प्रकारमे 
व्यक्त नही होती, अतएवं निष्काम कर्म बासना-क्षयकाही लक्षण और फल है। इसके 
वाद उसने यह प्रतिपादन किया है, कि वासनाकी निष्कामताही सदाचरण और 
नीतिमत्ताकाभी मूल है, और इसके अतमें गीताका ” तस्मादसक्त सतत कार्य कर्म 
समाचार ” ( गीता ३ १९ ) यह श्लोक दिया है।* इससे मालूम होता है, कि 
डायसनको इस उपपत्तिका ज्ञान गीतासेही हुआ होगा । जो हो, यह वात कुछ कम 
गौरवकी नहीं, कि डायसन, ग्रीन, शोपेनहर और काटके पूर्व -- अधिक क्‍या कहे, 
आरिस्टॉटलकेभी सैकडो वर्ष पूवंही ये विचार हमारे देशमें प्रचलित हो चुके थे। 
आजकल बहुतेरे लोगोकी यह समझ हो रही है, कि वेदान्त केवल एक ऐसा व्खेडा है, 
जो हमे इस ससारको छोड देने और मोक्षकी प्राप्ति करनेका उपदेश देता है, परतु 


है न 4 विश 


ए८६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासतर 


यह समझ टीक नही | ससारमें जो कुछ ऑग्रोंसे दीय रहा है, उसके परे जाकर इन 
गहन प्रश्नोका यथाशपित झास्त्रीय रीतिसे विचार करनेके ल्यिही वेदान्तशास्त्र प्रवृत्त 
हुआ है, कि “ में कौन हैं ? एस सृप्टिकी जटमे कौनसा तत्त्व हैं ? इस त्त्त्वते मेरा 
नया सवध हैं ?ै इस संवधपर ध्यान दे कर इस समारमे मेरा परम साध्य या अतिम 
ध्येय वया है? शस साध्य या ध्ययवों प्राप्त करनेके ह्यि मुझे जीवनयात्नाके किस 
मार्गकी स्वीकार वरना भाहिये, अथवा किस मार्गसे कीनसा ध्येय सिद्ध होगा?” 
बल्कि निष्पक्षद्धप्टिसे देखा जाय तो यह मालूम होगा, कि समस्त नीतिशास्त्र अर्थात्‌ 
मनुप्योके पार्स्परिया स्यवहारका विचार उस गहने झास्त्रराही एफ अग है। सायश 
यह है, कि कर्मंयोगवी उपपत्ति बेदान्तशास्त्रहीवे आधारपर की जा सवती है, और 
अव भन्यास-मार्गीय छोग चाटे कुछनी कहे, परतु इसमें संदेह नहीं, कि गणितशास्त्रके 
जैसे - शुद्ध गणिन और व्यावहारिय गणित ये दो भेद है, उसी प्रफार वेदान्तशास्त्र- 
केभी दो भेद शुद्ध वेदात्त जोर नैतिक अथवा व्यावहारिक वेदान्त होते हैँ । बाद तो 
यहां तक कहता है, दि मनृप्यके मनमे परमेश्वर ( परमात्मा), “अमृतत्व' और 


( उच्छा ) “स्वातश्य के सवधके गढ विचार उन नीति-प्रेश्नका विचार करते करतेही 


उत्पप्न टूए है, कि “में समांरमे किस तरहे बर्ताव फू ? या इस सार मं 
मच्चा कर्तव्य पया है? ” और ऐसे प्रश्नोके उत्तर न देकर नीतिकी उपपत्ति केवल 
फिसी वाद्य-सुग्रकी दृष्टिसेही बतव्यना मानों मनृप्यकें मनकी उस पशुवृत्तिको-जों 
स्वभावत विपयमुखमें लिप्त रहा करती है- उत्तेजित करना एवं सच्ची नीतिमत्ताकी 
जडपरही वुल्हाडी चना है।” अब इस वातकों अलग करके समझानेकी 
कोई आवश्यवता नहीं, कि यथ्पि गीताका प्रतियाद्य विषय कर्मयोगही है, तोभी 
उसमे शुद्ध वेदान्त क्यों जौर कैसे आ गया। काटने इस विपयपर “शुद्ध ( व्यवसा- 
यात्मक बुद्धिकी मीमासा ” और “ व्यावहारिक ( वासनात्मक ) वुद्धिकी मोमासा ” 
नामक दो अलग अलग ग्रथ लिखें हैं। परतु हमारे औौपनिपदिक तत्त्वजानके अनुसार 
भगवदगीतामे इन दोनों विषयोका समावेश किया गया है, वल्कि श्रद्धा-मूलक 
भवित-मार्गकाभी विवेचन उसीमें होनेके कारण गीता सबसे अधिक ग्राह्म और 


प्रमाणभूत हो गई है । 
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मोक्ष-घर्मको क्षणभरके लिये एक ओर रखकर केवल कर्म-अकर्मकी परीक्षाके 
नैतिक तत्त्वकी दृष्टिसेभी जब साम्य-बुद्धि ही श्रेष्ठ सिद्ध होती है, तब यहाँपर इस 
वातकाभी थोडा-सा विचार कर छेना चाहिये, कि गीताके आध्यात्मिक पक्षेको 
छोडकर नीतिशास्त्रोमे अन्य पथ कैसे और क्यो निर्माण हुए ? डाक्टर पाल कारस* 
नामक एक प्रसिद्ध अमेरिकन ग्रथकार अपने नीतिशास्त्रविषयक ग्रथमे इस प्रश्तका 
यह उत्तर देता है, कि “ पिड-ब्रह्माडकी रचनाके सवंधमें मनृष्यकी जैसी समझ 
( राय ) होती है, उसके अनुसार नीतिशास्त्रके मूल तत्त्वोके सवंधमें उसके विचा- 
रोका रग बदलता रहता है। सच पूछो तो, पिड-ब्रह्माडकी रचनाके सवंधमे कुछ-न- 
कुछ निश्चित मत हुए विना नैतिक प्रश्वही उपस्थित नही हो सकता | पिंड-ब्रह्माडकी 
रचनाके सवधमें कुछ पक्का मत न रहनेपरभी हम लोगोसे कुछ नैतिक आचरण 
कदाचित्‌ हो सकता है, परतु यह आचरण स्वप्नावस्थाके व्यापारके समान होगा, 
इसलिये इसे नैतिक कहनेके बदले देहधर्मानुसार होनेवाली केवल एक कायिक 
क्रियाही कहना चाहिये । ” उदाहरणार्थ, वाघिन अपने बच्चोकी रक्षाके लिये प्राण 
देनेकों तैयार हो जाती है, परतु इसे हम उसका नैतिक आचरण न कहकर उसका 
जन्मसिद्ध स्वभावही कहते हैं । इस उत्तरसे इस वातका अच्छी तरह स्पष्टीकरण हो 
जाता है, कि नीतिशास्त्रके उपपादनमें अनेक पथ क्‍यो हो गये है ।(इसमें कुछ सदेह्‌ 
नही, कि “ मैं कौन हूँ, यह जगत्‌ कैसे उत्पन्न हुआ, मेरा इस ससारमे क्या उपयोग 
हो सकता है ? ” इत्यादि गूढ प्रश्नोका निर्णय जिस तत्त्वसे हो सकेगा, उसी तत्त्वके 
अनुसार प्रत्येक विचारवान्‌ पुरुष अतमें इस वातकाभी निर्णय अवश्य करेगा, कि 
मुझे अपने जीवन-कालमें अन्य छोगोके साथ कैसा वर्ताव करना चाहिये) परतु इन 
गूढ प्रश्नोका उत्तर भिन्न भिन्न कालमें तथा भिन्न भिन्न देशोमें एकही प्रकारका नहीं 
हो सकता । युरोप खडमे प्रचलित इसाई धममममे यह वर्णन पाया जाता है, कि मनुप्य 
भौर सृप्टिका कर्ता वाइवलमें चवणित सगृण परमेश्वर है, और उसीदे पहले पहल 
ससारको उत्पन्न करके सदाचरणके नियम या आज्ञाएँ मनुृष्योको बता दी है, तथा 
आरभमे ईसाई पडितोकाभी यही अभिप्राय था, कि वाइबलमें वणित पिड-अह्माडकी 
इस कल्पनाके अनुसार बाइवलमे कहे गये नीतिनियमही नीतिशास्त्रके मूल तत्त्व 
है। फिर जब यह मालूम होने लगा, कि ये नियम व्यावहारिक दृप्टिसे अपृर्ण हैं, तब 
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इनकी पूर्ति करनेके लिये अथवा स्पष्टीकरणार्थ यह प्रतिपादन किया जाने लगा, कि 
परमेश्वरहीने मनृप्यको सदसह्विविकशक्ति दी है। परतु अनुभवसे फिर यह अडचन 
दीख पडने लगी, कि चोर और साह दोनोकी सदसह्विवेकशक्ति एक समान नही 
रहती, तब इस मतका प्रचार होने लूगा, कि परमेश्वरकी इच्छा नीतिशास्त्रकी नीव 
भलेही हो, परतु उस ईश्वरी इच्छाके स्वरूपकों जाननेके लिये केवल इसी वातका 
विचार करना चाहिये, कि अधिकाश लोगोका अधिक सुख किसमें है - इसके 
सिवा परमेश्वरकी इच्छाको जाननेका अन्य कोई मार्ग नही है। पिड-म्रह्माडकी 
रचना सबधमें ईसाई लोगोकी जो यह समझ है-कि बाइवलमें वर्णित सगुण 
परमेश्वरही ससारका कर्ता है, और यह उसकीही इच्छा या आज्ञा है, कि मनुष्य 
तीतिके नियमानुसार बर्ताव करे - उसी आधारपर उक्त सव मत प्रचलित हुए है। 
परतु आधिभौतिक शास्त्रोकी उन्नति तथा वृद्धि होनेपर जब मालूम होने लगा, कि 
ईसाई धर्म-पुस्तकोमें पिंड-ब्रह्माडकी रचनाके विपयमें कहे गये सिद्धान्त ठीक नही 
है, तब यह विचार एक ओर रखा गया, कि परमेश्वरके समान कोई सृष्टिका कर्ता 
है या नही, और यही विचार किया जाने रूगा, कि नीतिशास्त्रकी इमारत प्रत्यक्ष 
दिखनेवाली वातोकी नीव पर क्योकर खडी की जा सकती है। तबसे फिर यह प्रति- 
पादन किया जाने रूगा, कि अधिकाश लोगोका अधिक सुख या कल्याण, अथवा 
मनृप्यत्वकी वृद्धि, येही दृश्य-तत्त्वके नीतिशास्त्रके मूल कारण है। इस प्रतिपादनमें 
इस बातकी किसी उपपत्ति या कारण का कोई उल्लेख नही किया गया है, कि कोई 
प्रनुप्प अधिकाश लोगोका अधिक हित क्यो करे ? सिर्फ इतनाही कह दिया जात! है, 
कि यह मनुष्यकी नित्य बढनेवाली एक स्वाभाविक प्रवृत्ति है। परतु मनुष्यस्वभावमें 
स्वार्थ सरीखी औरभी दूसरी वृत्तियाँ दीख पडती है, इसलिये इन पथमेंभी फिर मत- 
भेद होने लगे | नीतिमत्ताकी ये सव उपपत्तियाँ कुछ सर्वथा निरदोष नहीं हैं । परतु 
उक्त पथके सभी पठितोमें “ सृष्टिके दृश्य पदार्थासे परे सृष्टिकी जडमें कुछ-न-कुछ 
अव्यक्त तत्त्व अवश्य है ”, इस सिद्धान्तपर एकही-सा अविश्वास और अश्रद्धा है, 
इस कारण उनके विपय-प्रतिपादनमें चाहे कुछ अडचनभी क्यो न हो, तोभी वे लोग 
केवल बाह्य और दृश्य तत्त्वोंसेही किसी तरह निर्वाह कर लेनेका हमेशा प्रयत्न 
किया करते है। नीति तो सभीको चाहिये, परतु उक्त कथनसे मालूम हो जायगा, 
कि पिंड-ब्रह्माडकी रचनाके सबधमें भिन्न भिन्न मत होनेके कारण उन लछोगोकी 
नीतिशास्त्रविषयक उपपत्तियोमें हमेशा कैसे भेद हो जाया करते है। इसी कारणसे 
पिंड-ब्रह्माडकी रचनाके विषयमें आधिभौतिक, आधिदेविक और आध्यात्मिक मतोंके 
अनुसार हमने तीसरे प्रकरणमें नीतिशास्त्रके प्रतिपादनके तीन भेद किये हैं, और 
आगे फिर प्रत्येक पथके मुख्य मुख्य सिद्धान्तोका भिन्न भिन्न विचार किया है। जिनका 
यह मत है, कि सग्रुण परमेश्वरने सर्व दृश्य सृष्टिको बनाया है, वे नीतिशास्त्रका 
केवल यहीतक विचार करते है, कि अपने अपने धर्मे-ग्रथोमें परमेश्वरकी जो आज्ञाएँ 
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हैं वे तथा परमेश्वरकी सत्तासे निरभित सदसद्विविचन अथवा शक्तिरूप देवताही 
सब कुछ है - इसके बाद और कुछ नही है। इसीको हमने आधिदेविक' पथ कहा 
है। क्योकि सगृण परमेश्वरभी तो एक देवताही हे न! अब जिनका यह मत है, 
कि दृश्य सृष्टिका आदिकारण कोईभी अदृश्य मूल तत्त्व नहीं है, और यदि होभी, 
तो वह मनृष्यकी बुद्धिके लिये अगम्य है, वे लोग “ अधिकाश लछोगोका अधिक 
कल्याण ” या “ मनुष्यत्वका परम उत्कर्ष ” जैसे केवल दृश्य-तत्त्व द्वाराही नीति- 
शास्त्रका प्रतिपादन किया करते है, और यह मानते है, कि इस बाह्य और दर्य 
तत्वके परे विचार करनेकी कोई आवश्यकता नही है। इस पथको हमने आधि- 
भौतिक' नाम दिया है। जिनका यह सिद्धान्त है, कि नामरूपात्मक दृश्य सुष्टिकी 
जडमें आत्मा सरीखा कुछ-न-कुछ नित्य गौर अव्यक्त तत्त्व अवश्य है, वे लोग अपने 
अपने नीतिशास्त्रकी उपपत्तिको आधिभोतिक उपपत्तिसेभी परे ले जाते है, और 
आत्मज्ञान तथा नीति या धर्मका मेल करके इस बातका निर्णय करते हैँ, कि ससारमें 
मनृष्यका सच्चा कतंव्य क्या है? इस पथको हमने आध्यात्मिक' कहा है। इन 
तीनो पथोमे आचार नीति एकही है, परतु पिड-अह्माडकी रचनाके सबधमें प्रत्येक 
पथका मत भिन्न भिन्न है, जिससे नीतिशास्त्रके मूल-तत्त्वोका स्वरूप हर एक पथम्में 
थोडा बदलता गया है। यह बात प्रकट है, कि व्याकरणशास्त्न कोई नई भाषा नही 
बनाता, किंतु जो भाषा व्यवहारमें प्रचलित रहती है, उसीके नियमोकी वह खोज 
करता है, और भाषाकी उद्नतिमें सहायक होता है, ठीक यही हाल नीतिशास्त्रकाभी 
है। मनुष्य इस ससारमें जबसे पैदा हुआ है, उसी दिनसे वह स्वय अपनीही बृद्धिसे 
अपने आचरणको देशकालानुसार शुद्ध रखनेका प्रयत्नभी करता चला आया है, 
और समय समय पर जो प्रसिद्ध पुरुष या महात्मा हो गये है, उन्होंने अपनी समझके 
अनुसार आचार-शुद्धिके लिये, चोदना” या प्रेरणारूपी अनेक नियमभी बना दिये. 
हैं। नीतिशास्द्वकी उत्पत्ति कुछ“इस लिये नही हुई है, कि वह इन नियमोकों तोड 
कर नये नियम बनाने लगे । हिसा मत कर, सच बोल, परोपकार कर, इत्यादि नीतिके 
नियम प्राचीन कालसेही चलते आये है। अब नीतिशास्त्रका सिर्फ यही देखनेका 
काम है, कि नीतिकी यथोचित वद्धि होनेके लिये सब नीतिनियमोमें मूल तत्त्व क्या 
है। यही कारण है, कि जब हम नीतिशास्त्रके किसीभी पथको देखते है, तव हम 
वर्तमान कालमें प्रचलित नीतिके प्राय सब नियमोको सभी पथोमें एक-से पाते 
है, उनमें जो कुछ भेद दिखलाई पडता है, वह उपपत्तिके स्वरूप-भेदके कारण है, 
और इसलिये डॉ पाल कारसका यह कथन सच मालूम होता है, कि इस भेदके 
होनेका मुस्य कारण यही है, कि हरएक पथर्में पिंड-ब्रह्माडडी रचनाके सबधर्मे 
भिन्न भिन्न मत है। 
अब यह बात सिद्ध हो गईं, कि मिल, स्पेन्सर, काट आदि आधिभौतिक 

पथके आधुनिक पाण्चात्त्य नीतिशास्त्विषयक ग्रथकारोंने आत्मौपम्य-दृष्टिके 
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सुलभ तथा व्यापक तत्त्वको छोडकर, सर्वभूतहित' या “ अधिकाश लोगोका अधिक 
हित ” जैसे आधिभौतिक और ब्राह्य तत्त्वपरही नीतिमत्ताको स्थापित करनेका 
जो प्रयत्न किया, वह इसीलिये किया है, कि पिड-ब्रह्माडसवधी उनके मत प्राचीन 
मतोसे भिन्न है | परतु जो लोग उक्त नूतन मतोको नही मानते, और जो इन प्रश्नोका 
स्पष्ट तथा गभीर विचार कर लेना चाहते है, कि, “ मे कौन हूँ ? सृष्टि क्या हैं ? 
मुझे इस सृष्टिका ज्ञान कैसे होता है ? जो सृष्टि मुझसे वाहर है, वह स्वतत्न है या 
नही ? यदि है, तो उसका मूल तत्त्व क्या है? इस तत्त्वसे मेरा क्या सबंध है ? एक 
मनुष्य दूसरेके सुखके लिये अपनी जान क्यो देवे ?” “ जो जन्म लेते है, वे मरतेभी 
है ” इस नियमके अनुसार यदि यह बात निश्चित है, कि “जिस पृथ्वीपर हम रहते 
हैं, उसका और उसके साथ समस्त प्राणियोका किसी दिन अवश्य नाश हो जायगा, 
तो नाशवान्‌ भविष्यका पीढियोंके लिये हम अपने सुखका नाश क्यो करे ? “- अथवा 
जिन लोगोका केवल इस उत्तरसे पूरा समाधान नही होता हो, कि “ परोपकार आदि 
मनोवृत्तियाँ इस समय कर्ममय, अनित्य और दृश्य-सृष्टिकी नैसगिक प्रवृत्तियाँही 
हैं, “ और जो यह जानना चाहते है, कि इन नैसगिक प्रवृत्तियाँका मूल कारण क्या 
है - उनके लिये अध्यात्मशास्त्रके नित्य तत्त्वज्ञानका सहारा लेनेके सिवा और कोई 
दूसरा मार्ग नहीं है, और, इसी कारणसे ग्रीनने अपने नीतिशास्त्रके ग्रथका आरभ 
इसी तत्त्वके प्रतिपादनसे किया है, कि जिस आत्माको जड सृष्टिका ज्ञान होता है, 
वह आत्मा जड सृष्टिसे अवश्यही भिन्न होगा, और काटने पहले व्यवसायत्मिका 
वुद्धिका विवेचन करके फिर वासनात्मक बुद्धिकी तथा नीतिशास्त्रकी मीमासा की 
है। “ मनुष्य अपने सुखके लियेही या अधिकाश लोगोको सुख देनेके लियेहो पैदा 
हुआ है ”-यह कथन ऊपरसे चाहे कितनाही मोहक तथा उत्तम दिखे, परतु 
वस्तुत यह सच नही है। यदि हम क्षणभर इस वातका विचार करें, कि जो महात्मा 
वेवल सत्यके लिये प्राण-दान करनेको तैयार रहते हैं, उनके मनमें क्या यही हेतु 
रहता है, कि #विष्यकी पीढ़िके लोगोको अधिकाधिक विषय-सुख प्राप्त होवे, तो 
यही कहना पडता है कि अपने तथा अन्य लोगोंके अनित्य आधिभौतिक सुखोकी 
अपेक्षा इस ससारमें मन्‌ष्यका औरभी कुछ दूसरा अधिक महत्त्वका परम साध्य या 
उद्देश्य अवश्य है। यह उद्देश्य क्या है ?१( जिन्होंने पिड-ब्रह्माडके नामरूपात्मकः 
अतएव नाशवान्‌, परतु दृश्य स्वरूपसे आच्छादित आत्मस्वरूपी नित्य तत्त्वको 
अपनी आत्मप्रतीतिके द्वारा जान लिया है, वे लोग उक्त प्रश्नका यह उत्तर देते हैं 
कि अपने आत्माके अमर, श्रेष्ठ, शुद्ध, नित्य तथा सर्वव्यापी स्वरूपकी पहचान करके 
उसीमें रत रहनाही ज्ञानवान्‌ मनृष्यका इस नाशवान्‌ ससारमें पहला कतंव्य है। 
जिसे सर्वभूतान्तर्गत आत्मैक्यकी इस तरहसे पहचान हो जाती है, तथा यह ज्ञान 
जिसकी देह तथा इद्वियोमें समा जाता है, वह पुरुष इस बातके सोचमें पडा नही 
रहता, कि यह ससार झूठ है या सच, कितु वह सर्वभूतहितके लिये उद्योग करनेमें 
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आप-ही-आप प्रवृत्त हो जाता है, और सत्य मार्गका अग्रेतर वन जाता है। क्योकि 
उसे यह पूरी तौरसे मालूम रहता है, कि अविनाशी तथा त्विकालाबाधित सत्य कौन-सा 
है। मनुष्यकी यह आध्यात्मिक पूर्णावस्थाही सब नीति-नियमोका मूल उगमस्थान 
है, और इसेही वेदान्तमें 'मोक्ष' कहते है) किसीभी नीतिको छीजिये, वह इस अतिम 
साध्यसे अलग नही हो सकती, इसलिये नीतिशास्त्रका या कर्मयोगशास्त्॒का विवेचन 
करते समय आखिर इसी तत्त्वकी शरणमें जाना पडता है ।(सर्वात्मैक्यरूप अव्यक्त 
मूल तत्त्वकाही एक व्यक्त स्वरूप सर्वभूततहितेच्छा है, और सगुण परमेश्वर तथा 
दृश्य स॒प्टि दोनो उस आत्माकेही व्यक्त स्वरूप है, जो सर्वभतातर्न्गत, सर्वव्यापी 
ओर अव्यक्त है, और इस व्यक्त स्वरूपके आगे परे जाकर अव्यक्त आत्माका ज्ञान 
प्त किये बिना, ज्ञानकी पूर्ति वो होतीही नही, किलु इस ससारमे हर एक मनुष्यका 
जो यह परम कतंव्य है, कि शरीरस्थ आत्माको पूर्णविस्थाम पहुँचा दें, वह॒भी इस 
ज्ञानके बिना सिद्ध नहीं हो सकता। चाहे नीतिको लीजिये, व्यवह बिना सिद्ध नहीं हो सकता। चाहे नीतिको लीजिये, व्यवहारको लीजिये 
धर्मको लीजिये अथवा किसीभी दूसरे शास्त्रकों लीजिये, अध्या-्मज्ञाचही सबकी 
मृतिम गति है - “ सर्व कर्माखिल पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते । ” हमारा भक्ति-मार्गभी 
इसी तत्त्वज्ञानका अनुसरेंण करता है, इसलिये उसमेभी यही सिद्धान्त स्थिर रहता है. 
कि ज्ञान-दृष्टिसे निष्पन्न होनेवाला साम्य-बुद्धिरूपी तत्त्वही मोक्षका तथा सदाचरणका 
मूल स्थान है। वेदान्तशास्त्रसे सिद्ध होनेवाले उक्त तत्वपर एकही महत्त्वपूर्ण आक्षेप 
किया जा सकता है, कि कुछ वेदान्ती ज्ञान-प्राप्तकि अनतर सब कर्मोंका सन्यास 
कर देना उचित मानते हैं, इसीलिये यह दिखला कर - कि ज्ञान और कमंमें विरोध 
नही है, गीतामें कर्मयोगके इस सिद्धान्तका विस्तारसहित वर्णन किया गया है, कि 
वासनाका क्षय होनेपरभी ज्ञानी पुरुष अपने सब कर्मोकी परमेश्वरापंणपूर्वक-बुद्धिसे 
लोकसग्रहके लिये केवल कर्तव्य समझ करही करता चला जावे। अर्जुनको युद्धमें 
प्रवत्त करनेके लिये यह उपदेश अवश्य दिया गया है, कि तू परमेश्वरको सब कर्मे 
समर्पण करके युद्ध कर, परतु यह उपदेश केवल तत्कालीन प्रसगको देखकरही 
किया है (गीता ८ ७ ) । (उक्त उपदेशका भावार्थ यही मालूम होता है, कि 
अर्जुनके समानही किसान, सुनार, लोहार, बढई, वनिया, ब्राह्मण, व्यापारी, लेखक 
उद्यमी इत्यादि सभी छोग अपने अपने अधिकारानुरूप अपने व्यवहारोको परमेश्व- 
रापंण-ब्‌ द्वेसि करते हुए ससारका धारण-पोषण करते रहे, जिसे जो रोजगार निसर्गत 
प्राप्त हुआ है, उसे यदि वह निष्काम ब्‌ छिसे करता रहे, तो कर्ताको कुछभी पाप नही 
लगेगा, सब कर्म एकहीसे है, दोष केवल कर्ताकी वद्धिमें है, न कि उसके कर्मोमे 
अतएव बृद्धिको सम करके यदि सव कर्म किये जायें, तो परमेश्वरकी उपासना हो 
जाती है, पाप नहीं मता, और अतरमें सिद्धिभी मिल जाती है) परतु जिन 
( विशेषत अर्वाचीन कालके ) छोगोका यह दृढ-सकल्प-सा हो गया है, कि चाहे 
फुछभी हो जाय, इस नाशवान्‌ दृश्य-सृष्टिकि आगे वढ्कर आत्म-अनात्म-विचारके 
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गहरे पानीमें पैठना ठीक नही है, वे अपने नीतिशास्त्रका विवेचन, ब्रह्मात्मंययरूप 
परम साध्यकी उच्च श्रेणीको छोड कर, मानव-जातिका कल्याण या सर्वभूतहित 
जैसे निम्न कोटिके आधिभौतिक दृश्य परतु अनित्य, तत्त्वसेही शुरू किया करते है। 
स्मरण रहे, कि किसी पेडकी चोटीको तोड देनेसेही वह नया पेड नहीं कहलाता, 
उसी तरह आधिभौतिक पडितोका निर्माण किया हुआ नीतिशास्त्र भोटा या अपूर्ण 
भले ही हो, परतु वह नया नहीं हो सकता । ग्रह्मात्मवयकों न मानकर प्रत्येक पुरुषको 
स्वतेत्न माननेवाले हमारे यहके साग्य-शास्त्र्ष पडितोंनेभी, यही देख कर, कि 
दृष्य-जगतका धारण-पोपण और विनाश किन गुणोंके द्वारा होता है, सत्त्व-रज- 
त्तम तीनो गुणोके लक्षण निश्चित किये हूँ, और फिर प्रतिपादन फ़िया हूँ, कि इनमेंसे 
सात्त्विक सदगुणोका परम उत्कर्प करनाही मनुप्यका क्तेव्य है, तथा मनुप्यको 
इसीसे अतमें त्रिगणातीत अवस्था मिलकर मोक्षकी प्राप्ति होती है। भगवद्गीताके 
सत्नहवे तथा अठारहवे अध्यायोगे थोदे भेदके साथ इसीका वर्णन है।* सच देखा 
जाय, तो क्या सात्त्विक सदगूणोका परम उत्कर्पष, और आधिभौतिकवादके अनुसार 
बया परोपकार-बुद्धिकी अथवा मनुष्यत्वकी चूद्धि, दोनोका अर्थ एक-ही है । महाभारत 
और गीतामें इन सव अधिभौतिक तत्त्वोका स्पप्ट उल्लेख तो है ही, वल्कि महा- 
भारतमे यहमभी साफ साफ कहा गया है, कि घर्म-अधर्मके नियमोंके लौकिक या वाह्म 
उपयोगका विचार करनेपर यही जान पडता है, कि ये नीति-धर्म सर्वभूतहितार्थ अर्थात्‌ 
लोककल्याणार्थ ही हैं। परतु पश्चिमी आधिभौतिक पडितोका किसीभी अव्यक्त 
तत्त्वपर विश्वास नही है, इसलिये यद्यपि वे जानते है, कि तात्त्विक दृष्टिसे कार्य- 
अकार्यका निर्णय करनेके लिये आधिभौतिक तत्त्व पूरा काम नही देते, तोभी वे 
निरर्थक शब्दोका आडवर बढाकर व्यक्त तत्त्वसेही अपना निर्वाह किसी तरह कर 
लिया करते हैं| गीतामें ऐसा नही किया गया है, कितु इन तत्त्वोकी परपराको पिड- 
अह्वाडके मूल अव्यक्त तथा नित्य-तत्त्वतक ले जाकर मोक्ष, नीतिघर्म और व्यवहार 
इन तीनोकीभी पुरी एकवाक्यता तत्त्वज्ञानके आधारसे गीतामें भगवानने सिद्ध कर 
दिष्लाई है, और इसलिये अनुगीताके आरभमें स्पष्ट कहा गया है, कि कार्य-अकार्य 
निर्णयार्थ जो धर्म बतलाया गया है, वही मोक्ष-प्राप्ति करा देनेके लियेभी समर्थ है 
( मभा अश्व १६ १२ )। जिनका यह मत होगा कि, मोक्षधर्म और नीति- 
शास्त्रको अथवा अध्यात्मशास्त्त और नीतिको एकमे मिला देनेकी आवश्यकता नहीं 
है, उन्हे उक्त उपपादनका महत्त्वहीं मालूम नही हो सकता | परतु जो लोग इसके 
सवधमें उदासीन नही है, उन्हे निस्सदेह यह मालूम हो जायगा, कि गीतामें किया 
गया कर्मयोगका प्रतिपादन आधिभौतिक विवेचनकी अपेक्षा श्रेष्ठ तथा ग्राह्म है। 
* बाव्‌ किशोरीलारू सरकार, एम्‌ ए, बी एल ने प्राढ म्राशता $9शक्षा। 
०६ १४०७ $02॥०6 नामक जो एक छोटासा-ग्रथ लिखा है, वह इसी ढगका है, 
अर्थात्‌ उसमें संत्त्व, रत और तम तीनो गुणोके आधारपर विवेचन किया गया है। 
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अध्यात्मज्ञानकी वृद्धि प्राचीन कालमें हिंदुस्थानमें जैसी हो चुकी है, वैसी और कहीभी 
नही हुई, इसलिये किसी अन्य देशमें, कर्मयोगके ऐसे आध्यात्मिक उपपादनका पहले 
पाया जाना विलकुल सभव नहीं था - और, यह विदितही है, कि ऐसा उपपादन 
कही पायाभी नही जाता। 
यह स्वीकार होनेपर भी - कि इस ससारके अशाश्वत होनेके कारण इसमे 
सुखकी अपेक्षा दु खही अधिक है (गीता ९ ३३ ) - गीतामें जो यह सिद्धान्त 
स्थापित किया गया है, कि “ कर्म ज्यायो हाकर्मण ”- सासारिक कर्मोका कभी न 
कभी सनन्‍्यास करनेकी अपेक्षा उन्हीं कर्मोको निष्काम बुद्धिसि लोककल्याणके लिये 
करते रहना अधिक श्रेयस्कर है ( गीता ३ ८, ५ २ ), उसके साधक तथा वाधक 
कारणोका विचार ग्यारहवे प्रकरणमे किया जा चुका है। परतु गीता इस कर्मेयोगकी 
पश्चिमी कर्म-मार्गस अथवा हमारे यहाँके सनन्‍्यास-मागेकी पश्चिमी कर्मत्याग-पक्षसे, 
तुलना करते समय उक्त सिद्धान्तका कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना आवश्यक 
मालम होता है । यह मत वैदिक धर्मम पहले पहल उपनिपत्कारो तथा साख्यवादियो- 
द्वारा प्रचलित किया गया है, कि दु खमय तथा निस्सार ससारसे बिना निवृत्त हुए 
भोक्षकी प्राप्ति नही हो सकती । इसके पूर्वका वैदिक धर्म प्रवृत्ति-प्रधान अर्थात्‌ कर्म- 
काडात्मकही था, परतु यदि वैदिक धर्मंको छोड अन्य धर्मोका विचार किया जाय, 
तो यह्‌ मालूम होगा, कि उनमेंसे बहुतोंने आरभसेही सन्यास-मार्गको स्वीकार कर 
लिया था ।(उदाहरणा्थे, जैन और बौद्ध धर्म पहलेहीसे निवृत्ति-प्रधान है, और 
ईसामसीहकाभी वैसाही उपदेश है। बुद्धने अपने शिष्योको यदि अतिम उपदेश 
दिया है, कि “ ससारका त्याग करके यति-धमंसे रहना चाहिये, स्ल्ियोकी ओर 
देखना नही चाहिये, और उनसे बातचीतभी नहीं करना चाहिये ” ( महापरि- 
निव्वाण सुत्त ५ २३ ), ठीक इसी तरह मूल ईसाई धर्मकाभी कथन है। ईसाने 
कहा है, कि ' तू अपने पडोसीको अपनेही समान प्यार कर ” ( मेथ्यू १९ १९ ), 
और, पालकाणो कथन है, कि “ तू जो कुछ खाता, पीता या करता है, वह सव ईश्वरके 
लिये कर ” ( १ कारि १० ३१ ) ,)और ये दोनो उपदेश ठीक उसी तरहके है, 
जैसे कि गीतामें आत्मौपम्य-बुद्धिसि ईश्वरापणपूवक कर्म करनेको कहा गया है 
( गीता ६ २९, ९ २७ ) । परतु केवल इतनेहीसे यह सिद्ध नही होता, कि ईसाई 
धर्म गीता-धर्मके समान प्रवृत्ति-प्रधान है । क्योकि ्टसाई धर्ममेंभी अतिम साध्य यही 
है, कि मनुष्यको अमृतत्व मिले तथा वह मुक्त हो जावे, और उसमें यहभी प्रतिपादन 
किया गया है, कि यह स्थिति घरद्वार त्यागे बिना प्राप्त नही हो सकती, अलएव ईसा 
मसीहके मूल धर्मको सन्यास-प्रधानही कहना चाहिये) स्वय ईसा मसीह अततक 
अविवाहित रहे | जब एक समय एक आदमीने उनसे प्रशत किया, कि “ माँ-बाप 
तथा पडोसियोको प्यार करनेके धर्मका में अवतक पालन करता चला आया हूँ, अब 
मुज्ने यह बततलाओ, कि अमृतत्व मिलनेमें क्या कसर है?” तव ईसाने साफ उत्तर 
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दिया है कि, “ तू अपने घरद्वारकों बेच दे या किसी गरीबकों ठाल दे, और मेरा भवत 
बन ” ( भेथ्यू १९ १६-३०, मार्क १९ २१-३१ ), और वे तुरत अपने शिष्योकी 
ओर देख उनमे कहने छगे, कि युईके छेदसे ऊँट भठेही निकल जाय, परतु ईएवरके 
राज्यमे किसी धनवानका प्रवेश होता कठिन है। ” यह कहनेमें कोई अतिशयोक्ति 
नही दीख पढती, कि यह उपदेश याज्षवल्क्यके इस उपदेशकी नकल है, कि जो उन्होंने 
मैत्नेयीकों किया था। वह उपदेश यह है- “ अमृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन ” 
(वूं २४ २) - द्रब्यसे अमृतत्य मिलनेकी आणा नही है। गीतामें कहा गया है, 
कि अमृतत्व प्राप्त करनेके लिये सासारिक कर्मोको छोडनेकी आवश्यकता नही है, 
बल्कि उन्हे निप्काम बुद्धिसे करतेही रहना चाहिये, परतु ऐसा उपदेश ईसाने कहीभी 
नही किया है। इसके विपरीत उन्होंने यही कहा है, कि सासारिक सपत्ति और 
परमेश्वरके बीच चिरस्थायी विरोध है ( मेथ्यू ६ २४ ), इसलिये “ माँ-बाप, 
घर-द्वार, स्त्री-बच्चे और भाई-वहिन एवं स्वयं अपने जीवनसेभी हेप करके जो मनुप्य 
मेरा अनुयायी नहीं बनता, वह मेरा भक्त कभी हो नह सकता ” ( ल्यक १४ 

२६-३३ ) ।(ईसाके शिप्य पालकाभी स्पप्ट उपदेश है, कि “ स्त्रियोको स्पर्शतकभी 
न करना सर्वोत्तिम पक्ष हैं | (१ कारि ७ १ ), इसी प्रकार, हम पहलेही कह चुके 
है, कि ईसाके मुंहसे निकले हुए - “ हमारी जन्मदात्री * माता, हमारी कौन होती 
है ” हमारे आसपासके ईश्वरभवतही हमारे माँ-वाप और बधु है” ( मेय्यू १२ 

४६-५० ) - उस वाक्यमें, और “ कि प्रजया करिष्यामो येपा नोथ्यमात्माध्य लोक “ 
वृहदारण्यकोपनिषदके सन्‍्यासविषयक इस वचनमें (व्‌ ४ ४ २२ ) बहुत कुछ 
समानता है। (स्वय बाइवलकेही इन वाक्‍्योंसे यह सिद्ध होता है, कि जैन और बौद्ध 
घर्मोकि सदृशही ईसाई घमंभी आरभमे सन्यास-प्रधान अर्थात्‌ ससारको त्याग देनेका 
उपदेश देनेवाला है, और ईसाई धर्मके इतिहासको देखनेसेभी यही मालूम होता 
है | कि ईसाके इस उपदेशानुसारही पहले ईसाई धर्मोपदेशक वैराग्यसे रहा करते 





+ यह तो सनन्‍्यास-मागियोका हमेशाहीका उपदेश है। शकराचार्यका “का ते 
कान्ता कस्ते पुत्न॒ ” यह श्लोक प्रसिद्धही है, और, अश्वघोषके बुद्धवरित' (६ ४५) 
में यह वर्णन पाया है, कि बुद्धके मुखसे “ क्वाह मातु क्‍्व सा मम्र ” ऐसा उद्गार 
निकला था। 


4 86९ एश्ाशा'5 शा ला आगाट ( शाह परया5 ) 8070:7 एाशए 
2 थाएं 3, ९४० 90 89-97  “पफ्रछ गए ( टापनाशा ) 207ए०7॥5 5९शाह्प 
70 ॥शा०णाए&८ पीशा शिशात्र कात॑ ०000५ पीशा इॉ0णाए आएप॑ 
8घडाथ९ 859००, शा बगीणाशाए& ण (6 एण्गागणा 70एश्ना555 क्या 
एॉल्विश्रा25 ० वलि धात गीशा विल्याशाए जास्वालाणाड प्राएशाकाहएड 
ट्वॉक्ातराा68 वराशआरएतं 6 एव४शा5$ जात (6 899शीशाश0ा 0 50776 
(राहुल जाग ए०ए०ॉ१ थाइ० गिणा धी6 व९छ 5९९० * माइकाएद्ाक खाउ।ण 
णी ह९ प्रभाव, रण शा, 9 38 जमंन कवि गटेने अपने 0७ (फोस्ट) 


उपसंहार ४५५ 


थे - “ इंसाके भक्तोको द्रव्य-सचय न करके रहना चाहिये ” मेथ्यू १० ९-१५ ) । 
ईसाई धर्मोपदेशकोमें तथा ईसाके भक्तोमें गृहस्थ-धर्मसे ससारमें रहनेकी जो रीति 
पाई जाती है, वह बहुत दिनोके वादके सुधारोका फल है - वह मृल ईसाई धर्मंका 
स्वरूप नही है। वर्तमान समयमेंभी शोपेनहर सरीखे विद्वान्‌ यही प्रतिपादित करते 
हैं, कि ससार दु खमय होनेके कारण त्याज्य है, और पहले यह बतलाया जा चुका 
है, कि भ्रीस देशमें प्राचीन कालमें यह प्रश्त उपस्थित हुआ था, कि तत्त्व-विचारमेंही 
अपने जीवनको व्यतीत कर देना श्रेष्ठ है, या लोकहितके लिये राजकीय मामलोमें 
प्रयत्न करते रहना श्रेप्ठ है। साराश यह है, कि पश्चिमी लोगोका यह कर्मत्याग-पक्ष 
और हम लोगोंका सन्यास-मार्ग कई अशोमें एकही है, और इन' मार्गोका समर्थन 
करनेकी पूर्वी और पश्चिमी पद्धतिभी एकही-सी है । परतु आधुनिक पश्चिमी पडित 
कर्मत्यागकी अपेक्षा कर्म-मार्गकी श्रेष्ठताके जो कारण बतलाते है, वे गीतामें दिये 
गये प्रवृत्ति-मार्गके प्रतियादनसे भिन्न है, इसलिये अब इन दोनोंके भेदकोभी यहाँ- 
पर अवश्य बतलाना चाहिये। पश्चिमी आधिभौतिक कर्म-मार्गियोका कहना है, कि 
ससारके सब मनुप्योका अथवा अधिकाश लछोगोका अधिक सुख - अर्थात्‌ ऐहिक 
सुख-ही इस जगतूमें परम साध्य है, अतएवं सव लोगोके सुखके लिये प्रयत्न करते 
हुए उसी सुखमें स्वयभी मग्न हो जाना प्रत्येक मनुष्यका कतेव्य है, और इसकी 
पुष्टिके लिये उनमेंसे अधिकाश पडित यह प्रतिपादनभी करते है, कि ससारमें दु खकी 
अपेक्षा सुखही अधिक है। इस दृष्टिसे देखनेपर यही कहना पडता है, कि पश्चिमी 
कमं-मार्गीय लोग “ सुख-प्राप्तिकी आशासे सासारिक कर्म करनेवाले ” होते है, 

और पश्चिमी कर्मत्यागमार्गीय छोग “ ससारसे उबे हुए ” होते हैं, तथा कदाचित्‌ 
इसी कारणसे उनको क्रमानुसार आशावादी' और “निराशावादी' कहते हैं ।* परतु 
भगवद्गीतामें जिन दो निष्ठाओका वर्णन है, वे इनसे भिन्न है। चाहे स्वय अपने 
लिये हो या परोपकारके लिये हो, कुछभी हो, परतु जो मनृप्य ऐहिक विपयसुख 





नामक काव्यमें यह लिखा है - * 700 शीश उशाठप्रा728 ! प्रा 75 0९ रलायाओं 
४0०8 भ्यालाी प्राह रा ९५७१ ०णा८'५ ट्वा5. जाएी, ०पए्रा ज्रञा06 ॥#6-०१३ 
एटा वी0पा' 75 ॥0850५ शाशाए ॥0 ए७ ” (580७, ९०7 ।, तर 95- 
98 ) मूल इसाई धम्मके सन्यास-प्रधाव होनेके विषयमें कितनेही अन्य आधार 
और प्रमाण दिये जा सकते हूँ । 

$ जेम्स सलीने (उंधााट5 59ए) अपने ?ि८४शआआझा नामक पग्रथमे 
(0790ए॥५ और ?०५४शआआवान नामव दो पथोका वर्णन किया है । इनमेंसे (00/77757 
वा अर्थ 'उत्माही, आनदित” और 7८5शए7७ का अर्थ 'समारसे त्रस्त होता है, 
ओर हमने पहले एक टिप्पणीमें बतछा दिया है, कि ये शब्द गीताके 'योग' और 
सास्य के पूर्णर्पसे समानार्थक नहीं है ( पृष्ठ ३०६ )। दुखनिवारणेच्छुक' 
नामझ जो एक तीसरा पथ है और जिसका वर्णन जञागे किया गया है, उसका 
परलोने चैशाणा५ए॥ नाम रखा है । 
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पानेकी लालसासे ससारके कर्मोमें प्रवृत्त होता है, उसकी साम्य-बुद्धिरूप सात्तविक 
वृत्तिम कुछ-न-कुछ वट्टा अवश्य लग जाता है, इसलिये गीताका यह उपदेश, है, 
कि ससार दु खमय हो या सुखमय, सासारिक कर्म जब छूटतेही नहीं, तव उनके 
सुखदु खका विचार करते रहनेसे कुछ लाभ नही होगा | चाहे सुख हो या दु ख। 
(परतु मनुष्यका यही कर्तव्य है, कि वह इस बातमें अपना महद्भाग्य समझे, कि उसे 
नरदेह प्राप्त हुई है, और कमे-सृष्टिके इस अपरिहार्य व्यवहारमें जो कुछ प्रसगानुसार 
प्राप्त हो, उसे अपने अत करणको निराश न करके इस न्याय अर्थात्‌ साम्य-बुद्धिसे 
सहता रहे, कि “दु खेष्वनुद्वि्मना सु्ेेपु विगतस्पृह ” (गीता२ ५६), 
एवं अपने अधिकारानुसार जो कुछ कर्म शास्त्रत अपने हिस्सेमे आ पडे, उसे जीवन- 
पर्यत, और किसीके लिये नही, कितु ससारके घारण-पोषणके लिये, निष्काम बुद्धिसे 
करता रहे ) गीताकालमें चातुर्वे््य-ब्यवस्था जारी थी, इसीलिये वबतलाया गया है, 
कि ये सामाजिक कर्म चातुर्वध्यके विभागके अनुसार हरएकके हिस्सेमें आ पडते हैं 
और अठारहवे अध्यायमें यहभी वतलूाया गया है, कि ये भेद गुणकर्म-विभागसे कंसे 
निप्पन्न होते है (( गीता १८ ४१-४४ ) । परतु इससे किसीको यह न समझ लेगा 
चाहिये, कि गीताके नीति-तत्त्व चातुर्वेर्ण्यरूपी समाजव्यवस्थापरही अवलबित हैं । यह 
बात महाभारतकारकेभी ध्यानमें पूर्णतया आ चुकी थी, कि अहिंसादि नीति-धर्मोकी 
व्याप्ति केवल चातुर्वेण्यंके लियेही नही है, बल्कि ये धर्म मनुष्यमात्चके लिये एक समान 
हैँ । इसीलिये महाभारतमें स्पष्ट रातिसे कहा गया है, कि चातुर्व््यके बाहर जिन 
अनार लोगोमें ये धर्म प्रचलित है, उन लोगोकीभी रक्षा राजाको इन सामान्य कर्मोके 
अनुसारही करनी चाहिये (शा ६५ १२-२२ ) | अर्थात्‌ गीतामेंही कही गई 
नीतिकी उपपत्ति चातुवेण्यंसरीखी किसी एक विशिष्ट समाजव्यवस्थापर अव- 
लवित नही है, किंतु सर्वंसामान्य आध्यात्मिक ज्ञानके आधारपरही उसका प्रति- 
पादन किया गया है। गीताके नीति-घर्मका मुख्य तात्पय यही है, कि जो कर्तव्य-कर्म 
शास्त्नत प्राप्त हो, उसे निष्काम और आत्मोपम्य-बुद्धिसि करना चाहिये, और सब 
देशोंके लोगोके लिये यह एकही समान उपयोगी है । परतु, यद्यपि आत्मौपम्य-दृष्टिका 
और निष्काम कर्माचरणका यह सामान्य नीति-तत्व सिद्ध हो गया, तयापि इस 
बातकाभी स्पष्ट विचार कर लेना आवश्यक है, कि यह नीति-तत्त्व जिन कर्मोको 
उपयोगी होता है, वे कर्म इस ससारमें प्रत्येक व्यक्तिको कैसे प्राप्त होते हैं। इसे 
बतलानेके लियेही, उस समयमे उपयुक्त होनेवाले सहज उदाहरणके नातेसे गीतामें 
चातुर्वष्यंका उल्लेख किया गया है, और, साथ साथ गुणकर्म-विभागके अनुसार उस 
समाजव्यवस्थाकी सक्षेपर्मे उपपत्तिभी वतलाई है। परतु इस बातपरभी ध्यान 
देना चाहिये, कि वह चातुववष्य-व्यवस्थाही कुछ गीताका मुख्य भाग नही है। सारे 
गीताशास्त्रका व्यापक सिद्धान्त यही है, कि यदि कही चातुदेण्य-व्यवस्था प्रचलित 
न हो अथवा वह किसी गिरी दशामें हो, तो वहाँभी तत्कालीन प्रचलित समाज- 
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व्यवस्थाके अनुसार समाजके धारण-पोपषणके जो काम अपने हिस्सेमें आ पड़े, उन्हें 
लोकमग्रहके छिये धैर्य और उत्साहसे तथा निष्काम बुद्धिसे कर्तव्य समझकर करते 
रहना चाहिये, क्योंकि मनुप्यका जन्म उसी कामके छिये हुआ है, न कि केवल 
सुखोपभोगके लछिये। कुछ लोग गीताके नीतिधर्मकों केवल चातुर्वण्यं-मूलक समझते 
हैं, लेकिन उनकी यह समझ ठीक नहीं है । चाहे समाज हिंदुओका हो या स्लेच्छोका, 
चाहे वह प्राचीन हो या अर्वाचीन, चाहे वह पूर्वी हो या पश्चिमी, यदि उस समाजमें 
चातुर्व््य-व्यवस्था प्रचलित हो, तो उस व्यवस्थाके अनुसार, या दूसरी समाज- 
व्यवस्था जारी हों, तो उस व्यवस्थाके अनुसार, जो काम अपने हिस्सेमे आ पडे अथवा 
जिसे हम अपनी रचिके अनुसार कतंव्य समझकर एक वार स्वीकृत कर छे, वही 
अपना स्वघर्म हों जाता है, और गीता कहती है, कि किसीभी कारणसे इस धर्मको 
ऐन मौऊफेपर छोड देना और दूसरो कामोमें छग जाना, धर्मकी तथा सर्वभृतहितकी 
दृष्टिसि निदनीय है | यही तात्पर्य “ स्वघर्मे निघन श्रेय परधर्मों भयावह “ ( गीता 
8 ३५)- अर्थात्‌ स्वधर्मपालनमे यदि मृत्यु हो जाय, तो वहभी श्रेयस्कर है, परतु 
दूसरोका धर्म भयावह होता है, इस गीता-वचनका है। इसी न्‍्यायके अनुसार माघवराव 
पेशवाको जिन्होंने ब्राह्मण होफ़रभी तत्कालीन देशकालानुमुप क्षात्-धर्मेका स्वीकार 
किया था, रामशास्त्रीने यहू उपदेश किया था, कि “ स्तान-सध्या और पृजापाठमें 
सारा समय व्यतीत न कर क्षात्र-धर्मके अनुसार एजाकी रक्षा करनेमें अपना सब समय 
लगा देनेसेही तुम्हारा उभय लोकमें कल्याण होगा ” यह बात महारप्ट्र इतिहासमें 
प्रसिद्ध है। गीताका मुख्य उपदेश यह बतलानेका नहीं है, कि समाज-घारणाके लिये 
कसी व्यवस्था होनी चाहिये। गीता-शास्त्रका तात्पर्य यहो है, कि समाज-व्यवस्था 
चाहे फैसीभी हो, उसमे जो यथाधिकार फर्म तुम्हारे हिस्सेमें पड जाएँ, उन्हे उत्साह 
पूर्वक फरके सर्वभूतहितरूपी आत्मश्रेयकी सिद्धि करो॥ इस तरहसे वर्सव्य मानकर 
भीतामें वणित स्थितप्रज्ञ पुरप जो पर्म फ्िया बरते है, वे स्वभावसेही लोककत्याण- 
कारक हुआ करते है । गीता प्रतियादित उस कर्मयोगमें और पाश्चात्य बाधिनौतिक 
प्र्मंसार्ग्में यह एक बटा भारी भेद है, कि गीतामे वर्णित स्थितप्रज्ञोंके मनमें यह 
अभिमान-चुद्धि रहतीही नहीं, कि में अपने कर्मोके हरा छोककल्याण करता हें, 
बल्कि उनवे; देहस्वभावहीसे साम्प-चुद्धि जा जाती हैं, और एसीसे वे छोग अपने 
समयकी समाज-व्ययन्थाके अनुसार केव कत्तंब्य समझ कर जो जो वर्म क्या करते 
हैं, वे सब स्वनावत छो-गरकल्याणयारक हुआ ऊझरते हैं, और आधनिक पाष्चात्त्य 
सीतिणास्खार ससारफों सुय्रमय मानकर यहां वरत हैं, वि इस ससारमे सब 
ऐोगेएे सुराग प्राप्ति मरा देनेवे टिये ल्ोपरल्याणजाा पार्य वरना चाहिये। 
तथापि सनी पराश्नान्य आधुनिक पर्ममोगी ससारयों सृग्र॒भय नहीं भानने । 
शोपषाक्रान रमान ससारगो दु साअधार माननेयारे पश्चिनी यहाँ है, जी यह प्रा 
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कर्तव्य है, इसलिये ससारकों न छोडते हुए उनको ऐसा प्रयत्न करते रहना चाहिये, 
जिससे लोगोका दुख कम होता जावे । अब तो पश्चिमी देशोमे दुःखनिवारणेच्छुक 
कर्मेयोगियोका एक अलरूग पथही हो गया है। इस पथका गीताके कर्मयोग-मार्गसे 
बहुतकुछ साम्य है। जिस स्थापनर महाभारतमें कहा गया है, कि “ सुखादवहुतर 
जीविते नाज् सशय “ - ससारमें सुखकी अपेक्षा दु खही अधिक है, बहीपर मनुने 
दु ख वृहस्पतिसे तथा नारदने शुकसे कहा है - 
न जानपदिक दु खस्क. शोचितुमहंति । 
अशोचच्प्रतिकुर्वोत्त यदि पश्येदृपक्रमम्‌ ॥। 

“ जो दु ख सार्वजनिक है, उसके लिये शोक करते रहता उचित नही, उसका रोना न 
रोकर उसके प्रतिकारार्थ (ज्ञानी पुरुषोको) कुछ उपाय करना चाहिये ” (मभा 
शा २०५ ५, ३३० १५ )। इससे प्रकट होता है, कि यह तत्त्व महाभारत- 
का कोभी मान्य है, कि ससारके दुःखमय होनेपरभी, उसमें सब लोगोको होनेवाले 
दु खको कम करनेका उद्योग चतुर पुरुष करते है। परतु यह कुछ हमारा सिद्धान्त 
पक्ष नही है। सासारिक सुलोकी अपेक्षा आत्मव॒द्धि-प्रसादसे होनेवाले सुखको अधिक 
महत्त्व देकर, इस आत्मवुद्धि- प्रसादरुपी सुखका पूरा अनुभव करते हुए, केवल कर्तव्य 
समझकरही, अर्थात्‌ ऐसी राजस अभिमान-वुद्धि मनमें न रखकर, कि में लोगोका 
दुख कम करूँगा, सब व्यावहारिक कर्मोको करनेका उपदेश देनेवाले गीताके कर्म- 
योगकी बरावरी करनेके लिये, दु खनिवारणेच्छुक पश्चिमी कर्मयोगरमेंभी अभी बहुत- 
कुछ सुधार होना चाहिये। प्राय सभी पाश्चिमात्य पडितोके मनमें यह बात समाई 
रहती है, (. स्वयं अपना या सब लोगोका सासारिक सुखही मनुप्यका इस ससारमें 
परम साध्य हैं - चाहे वह सुखके साधनोकों अधिक करनेसे मिले या दु खोकों कम 
करनेसे, इसी कारणसे उसके शास्त्रोमें गीताके निष्काम कर्मयोगका यह उपदेश 
कहीभी नही पाया जाता, कि यद्यपि ससार दु खमय है, तथापि उसे अपरिहार्य॑ समझकर 
केवल लोकसग्रहके लियेही ससारके कर्म करते रहना चाहिये। सभी कर्म-मार्गी हैं 
तो सही, परतु शुद्ध नीतिकी दृष्टिसे देखनेपर उनमे यही भेद मालूम होता है, कि 
पाश्चात्त्य कर्मयोंगी सुखेच्छुक या दु खनिवारणेच्छुक होते हैं - कुछभी कहाँ जाय 
परतु वे 'इच्छुक' अर्थात्‌ सकाम' अवश्य ही है, और गीताके कर्मयोगी हमेशाही 
फलाशाका त्याग करनेवाले अर्थात्‌ निष्काम होते हैं । इसी बातको यदि दूसरे शब्द्म 
व्यक्त करें, तो यह कहा जा सकता है, कि गीताका कर्मयोग सात्त्विक है, और 
पाश्चात्त्य कर्मयोग राजसम है (गीता १८ २३, २४ ) । 

केवल कतंव्य समझकर परमेश्वरापंण-बुद्धिति सब कर्मोको करते रहनेका 
और. उसके द्वारा परमेश्वरके यजन या उपासनाको मृत्युपर्यत जारी रखनेका जो 
यह गीता-प्रतियादित ज्ञानयुकत प्रवृत्ति-मार्ग या कर्मयोग है, इसेही ' भागवत घर्म 
व हते हैं। “ स्वे स्वे कर्मण्यभिरत ससिद्धि लभते नर ” (गीता १८ ४५ ) ८ यही 
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इस मार्गका रहस्य है। महाभारतके वनपवमे ब्राह्मण-व्याध-कथामे ( मभा वन 
२०८ ) और शातियवेमे तुलाधार-जाजली-सवादमें (मभा शा २६१) इसी धर्मका 
निरूपण किया गया है, और मनुस्मृतिमेंभी ( मनु ६ ९६, ९७ ) यति-घधर्मका 
निरूपण करनेके अनतर इसी मार्गको वेद-सन्यासियोका कर्ममोग कह कर विहित 
तथा मोक्षदायक बतलाया है। वेदसन्यासिक' पदसे और वेदकी सहिताओ तथा 
ब्राह्मण-ग्रथोमें जो वर्णन है, उनसे यहो सिद्ध होता हे, कि यह मार्ग हमारे देशमे 
अनादि कालसे चला आ रहा है। यदि ऐसा न होता, तो यह देश इतना वैभणाली 
कभी हुआ नही होता, क्योकि यह बात प्रकट ही है, कि किसीभी देशके वभवपूर्ण 
होनेके लिये वहाँके कर्ता या वीर पुरुष कमे-मार्गकेही अगुआ हुआ करते है। हमारे 
कर्मंयोगका मुख्य तत्त्व यही है, कि कोई कर्ता या वीर पुरुष भलेही हो, परतु 
उन्हेभी ब्रह्मज्ञाककों न छोड उसके साथही साथ कर्तव्यको स्थिर रखना चाहिये, ओर 
यह पहलेही वतलाया जा चुका है, कि इसी वीजरूप तत्त्वका व्यवस्थित विवेचन 
करके श्रीभगवानने इस मार्गकां अधिक दृढीकरण और प्रसार किया था, इसलिये 
इस प्राचीन मार्गकाही आगे चल कर “ भागवत धर्म ' नाम पडा होगा। विपरोत 
पक्षमें उपनिषदोसे तो यही व्यक्त होता है, कि कभी-न-कभी वुछ ज्ञानी सुत्युम्पोके 
मनका झुकाव पहलेहीसे स्वभावत सन्यास-मार्गगी ओर रहा करता था, अथवा 
कम-से-कम इतना अवश्य होता था, कि पहले गृहस्थाश्रममे रहकर अत समयमें 
सन्यास लेनेको वृद्धि मनमे जागृत हुआ करती थी -फिर चाहे वे लोग सचमुच 

सन्‍्यास ले या न ले। इसलिये यहभी नहीं कहा जा सकता, कि सन्यास-मार्ग नया 
है, परतु स्वभाव-वैचित्यादि कारणोसे ये दोनो मार्ग यद्यपि हमारे यहाँ प्राचीन 
कालसेही प्रचलित है, तथगपि इस बातकी सत्यतामें कोई शका नही, कि 4दिक कालमे 
मीमासकोके कर्म-मार्गकीही लछोगोभे विशेष प्रवक्ता थी, और कौरव-पाडवोके 
समयमें तो कर्मयोगने सन्यास-मार्गको पीछे हटा दिया था। कारण यह है, कि हमारे 
धर्मशास्त्रकारोंने साफ कह दिया है, कि कौरव-पाडवोके कालके अनतर अर्थात्‌ 
कलियुगम सन्यास-धर्म निपिद्ध है, और जब कि धर्मशास्त्र  आचारग्रभवों धर्म ” 
( मभा अनू १४९, १३०, मनु १ १०८ ) इस वचनके अनुसार प्राय आचारहीका 
अनुवादक हुजा करता है, तव सहज-ही सिद्ध होता हे कि धर्मशास्त्रकारोके उक्त 
निषेध करनेके पहलेही लछोकाचारमे सन्यास-मार्ग गौण हो गया होगा ।* परतु इस 
प्रकार यदि कर्मयोगको पहले प्रवलता थी और आखिर कलियगमे सन्यास-धर्मकों 
निपिद्ध माननेतककी नौबत आ चुकी थी, तो अब यहाँ यही स्वाभाविक शका 
होती है, कि तेजीसे बढ़ते हुए इस ज्ञानयुकत कर्मयोगके स्हासका तथा वर्तमान 
समयके भक्ति-मार्गमेभी सन्यास-पक्षकोही श्रेष्ठ माने जानेका कारण क्‍्य। हैं? 


अकन्‍्> 





* पृष्ठ ३२४४-३४५ की टिप्पणीमें दिये गये वचनोकों देखो । 
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कुछ लोग कहते हैँ, कि यह परिवर्तन श्रीमदाद्यगकाराचार्यके द्वारा हुआ । परतु 
इतिहासको देखनेसे उस उपपत्तिमें सत्यता नहीं दीस पड़ती । पहले प्रकरणमें हम 
कह चुके हैं, कि श्रीशकराचार्यके सप्रदायके दो विभाग हैँ - ( १) मायावादात्मक 
अद्त ज्ञान, और (२ ) कर्म-सन्यास-धर्म | अब यद्यपि अद्गैत ब्रह्मज्ानके साथ माय 
सन्यास-धमकाभी प्रतियादन उपनिषिदोमें किया गया है, तोभी इन दोनोका कोई 
नित्य सबंध नही हैं, इसलिये यह नहीं कहाँ जा सकना, कि अद्वैत-वेदान्त-मतकों 
स्वोकार करनेपर सन्यास-मार्गकोमी अवश्य स्वीकार करनाही चाहिये। उदा- 
हरणार्थ, याज्ञवल्क्य प्रभृतिमे अद्वेत-वेदान्तकी पुरी शिक्षा पाये हुए जनक आदिक 
स्वय कर्मयोगी थे। यही क्यों, वल्कि उपनिपदोका अह्वेत-प्रह्मज्ञानही गीताऊा प्रति- 
पा विपय होनेपरभी, गीता इसी ज्ञानके आधारसे सनन्‍्यासके बदले कर्मयोगकाही 
समर्थन किया गया है। इसलिये पहले एस वातपर ध्यान देना चाहिये, कि 
शाकर-सप्रदायपर सन्यास-धर्मको उत्तेजन देनेका जो आक्षेप किया जाता है, वह 
इस सप्रदायके अद्देत ज्ञानको उपयुक्त न होकर उसके अतर्गत केवल सन्यास-पर्म- 
कोही उपयोगी हो सकता है। यद्यपि श्रीगकराचार्यने इस सन्यास-मार्गकों नये सिरेसे 
नही चलाया है, तकापि कल्युगमें निपिद्ध या वजित माने जानेके कारण उसमें जो 
गौणता आ गई थी, उसे, उन्होनें अवश्य दूर किया है। पन्‍्तु यदि इसके भी पहले 
अन्य कारणोंसे लोगोंमें सन्‍्यास मागकी चाह हुई न होती, तो इसमें संदेह है, कि 
आचार्यका सन्यास-प्रधान मत इतना अधिक फेलाने पाता या नही । (ईसानेकहा है 
सही, कि “ यदि कोई एक गालमे थप्पड मार दे, तो दूसरे गालूकोभी उसके सामने 
कर दो / (ल्यूक ६ २९ )) परतु यदि विचार किया जाय, कि इस मतके अनुयायी 
यूरोपके ईसाई राष्ट्रोमें कितने हैं, तो यही दीख पडेगा, कि किसी वातके भ्रचलिय 
होनेके लिये केवल इतनाही बस नहों है, कि कोई धर्मोपदेशक उसे अच्छी कह दे, 
बल्कि ऐसा होनेके लिये - अर्थात्‌ छोगोंके मनका झुकाव उधर होनेके लिये - उ्त 
उपदेशके पहलेही कुछ सबल कारण उत्पन्न हो जाया करते है, और तब फिर 
लोकाचारमे धीरे घीरे परिवर्तत होकर उसीके अनुसार धर्म-नियमोमेंभी परिवर्तन 
होने छगता है। “ आचार-धर्मका मूल है” - इस स्मृति-वचनका तात्पर्यभी यही 
है। गत शताब्दीमें शोपेनहरने जर्मनीमें सन्‍्यास-मार्गका समर्थन किया था, परतु 
उत्तका वोया हुआ बीज वहाँ अवतक अच्छी तरहसे जमने नही पाया, और इस समय 
तो निट्शेकेही मतोकी वहाँ घूम मची हुई है। हमारे यहाँ देखनेसेभी यही मालूम 
होगा, कि सन्यास-मार्ग श्रीशकराचार्यके पहले अर्थात्‌ वैदिक-कालमेंही यद्यपि जारी 
हो गया था, तोभी वह उस समय कर्मयोगसे आगे अपना कदम नही बढा सका था। 
स्मृति-ग्रथोमे अतमे सनन्‍्यास लेनेकी कहा गया है सही, परतु उसमेंभी प्ूर्वाश्नमोंके 
कर्तव्यपालनका उपदेश दियाही गया है। श्रीशकराचार्यके ग्रथोका प्रतिपाद्य विषय 
कम-सन्यास-पक्ष भलेही हो, परतु स्वर उनके जीवन-चरितसेही यह वात सिद्ध 
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होती है, कि ज्ञानी पुरुषोको तथा सन्यासियोको घर्म-सस्थापनाके ममान लोकसग्रहके 
काम यथाधिकार करनेके लिये उनकी ओरसे कुछ मनाही नही थी (वे सू शा 
भा ३ ३ ३२ )। सन्यास-मार्गकी प्रबलताका कारण यदि श्रीशकराचार्यका स्मार्ते 
सप्रदायही होता तो आधुनिक भागवत सप्रदायके रामानुजाचायें अपने गीता-भाष्यमें 
शकराचार्यकीही नाईं कर्मयोगको गौण नहीं मानते। परतु जो कर्मयोग एक वार 
तेजीसे जारी था, वह जब कि भागवत-सप्रदायमेंभी निवृत्ति-प्रधान भक्तिसे पीछे 
हटा दिया गया है, तब तो यही कहना पडता है, कि उसके पिछड जानेके लिये कुछ 
ऐसे कारण अवश्य उपस्थित हुए होगे, जो सभी सप्रदायोको अथवा सारे देशकों एकही 
समान लागू हो सके | हमारे मतानुसार उनमेंसे पहछा और प्रधान कारण जैन 
एवं बौद्ध धर्मोका उदय तथा प्रचार है, क्योकि इन्ही दोनो धर्मोने चारो वर्णोके लिये 
सन्यास-मार्गंका दरवाजा खोल दिया था, और इसीलिये क्षत्रियवर्गमेंभी सन्‍्यास 
घर्मका विशेष उत्कर्ष होने लगा था | परतु, यद्यपि आरभर्मे बुद्धने कर्मरहित सन्यास- 
मार्गकाही उपदेश दिया था, तथापि गीताके कर्मयोगानुसार बोद्ध धर्मेमें शीघ्रही 
यह सुधार किया गया, कि बौद्ध यतियोको अकेले जगलूमे जाकर एक कोनेमें नहीं 
बैठे रहना चाहिये, बल्कि उनको धर्मप्रचार तथा परोपकारके अन्य काम करनेके 
लिये सदैव प्रयत्न करते रहना चाहिये ( देखो परिशिप्ट प्रकरण )। इतिहास-प्रथोसे 
यह वात प्रकट है, कि इसी सुधारके कारण उद्योगी बौद्ध-धर्मीय यति-लोगोंके सघ 
उत्तरमें तिब्बत, पूर्वमें ब्रह्मदेश, चीन और जापान, दक्षिणमें लका और पश्चिममें 
तुकिस्थान तथा उससे रे हुए ग्रीस इत्यादि यूरोपके देशोतक जा पहुँचे थे। शालि- 
वाहन शकके लगभग छ -सात सौ वर्ष पहले जैन और बौद्ध धर्मोके प्रवर्तकोका जन्म 
हुआ था, और श्रीशकराचार्यका जन्म शालिवाहन शकके छ सौ वर्ष अनतर हुआ। 
इस वीचमे बौद्ध यतिओके सघोका अपूर्व चैभव सब लोग अपनी अखोके सामने देख 
रहे थे, इसीलिये यति-धर्मके विषयमें उन लोगोमें एक प्रकारकी चाह तथा आदर- 
बुद्धि शकराचार्यके जन्मके पहलेही उत्पन्न हो चुकी थी। शकराचार्यने यद्यपि जैन 
और बौद्ध धर्मोका खडन किया है, तथापि यति-धर्मके बारेमें लोगोमें जो आदर- 
बुद्धि उत्पन्न हो चुकी थी, उसका उन्होने नाश नही किया, कितु उसीको वैदिक रूप 
दे दिया, ओर बोद्ध धर्मके बदले वैदिक धर्मकी सस्थापना करनेके लिये उन्होंने बहुत 
प्रयत्तशील वैदिक सन्यासी तैयार किये। ये सन्यासी ब्रह्मचर्यत्रतसे रहते थे, और 
सन्यासका दड तथा गेरूआ वस्त्रभी धारण करते थे, परतु अपने गृरुके समान इन 
लोगोंनेभी वैदिक धर्मकी स्थापनाका काम आगे जारी रखा था। यति-सघकी इस 
नई जोडीको ( वेदिक सन्यासियोंके सघ ) देख उस समय अनेक लोगोंके मनमें शका 
होने लगी थी, कि शाकर-मतमें और बौद्ध-मतर्मे यदि कुछ अतर हैभी, तो क्‍या है 

और प्रतीत होता है, कि प्राय इसी शकाकों दूर करनेके लिये छादोग्योपनिषदके 
भाष्यमे आचार्यने लिखा है, कि “/ बौद्ध यति-धर्म और साख्य यति-धर्म दोनो वेदबाह्म 
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तथा खोटे है। एवं हमारा सन्यास-धर्म वेदके आधारसे प्रवृत्त किया गया है, इसलिये 
यही सच्चा है” (छा शा भा २ २३ १) | जो हो, यह निविवाद सिद्ध है, कि 
कलियुग्रमे पहले जैन और वीद्ध लोगोंनेही यति-धर्मका प्रचार किया था । परतु 
बौद्ध यतियोनेभी धर्मपसार तथा लोकस+हके लिये आगे चलकर उपर्युक्त कम करना 
शुरू कर दिया था, और इतिहाससे मालूम होता है, कि इनको हरानेके लिये 
श्रीशकराचार्यने जो वैदिक यति-सघ तैयार किये थे, उन्होनेभी कर्मको विलकुल न 
त्याग कर अपने उद्योगसेही वैदिक धर्मकी फिरसे स्थापना की । अनतर शीघ्रही इस 
देशपर मुसलमानोकी चढाइयाँ होने छगी, और जब इस परचक्रसे परात्रमपूर्वक रक्षा 
करनेवाले तथा देशका घारण-पोपण करनेवाले क्षत्रिय राजाओकी तया देशकी कतुंत्व- 
शक्तिका मूसलमानोंके जमानेमे न्हास होने रूगा, तव सनन्‍्यास और कर्मयोगमेंसे 
सन्यास-मार्ग, क्योकि ' राम राम ' जपते हुए चुप बैठे रहनेकाही सासारिक लोगोको 
अधिकाधिक ग्राह्मय होने लगा होगा, क्योकि तत्कालीन बाह्य परिस्थितिके लिये यही मूल 
एकदेशीय मत विशेष सुभीतेका हां गया था | इसके पहले यह स्थिति नही थी, क्योकि, 
शुद्रकमलाकर"मे कहे गये विप्णु-पुराणके निम्न श्लोकसेभी यही भालम होता है - 

अपहाय निज करने क्षृष्ण कृप्णेति दादिन । 

ते हरेहंषिण पापा धर्मार्थ जन्म यद्धरे ॥। ह 


“ अपने ( स्वधर्मोक्त ) कर्मोको छोड़ (केवल ) ' कृष्ण क्रष्ण ” कहते रहनेवाले 
लोग हरिके द्वेपी और पापी है , क्योकि स्वय हरिका जन्मभी तो. धर्मकी रक्षा करनेके 
लियेही होता है । “ (सच पूछो, तो ये लोग न तो सन्यासनिष्ठ हैं और न कर्मयोगीभी , 
क्योकि ये लोग सनन्‍्यासियोके समान ज्ञानसे और तीज्न वैराग्यसे सब सासारिक 
कर्मोको नहीं छोडते है, और ससारमे रह करभी कर्मयोगके समान अपने हिस्सेके 
शास्त्रोक्‍्त कर्तव्यका पालन निष्काम बुद्धिसि नहीं करते, इसलिये इन वाचिक 
सन्‍्यासियोकी गणना एक निरालीही तृतीय निष्ठामें होनी चाहिये, जिसका वर्णन 
गीतामे नहीं किया गया है। चाहे किसीभी कारणसे हो, जब लोग इस तरहसे 
ततीय प्रकृतिके वन जाते हैँ तव आखिर धर्मकाभी नाश हुए बिना नहीं रहे 
सकता। इरान देशसे पारसी धर्मके हटाये जानेके लियेभी ऐसीही स्थिति कारण 
हुई थी और इसीसे हिंदुस्थानमें वैदिक धर्मकेभी “ समूल च विनश्यति ” होनेका 
समय आ गया था) परतु बौद्ध धर्मके ःहासके बाद वेदान्तके साथही गीताके भागवत 
धर्मका जो पुनरुज्जीवन होने लगा था, उसके कारण हमारे यहाँ यह दुष्परिणाम नही 
हो सका ।(जव कि दौलतावादका हिंदु राज्य मुसलमानोंने नष्ट-श्रष्ट नहीं किया 
मा न मर 2 2 पल 

*बम्बईके छपे हुए विष्णुपुराणमें यह श्लोक हमे नहीं मिल्ला। परतु उसका 
उपयोग कमलाकर भट्ट सरीखे प्रामाणिक ग्रथका रने किया है, इससे यह निराधारभी 
नही कहा जा सकता। 


उपसंहार जठर३े 


गया था, उसके कुछ वर्ष पू्वही श्रीज्ञानेशवर महाराजने हमारे सौभाग्यसे भगवद्‌- 
गीताको मराठी भाषामें अलकृत कर गीताकी ब्रह्मविद्याकों महाराष्ट्र प्रातमें अति 
सुगम कर दिया था, और हिदुस्थानके अन्य प्रातोमेंभी इसी समय अनेक साधु-संतोने 
गीताके भक्ति-मार्गंका उपदेश जारी कर रख था। यवन-ब्राह्मण-चाडात्ड इत्यादिको 
को एक समान और ज्ञानमूलक गीता-धर्मका जाज्वल्य उपदेश - चाहे वह वैराग्य- 
युक्त भक्तिके रूपमेंही क्यो न हो - एकही समय चारो ओर छगातर जारी था, 
इसलिये हिंदु धर्मका पूरा -हास होनेका कोई भय नही रहा। इतनाही नही, वल्कि 
उसकी कुछ कुछ छाप मुसलमानी धर्मपरपभी जमने लगी, कबीर जैसे भक्त इस 
देशकी सत-मडलोमे मान्य हो गये, और औरंगजेबके बडे भाई शहाजादा दाराने 
इसी' समय अपनी देखरेखमे उपनिषदोका फारसीमें भाषातर कराया ) यदि वैदिक 
भक्ति-धर्म अध्यात्मज्ञाको छोड केवल तात्निक श्रद्धाकेहि आधारपर स्थापित 
हुआ होता, तो इस वातका सदेह्‌ है, कि उसमें यह विलक्षण सामर्थ्य रह सकती थी 
या नही। परतु भागवत धर्मका यह आधुनिक पुनरुज्जीवन मुसलमानोंकेही जमानेमें 
हुआ है, अतएवं यहभी अनेकाशोमें केवल भक्तिविष्वक अर्थात्‌ एकदेशीय हो गया 
है, और मूल भागवत-धर्मके कर्मयोगका स्वतत्न महत्त्व जो एक बार घट गया था, 
वह उसे फिर प्राप्त नही हुआ। फलत उस समयके भागवत-घर्मीय सतजन, पडित 
और आचार्य लोगभी कर्मयोग सनन्‍्यास-मार्गंका अग या साधन है, यह कहनेके 
बदले कहने लगें, कि कमंयोग भक्ति-मार्गका अग या साधन है ।उस समयमें प्रचलित 
इस सर्वसाधारण मत या समझके विरुद्ध केवल श्रीसमर्थ रामदासस्वामीने अपने 
'दासबोध' ग्रथमें विवेचन किया है। कर्मयोगके सच्चे और वास्तविक महत्त्वका 
वर्णन, विशेषत उसके उत्तराध॑को शुद्ध तथा प्रासादिक मराठी भाषामें जिसे देखना 
हो, उसे समर्थकृत उक्त ग्रथको, अवश्य पढ लेना चाहिये ।* शिवाजी महाराजकों 
श्रीसमर्ण 'रामदासस्वामीकाही उपदेश मिला था, और मरहठोंके जमानेमे जब 
कर्मयोगके तत्त्वोकों समझाने तथा उनके प्रचार करनेकी आवश्यकता मालूम होने 
लगी, तव शाडिल्य-सूत्रों तथा ब्रह्मसूत्र-भाष्यके बदले महाभारतका गद्यात्मक 
भाषातर होने रूगा, एवं बखर' नामक ऐतिहासिक लेखोंके रूपमें उसका अध्ययन 
शुरू हो गया। ये भापातर तजौरके पुस्तकालयमें आज तक रखें हुए हैं) यदि यही 
कार्यक्रम बहुत समयतक अबाधित रीतिसे चलता, तो गीताकी सब एकपक्षीय और 
सकुचित टीकाओका महत्त्व घट जाता, और कालमानके अनुसार एक वार फिर 
यह बात सब लोगोके ध्यानमें आ जाती, कि महाभारतकी सारी नीतिका सार गीता- 

* हिंदी प्रेमियोको यह जावकर हर्ष होगा, कि वे अब समर्थ रह कक, क्यो! 
इस 'दासबोध' नामक मराठी ग्रथके उपदेशामृतसे वचित नहीं रह सकते, हे 


इसका शुद्ध, सरल तथा हृदयग्राही अनुवाद हिदीमेभी हो चुका है। यह हिंदी ग्रथ 
चित्नशाला प्रेस, पूनासे मिल सकता है। | 


७०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासतर 


प्रतिपादित ऊर्मयोग्में फह दिया गया है। परंतु हमारे दुर्भाग्यसे कर्मयोगका यह 
पुनग्ज्जीवन बहुत दिनो तक नहीं दिके सता ।! 

हिंदुस्थान धामिक इतिदासका बिप्रेशन करनेका सह स्थान नहीं है। 
ऊपरके सक्षिप्त ब्रिवेचनसे पाठागोफ़ों मालूम हो गया होगा, मि गीता-धर्मसे जो एक 
प्रकारकी गजीया॥, तेज या रामर्थ्य है, बह सन्यास-धर्मफे उस दवदवेसेभी बिलकुल 
नप्ट नहीं होने पायी, कि जो मध्यशलमें दैवयशात्‌ हो गया था। तीसरे प्रवरणमें 
यह बता चुके हैं, कि धर्म शब्दफा घात्वय घारणाद्धर्म ' है, भौर सामान्यत 
उसके ये दो भेद होते है - एफ 'पारलीकिक' भौर दूसरा व्यावहारिक अथवा 'मोक्ष- 
घम! ओर 'नीति-धर्म'। चाहे वैदिक धर्मको लीजिये, वीद्ध धर्मों छीजिये, अयवा 
ईसाई घधर्मको छीजिये, सबफ़ा मुख्य ऐेतु यही है, कि जगत्‌का धारण-पोषण हों; 
भर मनुप्यवों अतमें सद्ूगति मिले, इसीछिये प्रत्येक धर्ममें मोक्ष-धर्मके सायही साथ 
व्यावहारिक धर्म-अधर्मकाभी थघिवेचन थोटा-बहुत किया गया है। यही नहीं, वल्कि 
गहाँ तक कहा जा सकता है, कि प्राचीन कालमें यद भेदही नहीं किया जाता था, 
कि “ मोक्षधर्म और व्यायहारिक घर्म भिन्न भिन्न हैं। क्योकि उस समय सब छोगोकी 
यही घारणा थी, कि परलोएमें सदूगति मिलनेके लिये इस छोकमेंमी हमारा आचरण 
शुद्ही होना चाहिये। वे लोग गोताके कथनानुप्तार यही मानते थे, कि पारलीविक 
तयवा सासारिक कल्याणकी जड़भी एकही है। परतु आधिभीतिक ज्ञानका प्रसार 
होनेपर आजकल पणिनमी देशोमें यह घारणा स्थिर न रह सकी, और इस वातका 
विचार होने हूगा, कि मोक्ष-घर्मरहित नीतिकी, अर्थात्‌ जिन नियमोंसे जगतुका 
घारणा-पोषण हुआ करता है उन नियमोकी, उपपत्ति बतलाई जा सकती है या नही, 
और फलत केवल आधिभोतिक अर्थात्‌ दृश्य या व्यक्त आधारपरही समाजघारणा- 
शास्त्रकी रचना होने लगी है। इसपर प्रश्न होता है, कि केवल व्यक्तसेही मनुष्यका 
निर्वाह कैसे हो सकेगा ? पेड, मनृप्य इत्यादि जातिवाचक शब्दोंसेभी तो अव्यक्त 
अर्थही प्रकट होता है न। आमका पेड या गुलाबका पेड एक विशिष्ट दृश्य वस्तु है 
सही, परतु पेड” सामान्य शब्द किसीभी दृश्य अथवा व्यक्त वस्तुको नहीं दिखला 
सकता । एसी तरह हमारा सब व्यवहार हो रहा है। इससे यही सिद्ध होता है, कि 
मनमें अव्यक्तसवधी कल्पनाकी जागूतिके लिये पहले कुछ-न-कुछ व्यक्त वस्तु आँखोंके 
सामने अवश्य होनी चाहिये । परतु इसेभी निश्चयही जानना चाहिये, कि व्यक्तही 
कुछ अतिम अवस्था नही है, और विना अव्यक्तका आश्रय लिये न तो हम एक कदम 
आगे वढा सकते है, और न एक वाक्यभी पूरा कर सकते हैँ। ऐसी अवस्था 
अध्यात्म-दृष्टिसे सर्वभूतात्मंक्यरूप परब्रह्मकी अव्यक्त कल्पनाकों नीति-शास्त्रको 
आधार यदि न मानें, तोभी उसके स्थानमें ' सर्व मानव-जाति 'को - अर्थात्‌ आँखोंसे 
न दिखनेवाली अतएवं अव्यक्त वस्तुको ही - अतमें देवताके समान पूजनीय मानना 
पडता है। आधिभौतिक पडितोका कथन है, कि “सर्वे मानव-जातिमें ' पूर्वेकी तथा 


उपसंहार ज्‌०प 


भविष्यतकी पीढियोका समावेश कर देनेसे अमृतत्वविषयक मनुष्यकी स्वाभाविक 
प्रवृत्तिको सतुष्ट हो जाना चाहिये, और अव तो प्राय वे सभी सच्चे हृदयसे यही 
उपदेश करने रूग गये है, कि इस ( मानव-जातिरूपी ) बडे देवताकी प्रेमपूर्वक 
अनन्यभावसे उपासना करना, उसकी सेवामें अपनी समस्त आयुको बिता देना तथा 
उसके लिये अपने सब स्वार्थोंको तिलाजलि दे देनाही प्रत्येक मनुष्यका इस ससारमें 
परम कर्तव्य है। फ्रेंच पडित कोट द्वारा प्रतिपादित धर्मका सार यही है, और इसी 
घर्मको उसने अपने ग्रथमे ' सकरू मानव-जातिधर्म ' या सक्षेपमें मानव-धर्म' कहा 
है ।* आधुनिक जमंन पडित निद्शेकाभी यही हाल है। उसने तो स्पष्ट शब्दोमे 
कह दिया है, कि उन्नीवससी सदीमें “ परमेश्वर मर गया है ” और अध्यात्मशास्त्न 
थोथा झगडा है । इतना होनेपरभी उसने अपने सभी ग्रथोर्मे आधिभौतिक-दृष्टिसेही 
कर्मविपाक तथा पुनर्जन्मको मजूर करके प्रतिपादन किया है, कि काम ऐसा करना 
चाहिये, जो जन्मजन्मान्तरोमेंभी किया जा सके । और समाजकी इस प्रकार व्यवस्था 
होनी चाहिये, कि जिससे भविष्यतमे ऐसे मनुणष्य-प्राणी पैदा हो, जिनकी सब 
मनोवृत्तियाँ अत्यत विकसित होकर पूर्णावस्थामें पहुँच जावे - बस, इस ससारमें 
मनृष्यमात्रका परम कतंव्य और परम साध्य यही है। इससे स्पष्ट है, कि जो छोग 
अध्यात्मशास्त्रको नही मानते, उन्हेभी कर्म-अकर्मका विवेचन करनेके लिये कुछ-त- 
कुछ परम साध्य अवश्य मानता पडता है और यह साध्य एक प्रकारसे अव्यक्त' 
ही होता है। इसका कारण यह है, कि यद्यपि आधिभौतिक नीतिशास्त्नज्ञोंके ये दो 
ध्येय हैं - ( १) सब मानव-जातिरूप महादेवकी उपासना करके सब मनुष्योका 
हित करना चाहिये, और (२) ऐसे कर्म करना चाहिये, कि जिससे भविष्यतमें अत्यत 
पूर्णावस्थामें पहुँचा हुआ मनृष्य-प्राणी उत्पन्न हो सके, तथापि जिन लोगोको इन 
दोनोका उपदेश किया जाता है, उनकी दृष्टिसे वे अगोचर या अव्यक्तही बने रहते 
हैं। कोट अथवा निद्शेका यह उपदेश ईसाई धर्म सरीखे तत्त्वज्ञानरहित केवल 
आधिदेवत भक्ति-मार्गकका विरोधी भलेही हो, परतु जिस धर्म-अधमंशास्त्नका 
अथवा नीतिशास्त्रका परमध्येय अध्यात्म-दृष्टिसे सर्वभूतात्मैक्य-ज्ञानरूप साध्यकी या 
कर्मंयोगी स्थितप्रशकी पूर्णावस्थाकी नीवपर स्थापित हुआ है, उसके पेटमें सब 
आधिभौतिक साध्योका विरोधरहित समावेश सहजहीमें हो जाता है, और इससे 
कभी इस भयकी आशका नही हो सकती, कि अध्यात्मज्ञानसे पवित्न किया गया वैदिक 
धर्म उक्त उपदेशसे क्षीण हो जावेगा । अब प्रश्न ये हैं, कि यदि अव्यक्तकोही परम 

+ कोटने अपने धर्मेका रिथा807 ० स्रणयाधाया नाम रखा है। उसका 
विस्तृत विवेचन कोटके ४ 59अल्मा। ण एठभारल एणाज (साई पश्चा$ गा 


007 ४० ) नामक ग्रथमें किया गया है। इस ग्रथमें इस वातकी उत्तम चर्चा की 
गई ही हे केवल आधिभौतिक दृष्टिसिभी समाज-धारणा किस तरह की जा 
तती है। 
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साध्य मानना पडता है, तो वह सिर्फ मानव-जातिके लियेही क्‍यों माना जाय ? अर्थात्‌ 
वह मर्यादित या सकुचित क्‍यों कर दिया जाय ? पूर्णावस्थाकोही जब परम साध्य 
मानना है, तो उसमें ऐसे आधिभीतिक साध्यकी अपेक्षा, जो जानवर और मनुष्य 
दोनोंके लिये समान हो, अधिकताही क्या है ? इन प्रश्तोका उत्तर देते समय अध्यात्म- 
दृष्टिसे निप्पन्न होनेवाले समस्त चराचर सृपष्टिके एक अनिर्वाच्य परम तत्त्वकीही 
शरणमें आखिर जाना पडता है। अर्वाचीन-कालमें आधिभोतिक शास्त्रोकी अश्रुत॒पूर्व 
उन्नति हुई है, जिससे मनुष्यका दृश्य सुप्टिविषयक ज्ञान पूर्व-कारूकी अपेक्षा सैकडो 
गुना अधिक बढ गया है, और यह वातभी निविवाद सिद्ध है, कि “ जैसेको तैसा ' 
इस नियमके अनसार जो प्राचीन राप्ट्र इस आधिभीौतिक ज्ञानकी प्राप्ति नहीं कर 
लेगा, उसका सुधरे हुए नये पाष्चात्त्य राष्ट्रोके सामने टिकना असभव है। परतु 
आधिभौतिक शास्त्ोकी चाहे जितनी वृद्धि क्यो न हो जावे, यह अवश्यही कहना 
होगा, कि जगत्‌के मूल तत्त्वको समझ लेनेकी मनृप्यमात्तकी स्वाभाविक प्रवृत्ति 
केवल आधिभौत्तिक व.दसे कभी पूरी तरह सतुप्ट नहीं हो सकती | केवल व्यवत 
सृष्टिके ज्ञानसे सव वातोका निर्वाह नही हो सकता, इसलिये स्पेन्सर सरीखे उत्लाति- 
वादीभी स्पष्टतया स्वीकार करते हूँ, कि नामरूपात्मक दृश्य सुष्टिकी जडमें कुछ 
अव्यकत्त तत्व अवश्यही होगा। परतु उनका यह कहना है, कि इस नित्य-तत्त्वके 
स्वरूपको समझ लेना सभव नही है, इसलिये इसके आधारसे किसीभी शास्त्रकी 
उपपत्ति नही बतलाई जा सकती - जर्मन तत्त्ववेत्ता काटभी अव्यक्त सृप्टि-तत्त्वकी 
अज्ञेयताकों स्वीकार करता है । तयापि उसका यह मत है, कि नीतिशास्त्रकी उपपत्ति 
इसी अग्रम्य तत्त्वके आधारपर बतलाई जानी चाहिये। शोपेनहर इससेभी आगे 
वढकर प्रतियादन करता है, कि यह अगम्य तत्त्व वासनास्वस्थी है, और नीतिशास्त्र- 
सवधी अग्रेज ग्रथकार भ्रीनका मत है, कि यही सृष्टि-तत्त्व आत्माके रूपमें अशत 

मनुष्यके शरीरमें प्रादुर्भूत हुआ है। गीता तो स्पष्ट रीतिसे कहती है, कि / मम- 
वाशो जीवलोके जीवभूत सनातन । ” हमारे उपनिपत्कारोका यही सिद्धान्त हैं, 
कि जगत्‌का आधारभूत यह अव्यक्त तत्त्व नित्य है, एक है, अमृत है, स्वतत्न है, 
आत्मरूपी है - वस, इससे अधिक इसके विपयमें और कुछ नही कहा जा सकता, 

और इस बातमे सदेह है, कि उक्त सिद्धान्तसेभी आगे मानवी ज्ञानकी गति कभी- 
बढेगी या नही, क्योकि जगत्‌का आधारभूत अव्यक्त तत्त्व इद्रियोंसे अगोचर अर्थात्‌ 
निर्गुण है, इसलिये उसका वर्णन, गुण, वस्तु, या क्रिया दिखानेवाले किसीभी शब्दसे 
नही हो सकता, और इसीलिये उसे अज्ञेय' कहते हूँ । परतु अव्यक्त सृष्टि-तत्त्वका 
जो ज्ञान हमें हुआ करता है, वह यद्यपि शब्दोसे अधिक न भी बताया जा सके, 

और इसलिये देखनेमें यद्यपि वह अल्पसा दीख पडे, तथापि वही माचवी ज्ञानका 

सर्वस्व है, और इसीलिये लौकिक नीतिमत्ताकी उपपत्तिभी उसीके आधारसे बतलाई 
जानी चाहिये, एवं गीतामें किये विवेचनसे साफ मालूम हो जाता है, कि 


उपसंहार ज्‌०७ 


उपपत्ति उचित रीतिसे वतलानेके लिये कुछभी अडचन नही हो सकती । दृश्य-मृप्टिके 
हजारो व्यवहार किस पद्धतिसे चलाये जावे - उदाहरणार्थ, व्यापार कैसे करना 
चाहिये, छडाई कँसे जीतनी चाहिये, रोगीको कौन-सी औषधि किस समय दी जावे, 
सूर्य चद्रादिकोकी दूरीकों कैसे जानना चाहिये - इसे भली भाँति समझनेके लिये 
हमेशा नामख्पात्मक दुश्य सृष्टिके ज्ञानकीही आवश्यकता हुआ करेगी और इसमें 
कुछभी सदेह नही, कि इन सब छौकिक व्यवहारोको अधिकाधिक कुशलतासे करनेके 
लिये नामरूपात्ममय आधिभौत्तिक शास्त्रोका अधिकाप्चिक अध्ययन अवश्य करना 
चाहिये । परतु यह गीताका विपय नही है। गीताका मुस्य विषय तो यही है, कि 
अध्यात्मदृप्टिसि मनुप्यकी परम श्रेष्ठ अवस्थाको बतला कर उसके आधारसे यह 
निर्णय कर दिया जावे, कि कर्म-अकर्म रूप नीति-घर्मका मूल तत्त्व क्या है। इनमेंसे 
पहले यराने आध्यात्मिक परम साध्य -मोक्षके चारेमें आधिभौतिक पथ उदासीन 
भडठेही रहे, परतु दूसरे विपयका, अर्थात्‌ केवल नीति-धर्मके मूल तत्त्वोका, निर्णय 
करनेके लियेभी आधिभौतिक पक्ष असमर्थ है, और पिछले प्रकरणोर्मे हम वतला 
चुके है, कि प्रव्‌ त्तिकी स्वतत्नता, नीति-धर्मकी नित्यता तया अमृतत्व प्राप्त कर लेनेकी 
मनुप्यके मनकी स्वाभाविक उच्छा, इत्यादि गहन विपयोका निर्णय आधिभौतिक 
प्थसे नहीं हो सकता - उसके लिये आखिर हमे आत्मानात्म-विचारमे प्रवेश करनाही 
पउता है। परतु अध्यात्मशास्त्॒वा काम कुछ इतनेहीसे पूरा नही हो जाता। जगतके 
आधारभूत अमृत्तत्वी नित्य उपासना करनेसे, और अपरोक्षानुभवसे मनुप्यके 
आत्माकों एक प्रकारकी विशिष्ट शाति मिलनेपर उसके णशीरू-स्वभावमें जो परि- 
वर्नन हो जाता है, वही सदाचरणका मूल है, इसलिये इस बातपर ध्यान रखनाभी 
उचित है, कि मानव-जातिकी पूर्णावस्थाके विषयमेमी अध्यात्मशास्वकी सहायतासे 
जैसा उत्तम निर्णय हो जाता है, बेंसा केवल आधिभौतिक सुखवादसे नहीं होता । 
गयोकि यश बात पहनेभी विस्तारपूर्वक बतलाई जा चुकी है, कि केवल विपयसुस्र 
तो पशुआवा उद्देश्य या साध्य हे, उससे ज्ञानवान्‌ मनृष्यकी वुद्धिका कभी पूरा समाधान 
शो नहीं सपता, सुयादुस अनित्य है तया धर्मही नित्य है । इस दुष्टिसि विचार करने- 
पर सहजही ज्ञात हो जावेगा, कि गीताओे पारलौकिक धर्म तथा नीति-धर्मं दोनोका 
प्रतिधारम जगतके आधारभूत नित्य तथा अमृतत्वके आधारसेही किया गया है, इस- 

सिये यह परमादधिता नीता-धर्म, उस आधिमौतिकणास्तसे कभी हार नहीं खा 
सकता, थी मनुष्यवे सव पर्मोड़ा मिचार सिर्फ दस दुष्टिसे किया करना है, कि मनुष्य 
गेवल एव. उच्च श्रेणीको जानवर है। यही कारण है, कि हमारा गीता-धर्म नित्य 
पा अभय सो गया ऐ, और भगवासनेटी उसमें ऐसा सुप्रवध्ठ कर रखा है, कि हिंदु- 
आओवों एस विपयम शिलीभी दूसरे धर्म ग्रण, गा मतकी जोर मंह पाकनेयी आवश्यकता 
भही पशती । जब सब बरह्ान्ायत्ा तिरुपण हो गया, तद याक्षदल्ूूयने राजा जनम 
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कहा है, कि “अभय वै प्राप्तोडुसि ” - अब तू अभय हो गया (वृं ४ २ ४) , यही 
बात गीता-घर्मके ज्ञानके लिये अनेक अर्थोर्में अक्षरश कही जा सकती है। 

गीता-धर्म कैसा है ? वह सर्वत्तोपरि निर्भर और व्यापक है। वह सम है, 
अर्थात्‌ वर्ण, जाति, देश या किसी अन्य भेदोंके पगडेंमें नही पडता, कितु सब लोगोको 
एकही मापतोलसे सद्गत्ति देता है। वह अन्य सव घम्के विपयमें ययथोचित सहि- 
प्णुता दिखलाता है। वह ज्ञान, भक्ति और कर्मयुकत है, और अधिक कया कहे ? 
वह सनातन वैदिक घ॒र्म-बृक्षका अत्यत मधुर तया अमृत फल है। वैदिक घर्ममें पहले 
द्रव्यमय या पशुमय यज्ञोका अर्थात्‌ केवल कर्मकाडकाही अधिक महात्म्य था, परतु 
फिर उपनिषदोके ज्ञानसे यह केवल कर्मकाड-प्रधान श्रौत-धर्म गौण माना जाने 
लगा, और उसी समय सास्यणास्त्रकाभी प्रादुर्भाव हुआ | परतु यह ज्ञान सामान्य 
जनोको अगम्य था, और इसका झ्ुकावभी कर्म-सन्यासकी ओरही विशेष रहा करता 
था, इसलिये केवल औपनिषदिक धमंसे अथवा दोनोकी स्मातं एकवाक्यतासेभी 
सर्वसाधारण लछोगोका पूरा समाधान होना सभव नहीं था! अतएव उपनिपदोके 
केवल वुद्धिगम्य ब्रह्मज्ञानके साथ प्रेमगम्य व्यक्त उपासनाके राजगुह्मका सयोग 
करके कर्मकाडकी प्राचीन परपराके अनुसारही, अर्जुनको निमित्त करके गीता-धर्म 
सव लोगोको मुक्तकठसे यही कहता है, कि “ तुम अपनी अपनी योग्यताके अनुसार 
अपने अपने सासारिक कतंव्योका पालन लोकसम्रहके लिये निष्काम वुद्धिसे, आत्मौ- 
पम्य-दृष्टिसे, तथा उत्साहसे यावज्जीवन करते रहो, और उसके द्वारा ऐसे नित्य 
परमात्म-देवताका सदा यजन करो, जो पिड-ब्रह्माडमें तथा समस्त प्राणियोमें 
एकत्वसे व्याप्त है, उसीमें तुम्हारा सासारिक तथा पारलौकिक कल्याण है।” 
उससे कर्म, बुद्धि, ( ज्ञान ) और प्रेम ( भक्ति ) इन तीनोंके बीचका विरोध नष्द 
हो जाता है, और सब आयु या जीवनही को ज्ञानमय करनेके लिये उपदेश देनेवाले 
अकेले गीता-धर्ममें सकल वैदिक घर्मका साराश आ जाता है। इस नित्य-धर्मको 
पहचानकर, केवल कतंव्य समझ करके, सर्वभूतहितके लिये प्रयत्न करनेवाले सैकडो 
महात्मा और कर्ता या वीर पुरुष जब इस पवित्न भारतभूमिको अलक्ृत किया करते 
थे, तव यह देश परमेश्वरकी कृपाका पात्न बनकर न केवल ज्ञानके वरन्‌ ऐश्वर्यकेभी 
शिखरपर पहुँच गया था, और कहना नही होगा, कि जवसे दोनो छोगोका साधन 
यह श्रेयस्कर धर्म छट गया है, तभीसे इस देशकी निक्ृष्टावस्थाका आरभ हुआ है। 
इसलिये ईश्वरसे आशापूर्वक अतिम प्रार्थना यही है, कि भक्तिका, ब्रह्मज्ञानका और 
कर्तृत्व-शक्तिका यथोचित मेल कर देनेवाले इस तेजस्वी तथा सम ग्रीता-धर्मके 
अनुसार परमेश्वरका यजन-पूजन करनेवाले सत्पुरुष इस देशमें फिरभी उत्पन्न हो। 
और, अतमें उदार पाठकोंसे निम्न मत्रद्वारा ( ऋ १० १९१ ४ ) यह विनती 
करके गीताका रहस्य-विवेचन यहाँ समाप्त किया जाता है, कि इस ग्रथमें कही भ्र मसे 
कुछ न्यनाधिकता हुई हो, तो उसे सम-दृष्टिसे सुधार लीजिये - 


उपसंहार जु०९ 


समानो व आकूतिः समाना हृदयानि व: 
समानमस्तु घो मनो यया वः सुसहासति ॥ 


यया थ* सुसहासति ॥।* 


* गह मं ऋग्वेद सहिताके अतमें आया है। यज्ञमडपमें एकलित छोगोको 
लण्य करके यह कहा गया है। अ्थे - “ तुम्हारा अभिपष्राय एक ममान हो, तुम्हारे 
अत करण एक समान हो, और तुम्हारा मन एक समान हो, जिससे तुम्हारा सुसाह्य 
होगा, अर्थात्‌ सघ-णवितकी दुढता होगी। ” असति - अस्ति, यह वैदिक रूप है। 
४ यथा थे सुसहासति / उसकी द्विरुक्ति ग्रथकी समाप्ति दिखकनेके छिये की गई है। 


॥ 3£ तत्सत्‌ ब्ह्मापणमस्तु ॥ 


परिशिष्ट-प्रकरण 


गीताकी बहिरंगपरीक्षा 


आविदित्वा ऋषिं छन्दरों दैवर्त योगमेव च। 
योध्ध्यापयेज्जपेद्ाईपि पापीयाज्ञायते तु सः ॥#- 
- स्मृति 


िछे प्रकरणोमे इस वातका विस्तृत वर्णन किया गया है, कि जब भारतीय 

युद्धमें होनेवाले भीषण कुलक्षय और ज्ञातिक्षयका प्रत्यक्ष दृश्य पहले पहल 
आँखोंके सामने उपस्थित हुआ, तब अर्जुन अपने क्षात्रधर्मका त्याग करके सन्‍्यासका 
स्वीकार करनेके लिये तैयार हो गया था, और उस समय उसको ठीक मार्गपर 
लानेके लिये श्रीकृष्णने वेदान्तशास्त्रके आधारपर यह प्रतिपादन किया, कि कर्म- 
योगही अधिक श्रेयस्कर है, कर्मयोगमें वुद्धिहीकी प्रधानता है, इसलिये ब्रह्मात्मैक्यज्ञान 
से अथवा परमेश्वर-भक्तिसे अपनी बुद्धिको साम्यावस्थामें रखकर उस बुद्धिके 
द्वारा स्वधर्मानुसार सब कर्म करते रहनेसेही मोक्षकी प्राप्ति हो जाती है, मोक्ष पानेके 
लिये इसके सिवा अन्य किसी वातकी आवश्यकता नही है, और इस प्रकार उपदेश 
करके, भगवानने अर्जुनको युद्ध करनेमे प्रवृत्त कर दिया । गीताका यही यथार्थ तात्पर्य 
है। अब “ गीताको भारतमें सम्मिलित करनेका कोई प्रयोजन नही ” इत्यादि जो शकाएँ 
इस श्रमसे उत्पन्न हुई हें -कि गीताग्रथ केवल वेदान्तविपयक और निवृत्ति-प्रधान 
है - उनकाभी निवारण आप-ही-आप हो जाता है । क्योंकि कर्णपर्वमें सत्यावृतका 
विवेचन करके जिस प्रकार श्रीकृष्णने अर्जुनकों युधिष्ठिरके वधसे परावृत्त किया हैं, 
उसी प्रकार उसे युद्धमे प्रवृत्त करनेके लिये गीताका उपदेशभी आवश्यक था, और 
यदि काव्यकी दृष्टिसे देखा जाय, तोभी यह सिद्ध होता है, कि महाभारतमें अनेक 
स्थानोपर ऐसेही जो अन्योन्य प्रसग दीख पडते है, उन सबका मूल तत्त्व कही-त-कही 


# ” किसी मत्के ऋषि, छद, देवता और विनियोगको न जानते हुए जो 
( उक्त मत्नकी ) शिक्षा देता है अथवा जप करता है, वह पापी होता है। ” यह 
किसी-व-किसी स्मृति-ग्रथका वचन है, परतु मालूम नही, कि किस ग्रथका है। हाँ, 
उसका मूल आपेयब्राह्मण ( आर्षेय १ ) श्रुति-प्रथमे पाया जाता है, वह यह है - 
“यो ह वा अविदितापंयच्छन्दोद॑वतब्राह्मणेन मत्रेण याजयति वाब्ध्यापयति वा 
स्थाणु वच्छेति गत वा प्रतिपद्यते । ” अर्थात्‌ ऋषि, छद आदि किसीभी मत्नके जा 
वहिरग है, उनके बिना मत्न नही कहना चाहिये । यही न्याय गीता सरीखे ग्रथके 
लियेभी लगाया जा सकता है। 


उपसंहार ज१्१्‌ 


बतलाना आवश्यक था, इसलिये उसे भगवद्गीतामें बतलाकर व्यावहारिक धर्मे- 
अधर्मके अथवा कार्ये-अकाये व्यवस्थितिके निरूपण की पूर्ति गीताहीमे की है । वनपर्वजे 
ब्राह्मण-व्याध-सवादमें व्याघने वेदान्तके आधार पर इस बातका विवेचन किया है, 
कि “ मैं मास वेचनेका रोजगार क्यो करता हूँ। ” और, शातिपवंके तुलाधार-जाजलि- 
सवादमेभी, उसी तरह, तुलाधारने अपने वाणिज्य व्यवसायका समर्थन किया है 
( वन २०६-२१५, शा २६०-२६३ ) । परतु यह उपपत्ति उन विशिष्ट व्यव- 
सायोहीकी है। इसी प्रकार अहिंसा, सत्य आदि विषयोका विवेचन यद्यपि महाभारतमें 
कई स्थानोपर मिलता है, तथापि वहभी एकदेशीय अर्थात्‌ उन विशिष्ट विषयोंके 
लियेही है, इसलिये वह महाभारतका प्रधान भाग नहीं माना जा सकता, अथवा 
इस प्रकारके एकदेशीय विवेचनसे यहभी निर्णय नहीं किया जा सकता, कि जिन 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण और पाडवोंके उज्ज्वल कार्योका वर्णन करनेके लिये व्यासजीने 
महाभारतकी रचना की है, उन महानुभावोके चरित्नोको आदर्श मानकर मनुष्य 
उस प्रकार आचरण करे या नही। यदि यही मान लिया जाय, कि ससार नि सार 
है और कभी-न-कभी सनन्‍्यास लेनाही हितकारक है, तो स्वभावत ये प्रश्न उपस्थित 
होते है, कि श्रीकृष्ण तथा पाडवोको इतनी झझ्टमें पडनेका कारणही क्या था ”? 
और, यदि उनके प्रयत्नोका कुछ हेतु मान लिया जाय, तो लोकसग्रहार्थ उनका 
गौरव करके व्यासजीको तीन वर्षपर्यत लगातार परिश्रम करके ( मभा आ ६२ 

५२ ) एक लाख श्लोकोंके इस बृह॒त्‌-प्रथकों लिखनेका प्रयोजनही क्या था ? केवल 
इतनाही कह देनेसे ये प्रश्न यथेप्ट हल नही हो सकते, कि वर्णाश्रम-कर्म चित्त-शुद्धिके 
लिये किये जाते है, क्योकि चाहे जो कहा जाय, स्वघधर्माचरण अथवा जगतके अन्य 
सब व्यवहार तो सन्यास-दृष्टिसे गौणही माने जाते है। इसलिये, महाभारतमे जिन 
महान्‌ पुरुषोके चरित्नोका वर्णत किया गया है, उन महात्माओंके आचरणपर “ मूले 
कुठार * न्‍्यायसे होनेवाले आक्षेपकों हटाकर, उक्त ग्रथमे कही-न-कही विस्तार- 
पूर्वक यह बतलाना आवश्यक था, कि ससारके सब काम करने चाहिये या नही 
और यदि कहां जाय, कि करने चाहिये, तो प्रत्येक मनृप्यको अपना अपना कर्म 
ससारमें किस प्रकार करना चाहिये, जिससे वह कर्म उसकी मोक्ष-प्राप्तिके मार्गमे 
वाधा न डालर सके। नलोपास्यान, रामोपाख्यान आदि महाभारतके उपाख्यानोंमे 
उक्त बातोका विवेचन करना उपयुक्त न हुआ होता, क्योकि ऐसा करनेसे उन 
उपागोके सदृश्य यह विवेचनभी ग्रौणही माता गया होता। इसी प्रकार वनपदव॑ं 
अथवा शातिपवेके अनेक विपयोकी खिचडीमे यदि गीताकोभी सम्मिलित कर दिया 
जाता, तो उसका महत्त्व अवश्यही घट गया होता | अतएव उद्योगपव समाप्त होनेपर 
महाभारतका प्रधान कार्य - भारतीय युद्ध - आरभ होनेके ठीक मौकेपरही, उसपर 

ऐसे आक्षेप किये गये है, जो नीति-धर्मंकी दृष्टिसि अपरिहायं दीख पडते हैं, और 
वही यह कमे-अकर्म विवेचनका स्वतत्न शास्त्र उपपत्तिसहित वतछाया गया है। साराश, 


५१२ गीतारठस्य अथवा कर्मयेगशास्त्र 


पढ़नेवाऊे बुछ देरके छिये यदि यह परपरागत कथा भूल जायें, कि श्रीकृष्णजीने युद्धके 
आरणमेंहों अर्जुनकों गीता सुनाई हे, और यदि थे एसी बुद्धिसे विचार करे, कि 
महाभा रतमे घर्म-अधरमंका निरूषण करनेके ठिये रचा गया यह एफ आर्प-महाकाव्य 
है, तोभी यही दीया पड़ेगा, कि गीताके लिये महाभारतमें जो स्थान नियुवत किया गया 
है, बही गीताझा महरुव प्रकट करनेके लिये साव्य-दृष्टिसेभी अन्यत उचित है। जब 
एन बातोंकी ठीक ठीझ उपपत्ति मारूम हो गई, कि गीताका प्रतिपादय विपय वया 
है और महाभारतमें मिस स्थानपर गीया बतलाई गई है, तब ऐसे प्रश्नोवा 
ुछभी महत्व दीय नहीं पढ़ता, कि “ रणभमिपर गीताफ़ा आन बतलानेकी क्या 
आवश्यकता थी ? बदालित्‌ फ्रिसीने उस ग्रयको महामारतमें पीछे घुसेड दिया 
होगा ! अधथया, भगवदगीतामे दसट्री शठोक मुस्य है मा सी ? / बयोक्कि अन्य प्रवरणो 
सेभी यही दीर. पढ़ता हैँ कि जब एक बार यह निम्नय हो गया, वि धर्म-निरूपपार्य 
भारत का महाभारत कब्नेफ लिये अमुक विषय महाभारतमें अमुक कारणसे 
अमुझ स्थानपर रखा जाना चाहिसे, तब महाभारतकार शस बातकी चिंता नहीं 
करते, कि उस विपयके पूर्ण निम्पणमें कितना स्थान छूग जायगा। तयापि 
गीताकी बहिरग-परीक्षाकें सचधर्में जो अन्यान्य युक्तियाँ पेश की जाती है, उनपरभी 
अब प्रसगानुसार विचार करके उनके सत्याशकी जाँच करना आवश्यक है। इसलिये 
उनमेंसे ( १) गीता और महाभारत, ( २ ) गीता और उपनियद्‌, ( ३ ) गीता 
और ब्रह्मतृत्न, ( ४) भागवत धमका उदय और गीता, ( ५ ) वर्तमान गीतावा 
काल, (६ ) गीता और बौद्ध ग्रय, ( ७ ) गीता और ईमसाइयोकी बाइबल, इन 
सात विपयोका विवेचन एस प्रकरणके सात भागोमे प्रमानुनार किया गया है। 
स्मरण रहे, कि उक्त बातोका विचार करते समय, केवल काव्यकी दृष्टिसे अर्थात्‌ 
व्यावहारिक और ऐतिहासिक दृष्टिमिही महाभारत, गीता, ग्रह्मसूद्व, उपनिषद्‌ आदि 
ग्रथोका विवेचन बहिरग-परीक्षा किया करते है, इसलिये, अब उक्त प्रश्नोका विचार 
हमभी उसी दृष्टिसे करेंगे। 


भाग १-गीता और महाभारत 


ऊपर यह अनुमान किया है, कि श्रीकृष्णजी सरीखे महात््माओंके चरित्नोका 
नैतिक समर्थन करनेके लिये महाभारतमे कर्मयोग-प्रधान गीता, उचित कारणोंसे, 
उचित स्थानमें रखी गई है, और गीता महाभारतकाही एक भाग होना चाहिये, 
वही अनुमान इन दोनो ग्रथोकी रचनाकी तुलना करनेसे अधिक दृढ़ हो जाता है। 
परतु तुलना करनेके पहले इन दोनो ग्रथोके वर्तमान स्वरूपका कुछ विचार करना 
आवश्यक प्रतीत होता है । अपने गीता-भाष्यके आरभमे श्रीमच्छकराचार्यजीने स्पष्ट 
रीतिसे कह दिया है, कि गीता ग्रथमे सात-प्तो एोक है, और वर्तमान समयमें प्राप्त 
सब प्रतियोमेंभी उतनेहों श्लोक पाये जाते हैं। इन सात-सो श्लोकोमेंसे १ श्लोक 


गीताकी बहिरंगपरीक्षा ज१३ 


घतराप्टका है, ४० सजयके, ८४ अर्जुनने और ५ ० भगवानके है । परतु ववईमें 
गणपत कृप्णाजीके छापाखानेमें मुद्रित महाभारतवंते प्रतिमे भीष्मपर्वमे वणित 
गीताके अठारह अध्यायोंके वाद जो अध्याय आरभ होता हैं, उसके ( अथात्‌ 
भीप्मपर्वके तेतालीसवे अध्यायके ) आरभमे साढेपाँच श्लोकोमे गीतारहस्यथका वणन 
किया गया है और उसमे कहा है - 

षट्शतानि स्विशानि श्लोकाना प्राह केशव । 

अर्जुन: सप्तपचाशत्‌ सप्तर्षाष्द तु सजय.। 

धृतराप्ट्र श्लोकमैक गीताया मानमुख्यते ॥ 
४ गीतामे केजवके ६२०, अर्जुनके ५७, सजयके ६७ और धृतराप्ट्रका १, इस प्रकार 
कुल मिलाकर ७४५ एलोक है।” मद्रास इलाकेमे जो पाठ प्रचछित है, उसके 
अनुसार क्ृण्णाचार्य-द्वारा प्रकाशित महाभारतकी शतिमें ये श्लोक पाये जाते है| परतु 
कलकत्तेमें मुद्रित महाभारतमें ये नही मिलते, और भारत-टीकाकार नीलूकठने 
तो उनके विपयमें यह लिखा है, कि इन साठेपाँच शए्लोकोफो “गौडे न पठचन्ते 
अताख प्रतीत होता है, कि ये प्रक्षिप्त है । परनु यद्यपि इन्हे प्रक्षिप्त मान छे, तथापि 
यह नहीं वतलाया जा सकता, कि गीतामे ७४५ श्लोक ( अर्थात्‌ वर्तमान प्रतियोमे 
जो ७०० श्लोक हैं उनसे ४५ श्लोक अधिक ) किसे और कब मिले। महाभारत 
बडा भारी ग्रथ है, इसलिये समव है, कि इसमें समय समयपर अन्य श्लोक जोड 
दिये गये हो तथा कुछ निकारहू डाले गये हो। परतु यह वात गीताके विययमें 
नहीं वही जा सकती। गीता-ग्रथ सर्देव पठनीय होनेके कारण वेदोके सदश पूरी 
गीताबगेभी वठाग्र करनेवाले लोग पहले बहुत थे, और अवतकभी कुछ है। यही 
फारण है, कि वर्तमान गीतामें वहत-से पाठातर नहीं हैं, और जो कुछ भिन्न 
पाठ हूँ, वे सव टीकाकारोकों मालूम है। इसके सिवा यह भी कहा जा सत्ता है, कि 
एसी हेतुसे गीता-ग्रथमे वरावर ७०० इलोक रखे गये है, कि इसमे कोई फेर्फार न 
क्र सके । अब प्रश्न यह है, कि बबवई तथा मद्रासमें मद्रित महाभारतकी प्रतियोमेही 
८७५ प्लोक, और ब्रेभी सव भगवानहीके ज्यादा कहाँसे आ गये ? सजय और अर्जनके 
एइलोकोया जोड वर्तमान प्रतियोमें, और इस गणनामे समान अर्थात्‌ १९४ हैं, और 
ग्यारह अध्यायके “ पश्याभि देवान्‌ / ( गीता ११ १५-३१ ) आदि १७ एलोकोके 
साथ मतभेदके वगरण सभव है, कि अन्य दस घ्लोकभी सजयके माने जाते, इसा ये 
फहषा जा सकता हे, कि बद्यपि सजब और अर्जनके एलोकोका जोड समानही है 
तथापि प्रत्येक स्छोककों पृथद्य पृथक्‌ गिननेमे छुछ पक्र हो गया होगा। परतु उस 
बातका छुछ पता नहीं रूगता, कि वर्तमान प्रतियोमे भगवानके जो ५७५ ज्लेक हे 
उनके चदझे ६२० ( पर्पान्‌ ४५ अधिक ) पहाँसे आ गये। यदि यह कहते है, मि 


गीताझा रतोत' या ध्यान या इसी प्रकारके रिसी अन्य प्रकरणवा उसमें समायेश 


किया गया होगा, सो देखते हैं, कि बवर्ईमें मुद्रित गहाभारतकी पोधीमें बह प्रकरण 
गी। ३६ 
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नही है। इतना ही नहीं, किंतु इस पोथीवाली गीतामेंभी सात सौ-ही श्लोक है। 
अतएव, वर्तमान सात सौ श्लोकोकी गीताहीको प्रमाण माननेके सिवा अन्य मार्ग 
नही है। यह हुई गीताकी बात्त, परतु जब महाभारतकी ओर देखते हैँ, तो कहना 
पडता है, कि यह विरोध कुछभी नही है। स्वय भारतहीमें यह कहा है, कि महा- 
भारत-सहिताकी सख्या एक लाख है। परतु रा व चितामणराव वैद्यने महाभारतके 
अपने टीका-प्रथमें स्पष्ट करके वतलाया है, कि वर्तमान प्रकाशित पोथियोमें उतने 
एलोक नही मिलते, और भिन्न भिन्न पर्वोके अध्यायोकी सख्याभी भारतके आरभमें 
दी गई अनुक्रमणिकाके अनुसार नही है। ऐसी अवस्थामें, गीता और महाभारतकी 
तुलना करनेके लिये इन ग्रथोकी किसी-न-किसी विशेष पोथीका आधार लिये बिना 
काम नहीं चल सकता, अतएव श्रीमच्छकराचार्यने जिस सात सौ श्लोकोवाली 
गीताको प्रमाण माना है, उसी गीताको और कलकत्तेके बावू प्रतापचद्र राय-हारा 
प्रकाशित महाभारतकी प.र्थ.को प्रमाण मानकर हमने इन दोनो ग्रथोकी ठुलना 
की है, और हमारे इस ग्रथमें उद्धृत महाभारतके श्लोकोका स्थान-निर्देशभी, 
कलकत्तेमें मुद्रित उक्त महाभारतके अनुसारही किया गया है। इन श्लोकोको 
बवईकी पोथीमें अथवा मद्रासके पाठक्रमके अनुसार प्रकाशित हृप्णाचार्यकी प्रतिमें 
देखना हो, और यदि वे हमारे निर्दिप्ट किये हुए स्थानोपर न मिले, तो कुछ आगे 
पीछे ढंढनेसे वे मिल जायेँगे। 

सात सौ श्लोकोकी गीता और कलकत्तेंके बाबू प्रतापचद्र राय-ढ्वारा प्रकाशित 
महाभारतकी तुलना करनेसे प्रथम यही दीख पडता है, कि भगवद्गीता महाभारत- 
हीका एक भाग है, और इस वातका उल्लेख स्वय महाभारतमेंही कई स्पानोमें 
पाया जाता है। पहला उल्लेख आदिपर्वके आरभमें दूसरे अध्यायमें दी गई अनु 
श्रमणिकामें किया गया है। पववे-वर्णनमे पहले यह कहा है - “ पूर्वोक्त भगवद्गीता- 
पर्व भीष्मवधस्तत ” ( मभा आ २ ६९ ), और फिर अठारह पर्वोके अध्यायो 
और श्लोकोकी सख्या बतलाते समय भीष्मपर्वके वर्णनमें पुनश्व भगवदूगीताका 
स्पष्ट उल्लेख इस प्रकार किया गया है - 

कश्मलू यत्र पार्थस्य वासुदेवों महामति । 
मोहज नाशयामास हेतुभिमक्षिद्शिभि: ॥॥ 

४ जिसमें मोक्षगर्भ कारण वतलाकर वासुदेवने अर्जुनके मनका मोहज कंश्मल ६९ 
कर दिया ( मभा. आ २ २४७ ) । इसी प्रकार आदिपवंके (आ १ १७९ ) पहले 
अध्यायमें प्रत्येक श्लोकके आरभमे 'यदाश्नौष” कहकर, जब घृतराष्ट्रने बतलाया 
है, कि दुर्योधन प्रभूतिकी जय-प्राप्तिके विषयमें किस किस प्रकार मेरी निराशा होती 
गई, तव यह वर्णन हैं, कि “ ज्योही सुना, कि अर्जुनके मनमें मोह उत्पन्न होनेपर 
श्रीकृष्णने उसे विश्वरूप दिखलाया, त्योही जयके विपयमे मेरी पूरी निराशा हो 
गई | ” आदिपवेके इन तीनो उल्लेखोंके बाद शातिपवंके अतमें नारायणीय धर्मका 
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वर्णन करते हुए गीताका फिरभी उल्लेख करना पडा है। नारायणीय, सात्वत, 
ऐकातिक और भागवत -ये चारों नाम समानार्थक हैं। नारायणीयोपास्यानमे 
(शा ३३४-३५१) उस भक्तिप्रधान प्रवृत्ति-मार्गके उपदेशका वर्णन किया गया हैं, 
कि जिसका उपदेश नारायण ऋषि अथवा भगवानने श्वेतद्वीपमे नारदजीको किया 
था। पिछले प्रकरणोमे भागवत धर्मके इस तत्त्वका वर्णन किया जा चुका है, कि 
वासुदेवकी एकातभावसे भक्ति करके इस जगतके सब व्यवहार स्वप्॒र्मानुसार करते 
रहनेसेही मोक्षकी प्राप्ती हो जाती है, और यहभी बतछा दिया गया है, कि इसी 
प्रकार भगवद्गीतामेभी सन्यास-मार्गकी अपेक्षा कर्मयोगही श्रेष्ठतर माना गया है। 
इस नारायणीय घर्मकी परपराका वर्णन करते समय वैशपायन जनमेजयमे कहते 
है, कि यह धर्म साक्षात्‌ नारायणसे नारदको प्राप्त हुआ है, और यही धर्म 
“ कथितो हरिगीतासु समासविधकल्पत / ( मभा शा २४६ १० ) - हरिगीता 
अथवा भगवदगीतामे वतरहाया गया है। इसी प्रकार आगे चलकर ३४८ से 
अध्यायके ८ वे इलोकमें यहु बतलछाया गया है, कि - 

समुपोेष्वनीकेषु घुरुपाडवयोर्मुधे । 

अजुने दिमनसस्‍के च गीता भगवता स्वयम ॥॥ 


कौरव और पाडवोंके )ड्धके समय विमनस्क अर्जुतको भगवानने ऐकातिक अथवा 
नारायण-धमंकी इन विधियोका उपदेश किया था, और सब युगोमे स्थित नारा- 
यण-धर्मकी परपरा बतलाकर पुनश्च कहा है, कि इस धर्मका और यतियोके धर्म 
अर्थात्‌ सन्यास-पध्रमंका वर्णन 'हरिगीता'में किया गया है ( मभा णा ३८८ ५३ )। 
आदिपर्व और शातिपवंमें किये गये इन छ उल्लेखोके अतिरिक्त अभ्वमेध्पर्वके अनु- 
गीतापवंमेभी और एक वार भगवद्गीताका उल्लेख किया गया है। जब भारतीय युद्ध 
पूरा हो गया, युधिप्ठिरका राज्याभिषेकभी हो गया, और एक दिन श्रीकृष्ण तथा 
अर्जन एकत्र वे हुए थे, तव श्रीकृष्णने कहा - “ यहाँ अब मेरे रहनेकी कोई आवश्य 
क्ता नही हैं, द्वारका जानेकी इच्छा है।” इसपर अर्जुनने श्रीक्ृप्णसे प्रार्थना की, 
कि युद्धके आरभर्म पहले आपने मुझे जो उपदेश किया था, वह में भुल गया, इसब्व्य्रि 
वह मुझे फिरसे बतलाइये ( अश्व १६ ) | तव इस विनतीके अनुसार, द्वारकाको 
जानेके पहले, श्रीकृष्णने अर्जुनकों अनुगीता सुनाई है। इस अनुगीताके आरभहीमे 
भगवानने कहा है -  दुर्भाग्य-वश तू उस उपदेशको भल गया, जिसे मैने ठुझे युद्धफे 
आरभमें वतलाया था। उस उपदेशको फिरसे वैसेही वतलाना अब मेरे लिग्रभी 
असभव है, इसलिये उसके बदले तुझे कुछ अन्य वाते वतलाता हूँ ” ( मभा अश्व 
अनुर्गीता १६ ५६-१३ ) | यह वात ध्यान देने योग्य है, कि अनुगीतामे गणित कुछ 
प्रकरण गीताके प्रकरणोके समानही है। अनुगीताके उक्त निर्देशनो मिलाकर 
महाभारतमें भगवद्गीताका सात बार स्पप्ट उत्लेख हो गया है। अर्थात्‌ अतर्गत 
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प्रमाणोसे स्पष्टतथा सिद्ध हो जाता है, कि संगवद्गीता वर्तमान महाभारतकाही 
एक भाग है। 

परतु सदेहकी गति निरकुश रहती है, इसलिये उपर्युक्त सात निर्देशोंसिभी 
कई लोगोका समाधान नही होता । वे कहते है, कि यह कैसे सिद्ध हो सकता है, कि 
ये उल्लेखभा भारतमे पीछेसे नही जोड दिये गये होगे ? इस प्रकार उनके मनमे 
यह शका ज्यो-की-त्यो रह जाती है, कि गीता महाभारतका भाग है अथवा नही । 
पहले तो यह शका केवल इसी समझसे उपस्थित हुई है, कि गीता ग्रथ ब्रह्मज्ान-प्रधान 
है, परतु हमने पहलेही विस्तारपूर्वक बतला दिया है, कि यह समझ ठीक नहीं, 
अत०व यथार्थमें देखा जाय, तो अब इस शकाके लिये कोई स्थानही नही रह जाता। 
तर्थाप इन प्रमाणोपरही अवलबित न रहते हुए अब हम वतलाना चाहते है, कि अन्य 
प्रमाणोंसेभी उक्त शकाकी अयधार्थता सिद्ध डो सकती है। जब दो ग्रथोंके विपयमे 
यह शका की जाती है, कि वे दोनो एकही ग्रथकारके हैं या नही, तव काव्यमीमासक- 
गण पहले इन दोनों बातों - शब्दसादृश्य और अर्थसादृश्य - का विचार किया 
करते है | शब्दसादृश्यमे केवल शब्दोहीका समावेश नहीं होता किंतु उसमें भाषा- 
रचनाकाभी समावेश किया जाता है| इस दृष्टिसे विचार करते समय देखना चाहिये 
कि ग्रीताकी भाषा और महाभारतकी भाषामें कितनी समता है | परतु महाभारत ग्रथ 
बहुत बडा और विस्तीर्ण है, इसलिये उसमें प्रसगके अनुसार स्थान-स्थानपर भाषाकी 
रचनाभी भिन्न भिन्न रीतिसे की गई है। उदाहरणार्थ, कर्णपर्वके कर्ण और अर्जुनके 
युद्धका वर्णन पढनेसे दीख पडता है, कि उसकी भाषारचना अन्य प्रकरणोकी भाषासे 
भिन्न है। अतएवं यह निश्चित करना अत्यत कठिन है, कि गीता और महाभारतकी 
भाषामें समता है या नहीं। तथापि सामान्यत विचार करनेपर हमें परलोकवासी 
काशीनाथपत तेलगके*॑ मतसे सहमत होकर कहना पडता है, कि गीताकी 
भाषा तथा छदरचना आर्ष अथवा प्राचीन है। उदाहरणार्थ, काशीनाथपतने यह 
बतलाया है, कि अत ( गीता २ १६ ), भाषा ( गीता २ ५४ ), ब्रह्म (८ प्रकृति, 
गीता १४ ३ ), योग ( कर्मयोग ), पादपूरक अव्यय है” (गीता २ ९ ) नादि 
शब्दोका प्रयोग गीत।में जिस अर्थमें किया गया है, उस अथ॑में वे शब्द कालिदास 
प्रभूतिके काव्योमें नहीं पाये जाते, और पाठभेदहीसे क्यो न हो, परतु गीताके 
११ ३५ इलोकमे 'नमस्क्ृत्वा' यह अपाणिनीय शब्द रखा गया है, तया गीता 


निज 





* स्वर्गीय काशीनाथ त््यवक तेलग-द्वारा रचित भगवद्गीताका अग्रेजी अनुवाद 
मेक्समूलर साहव-द्वारा सपादित ग्राच्यधमे-पुस्तकमालामें ( 58०26 20075 ० 76 
छ४४६ 5७7०5, ५० भागा) प्रकाशित हुआ है। इस ग्रथमें गीतापर एक टीकात्मक 
लेख प्रस्तावताके तौरपर जोड दिया गया है। स्वर्गीय तैलगके मतानुसार इसे 
प्रकरणमें जो उल्लेख है, वे ( एक स्थानको छोड ) इस प्रस्तावनाकों लक्ष्य करकेही 


किये गये हैं। पु 


गीताकी बहिरंगपरीक्षा ७१७ 


११ ४८ में “शक्य अह ' इस द्रकार अपाणिनीय सधिभी की गई है। इसी तरह 
४ सेनानीनामह स्कन्‍द ” (गीता १० २४ ) में जो सेनानीना” षष्ठीकारक है 
वहभी पाणिनीके अनुसार शुद्ध नही है। आर्प वृत्तरचनाके उदाहरणोकों स्वर्गीय 
तेलगने स्पप्ट करके नही बतलाया है, परतु हमे यह प्रतीत होता है, कि ग्यारहवे 
अध्यायवाले विश्वरूप-वर्णनके (गीता ११ १५-५० ) छत्तीस श्लोकोकों लक्ष्य करकेही 
उन्होने गीताकी छदरचनाको भार्प कहा है। इन श्लोकोके प्रत्येक चरणमें ग्यारह 
अक्षर है, परतु गणोका कोई नियम नही है, एक इद्गरव्जा चरण है तो दूसरा उपेद्र- 
वज्ना, तीसरा है शालिनी, तो चौथा किसी अन्य प्रकारका, इस तरह उक्त छत्तीम 
एलोकोमें - अर्थात्‌ १४४ चरणोमें - भिन्न भिन्न जातिके कुल ग्यारह चरण दीख 
पडते है। तथापि उनमे यह नियमभी दीख पडता है, कि प्रत्येक चरणमे ग्यारह अक्षर 
है, और उनमेंसे पहला, चौथा, आठवाँ और अतिम दो अक्षर गुस है, तथा छठा 
अक्षर प्राय रूघुही है। इससे यह अनुमान किया जाता है, कि ऋग्वेद तथा उप- 
निपदोके द्विष्टुप्‌ छदके ढेंगपरही ये एलोक रचे गये है। ऐसे ग्यारह अक्षरोके विपम- 
वत्त कालिदासके काव्योमें नही मिलते | हाँ, शाकुतल नाटकका “अमी वेदि परित 
वक्‍लृप्तधिण्ण्या ” यह श्लोक इसी छदमें हैं, परतु कालिदासहीने उसे 'ऋकछद' 
अर्थात्‌ ऋग्वेदका छद कहा है। इससे यह वात प्रकट हो जाती है, कि आर्ष वृत्तोके 
प्रचारके समयहीमें गीता-प्रथकी रचना हुई है। महाभारतके अन्य स्थलोमें उक्त 
प्रकारके आर्ष शब्द और वैदिक वृत्त दीख पडते हैं । परतु इसके अतिरिक्त इन दोनो 
ग्रथोके भाषासादृश्यका दूसरा दृढ प्रमाण यह है, कि महाभारत और गीतामें एकहीसे 
अनेक श्लोक पाये जाते है। महाभारतके सब श्लोकोकी छानवीन कर यह निश्चित 
करना कठिन है, कि उनमेंसे गीतामें कितने श्लोक उपलब्ध हैं। परतु महाभारत 
पढते समय उसमें जो श्लोक अक्षरण या न्यूनाधिक पाठभेदसे गोताके श्लोकके सदृश 
हमे जान पडे, उनकी सस्याभी कुछ कम नहीं है, और उनके आधारपर कापा- 
सादृश्यके प्रश्नका निर्णयभी सहजही हो सकता है। हीचे दिये गये श्लोक और 
एलोकार्ध, गीना और महाभारत (कलकत्ता की प्रति ) में शब्दश अथवा एक-आध 
शब्रकी भिन्नता होकर ज्यो-के-त्यों मिलते है - 


गीता महाभारत 
१ ९ नानाशस्त्रप्रहरणा ० श्लोकार्ध । भीष्मपर्च ( ५१ ४ ), गीताके सदृशही 
दुर्योधन द्रोणाचार्यसे अपनी सेनाका 
वर्णन कर रहा है। 


१ १० अपर्याप्त० पूरा इ्लोक। भीष्म (५१ ६) 


ण१८ 


१ १२-१९ तक आठ श्लोक । 


१ ४५ अहो वत महत्याव० श्लोकार्ध । 


२ १९ उभौ तौ न विजानीत ० इलोकार्घे। 


२ २८ अव्यक्तादीनि भूतानि० श्लोक | 
२ ३१ धर्म्याद्धि युद्वाच्छेयो ० श्लोकार्घ । 
२ ३२ सदृच्छया० श्लोक । 


२ ४६ यावान्‌ अर्थ उपपाने० श्लोक । 


२ ५९ विषया विनिवतततंन्ते० श्लोक । 


२ ६७ इद्रियाणा हि चरता० इशलोक । 


२ ७० आपूर्यमाणमचलप्रतिष्ठ ० इलोक । 


३ ४२ इंद्रियाणि पराण्याहु ० श्लोक | 


४ ७यदा यदाहि घ॒र्मस्य० श्लोक। 


गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


भीष्म ( ५१ २२-२९ ), कुछ शब्द- 
भेद रहते हुए शेष गीताके इलोकोंके 
समानही हैं । 

द्रोण (१९७ ५० ), कुछ शब्दमभेद हैं, 
शेष गीताके शइलोकके समान । 

शाति ( २२४ १४ ), कुछ पाठमेंद 
होकर वलि-वासव-सवाद और कठोप- 
निपदर्मे (२ १८ ) है। 

स्‍त्री (२ ६ ९ ११), अव्यक्तके 
बदले 'अभाव' है, शेप सब समान है। 

भीष्म ( १२४ ३६ ), भीष्म कर्णको 
यही बतला रहे है। 

कर्ण (५७ २) पार्थके बदले कर्ण पद 
रखकर दुर्योधन कर्णसे कह रहा है। 

उद्योग ( ८५ २६ ), सनत्सुजातीय 
प्रकरणमें कुछ शब्दभेदसे पाया जाता 
है । 

शाति (२०४ १६ ), मनृ-वृहस्पति- 
सवादमें अक्षरश मिलता है। 


वन (२१० २६ ), नब्राह्मण-व्याध- 
सवादमे कुछ पाठभेदसे आया है और 
पहले रथका रुंपकभी दिया गया है। 


शाति (२५० ९ ) , शुकानुप्रश्तमें ज्यो- 
का-त्यो आया है। 


गाति ( र४५ ३, २४७ २) इुछ 
पाठभेदसे शुकानुप्रश्तम दो वार आया 
है। परतु इस इलोकका मूल स्थान 
कठोपनिषदमें है (कठ ३ १० )। 


वन ( १८९ २७ ), मा्डिय-अशमें 
ज्यो-का-्त्यों है । 


गीताकी बहिरंगपरीक्षा 


४ ३१ नाय लोकोः्स्त्ययज्ञस्य ० 
एलोकाधे । 


४ ४० नाय लोको5स्ति न परो० 
सलोकार्घ । 


५ ५ यत्सास्य प्राप्यते स्थान० श्लोक। 


५ १८ विद्याविनयसपन्नें ० श्लोक । 


६ ५ आत्मैव ह्यात्मनो बध्ु० श्लोकाध । 
और आगामी एलोकका अआर्घ। 
६ २९ सर्वेभूतस्थमात्मान० श्लोकार्घ । 


६ ४४ जिज्ञासुर॒पि योगस्प० श्लोकार्घ। 


८. १७ सहस्नयुगपर्यत ० यह इलोक पहले 
यूगका अर्थ न बतलाकर गीतामे 
दिया गया है। 


८ र२०्य स सर्वेपु भूतेपु श्लोकार्घ । 


९ ३२ स्त्रियों वैश्यास्तथा० यह पूरा 
इलोक और आगामी श्लोकका 
पूर्वाध । 


१५ 


शाति ( २६७ ४० ), गोकापिली- 
याख्यानमे पाया जाता है, और सब 
प्रकरण यज्ञविषयकटद्दी है। 


वन (१९९ ११० ) , मार्कंण्डेय समस्या- 
पर्वेमं शत्दश मिलता है। 


शाति (३०५, १९, ३१६ ४ ), इंत 
दोनो स्थानोमें कुछ पाठभेदसे 
वसिष्ठकराल औरयाज्ञवल्वय-जन- 
कके सवादमें पाया जाता है। 


शाति ( २३८ १९ ), शुकानुप्रश्नमें 
अक्षरश मिलता है। 


उद्योग (३३ ६३, ६४ ), विदुर- 
नीविम ठीक ठीक मिलता है। 

शाति ( २३८ २१ ) , शुकानुप्रश्न, मनु- 
स्मति ( १२ ९१ ), ईशावास्योप- 
नियद्‌ ( ६ ) और कंवल्योपनिपदमे 
(१ १० ) तो ज्यो-का-यो मिद्ता 
है। 

शाति (२३५ ७ ), शुकानुप्रश्नमें कुछ 
पाठ-भेद करके रखा गया है। 


शाति (२३१ ३१ ), शुकानुप्रश्तम 
अक्षरण मिलता है, और युगका अर्थ 
वतलातेवाला कोष्टकश्नी पहले दिया 
गया है। मनुस्मृतिमभी कुछ पाठा- 
तरसे मिलता है ( मनु १ ७३ )। 


शाति (३३९ २३), नारायणीय 
धर्ममें कुछ पाठातर होकर दो वार 
आया है। 


अश्व (१९ ६१, ६२), अनुगीतामें 
कुछ पाठातरके साथ येही पलोक हैं । 


ज_्‌२० गीतारहस्य अथवा कम्मयोगश्ञासत्र 


१३ १४३ सर्वेत पाणिपाद० एलोक | शाति (२३८ २९, अश्व १९ ४९), 
शुकानुप्रश्न, अनुगीता तथा अन्यत्रभी 
यह अक्ष रश मिलता है | इस इलोकका 
मूलस्थान श्वेताश्वेतरोपनिपद्‌ ( ३ 


१६ ) है। 
१३ ३० यदा भूतपृथर्भाव० श्लोक।  शाति (१७ २३ ), युधिप्टिरने अर्जु- 
नसे येही शब्द कहे है । 
१४ १८ ऊरध्वें गच्छन्ति सत्त्वस्था० अश्व ( ३९ १० ), अनुगीताके गुरु- 
इलोक । शिप्यसवादमें अक्षरश मिलता है। 
१६ २१ त्रिविध नकरस्यद० श्लोक ॥ उद्योग (३२ ७) विदुरनीतिमें अक्षर- 
श॒ मिलता है। 


१७ ३  श्रद्धामयोध्य पुरुष ० इलोकार्घ। शाति ( २६३ १७ ) , तुलाघार-जाजलि- 
सवादके श्रद्धा प्रकरणमें मिलता है। 


१८ १४ अधिष्ठान तथा कर्ता० श्ठछोक शाति (३४७ ८७ ), नारायणीय 
।  प्रममें अक्षरश मिलता है। 


उक्त तुलनासे यह बोध होता है, कि २७ पूरे श्लोक और १२ एलोकार्घ, गीता 
तथा महाभारतके भिन्न प्रकरणोमें - कही कही तो अक्षरश और कही कही कुछ 
पाठातर होकर - एक्हीसे है , और, यदि पूरी तौरसे जाँच की जावे, तो औरभी 
कुछ श्लोको तथा श्लोकाधघोंका मिलना सभव है। यदि यह देखना चाहे, कि दो-दो 
अथवा तीन-तीन शब्द अथवा एलोकके चतुर्थाश ( चरण ) गीता और महाभारतमें 
कितने स्थानोपर एक-से है, तो उपर्युक्त तालिका कही अधिक वढानी होगी ।* परतु 
इस शब्द-साम्यके अतिरिक्त केवल उपर्युवत तालिकाके श्लोक-सादृशका विचार करे, 





*यदि इस दृप्टिसे सपूर्ण महाभारत देखा जाय, तो गीता और महाभारतम 
समान श्लोकपाद अर्थात्‌ चरण सौंसेभी अधिक दीख पडेंगे। उनमेंसे कुछ यहां दियि 
जाते है - कि भोगैजीवितेन वा ( गीता १ ३२ ) नैतत्त्वय्यूपपद्यते ( गीता २ ३ ), 
त्ञायते महतो भयात्‌ (२ ४० ), अशातस्य कुत सुखम्‌ (२ ६६ ), उत्सी 
देयुरिमे लोका (३ २४ ), मनो दुनिग्रह चछम्‌ ( ६ ३५ ), ममात्मा भूतभावत 
(९ ५), मोघाशा मोघकर्माण (९ १२ ), सम सर्वेषु भूतेषु (९ २५ 2 
दीप्तानलाकंद्यूति ( १९ १७ ), सर्वभूतेहिते रता (१२ ४ ), तुल्यनिदा स्तुति 
(१२ १९ ), सतुप्टो येनकेनचित्‌ (१२ १९ ), समलोष्टाशए्मकाचन ( १४ 
२४ ), त्िविधा कर्मचोदना ( १८ १८ ), निर्मम शात (१८ ५३ ) नहीं 
भूयाय कल्पते ( १८ ५३ ) च्त्यादि। 
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तो बिना यह कहे नहीं रहा जा सकता, कि महाभारतके अन्य प्रकरण और गीता, 
ये दोनों एकही लेखनीके फ्ल हैं। यदि प्रत्येक प्रकरणपर विचार किया जाय, तो 
यह प्रतीत हो जायगा, कि उपर्युक्त ३३ ड्ल्लेकोमेंस १ मार्कडेय प्रश्नसे, आधा 
मार्वडेय-समस्यासे, १ ब्राह्मण-व्याध-सवादमे, २ विदुर-नीतिमें, १ सनत्सुजातीयमें 
१ मनु-बृहस्पति-सवादमें, ६॥ शुकानुप्रश्नमें, १ तुलाधार-जाजलि-सवादमे, १ वसिप्ठ- 
कराल और यानवकक्‍त्य-जनक-सवादमें, १॥ नारायणीय घर्ममें, २॥। अनुगीतामें और 
शेप भीष्म, द्रोण, पर्ण, तथा स्त्वीपर्वम उपलब्ध है । इनमेंसे प्रायः सब जगह ये श्लोक 
पूर्वापर सदर्भके उक्त उचित स्थानोपरही मिलते है - प्रक्षिप्त नहीं है, और यहभी 
प्रतीत होता है, कि इनमेंसे कुछ श्लोक गीताहीमें समारोप दृष्टिसे लिये गये 
हैं। उदाहरणार्थ, सहस्रयुगपर्यतम्‌” ( गीता ८ १७ ) इस श्लोकके स्पप्टीकरणार्थ 
बप और युगकी व्यास्था पहले बतलाना जावश्यक था, और महाभारत (शा 
२३११ ) तथा मनुस्मृतिर्मे इस श्लोकके पहले उनके लक्षणमी कहे गये है। परतु 
गोतामे यह एलोफ, 'युग' आदिकी व्याख्या न बतका कर, एफ्द्म कहा गया है। 
इस दष्टिसे विचार करनेपर यह नहीं कहा जा सकता, कि महाभारतके अन्य 
प्रकरणों ये श्लोक गीताहीसे उद्धृत किये गये हो, और, इतने भिन्न निन्न 
प्रकर्णीमेसे भीतामें इन पोकोका लिया जानाभी सभव नही है। जतठण्व, यही 
पहना पडता है, कि गीता और महाभारतके इन प्रकरणोका लिखनेवाला कोई एकही 
पुर॒प होना चाहिये। यहाँ यह बतन्श देना आवश्यक प्रतीत होता है, कि जिस प्रकार 
मन्स्मृतिके कई श्योषा महाभारतमे मिलते है,” उसी प्रकार गीताका मसहख्युग- 
पर्यतम्‌' ( ८ १७ ) यह पृ्ण एल्लेक कुछ हेरफेरके साथ, और यह झलोकार्ध - 
४ श्रेयानू स्वधर्मों विगण परधम्मात्व्वनुप्ठितात्‌ ” (ग्रीता ३ ४५, १८४७ ) 
लियान्‌ ये बदले 'वर' पाठातर होकर - मनुस्मृतिमे पाया जाता है, तथा 'सर्वभृतस्थ- 
मात्माम्‌ यह ए्लोफार्धनी (गीता ६ २९ ) सर्वभूतेपु चात्मानम्‌ इस रूपसे 
मनस्मूनिमे पाया जाता है ( सन्‌ १७३, १० ९७, १२ ९१ )। महाभारतके 
अनुधासनपयसे तो ' मनुनाधिह्टित शास्त्म्‌ ! ( अनु ४७ ३५ ) फहकर मनुस्मृतिका 
स्पग्ट रीनिगे हायर किया गया 
शादन्सादायबे बद्के यदि अर्थ-सादुश्य देया जाय, तोभी उस अनमान दढ़ हो 
जाता 7 । पिछले प्रगारणामे गीताफे फर्मघोग-मार्ग और प्रवत्ति प्रधान भागवत-धर्म था 
पारायगीय छर्मणी समतागा दिग्दर्शन एम झररटी चुके है । सारायणीय धर्मसें व्यवत- 
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सृष्टिकी उपपत्तिकी जो यह परपरा बतलाई गई है, ( मभा शा ३३९ ७१, ७२ ), 
कि वासुदेवसे सकर्तण, सकषंणसे प्रद्युम्न, प्रद्यम्ससे अनिरुद्ध और अनिरुद्धसे ब्रह्मदेव 
हुए, वह गीतामें नही ली गई। इसके अतिरिक्त यहभी सच है, कि गीता-धर्म 
और नारायणीय धर्ममें अन्य अनेक भेद हैं। परतु चतुर्व्यह परमेश्वरकी कल्पना 
गीताको मान्य भलेही न हो, तथापि गीताके सिद्धान्तोपर विचार करनेसे प्रतीत 
होता है, कि गीता-धर्म और भागवत-धर्म एकहीसे है | वे सिद्धान्त ये है - एकव्यूह 
वासुदेवकी भक्तिही राजमार्ग है, किसीभी अन्य देवताकी भक्ति की जाय, वह 
वासुदेवहीको अर्पण हो जाती है, भक्त चार प्रकारके होते हैं, स्वधर्मके अनु- 
सार सव कर्म करके भगवद्भक्तको यज्ञचक्र जारी रखना चाहिये, और सन्यास 
लेना उचित नही है। यह पहले बतलाया जा चुका है, कि विवस्वान्‌-मनू, इक्ष्वाकु 
आदि साप्रदायिक परपराभी दोनों ओर एकही है। इसी प्रकार सनत्सुजातीय' 
शुकानुप्रशन, याज्ञवल्क्य-जनक-सवाद, अनुगीता इत्यादि प्रकरणोकों पढनेसे यह वात 
ध्यानमें आ जायगी, कि गीतामे वर्णित वेदान्त या अध्यात्मज्ञानभी उक्त प्रकरणोमें 
प्रतिपादित ब्रह्मज्ानसे मिलता-जुलता है। कापिल-साख्यशास्त्रके २५ तत्त्वो और 
गुणोत्कर्षके सिद्धान्स्से सहमत होकरभी भगवद्‌गीताने जिस प्रकार यह माना है, 
कि प्रकृति और पुरुषकेभी परे कोई नित्य-तत्त्व है, उसी प्रकार शातिपर्वके वसिष्ठ- 
करालरू-जनक-सवादमें और याज्वल्क्य-जनक-सवादमे विस्तारपूर्वक यह प्रतिपादन' 
किया गया है, कि साख्योंके २५ तत्त्वोके परे एक 'छब्वीसवाँ” तत्त्व और है, जिसके 
ज्ञानके बिना कैवल्य प्राप्त नही होता । यह विचार-सादृश्य केवल कर्मयोग या अध्यात्म 
इन्ही दो विषयोंके सबधमें नही दीख पडता, कितु इन दो मुख्य विषयोंके अतिरिक्त 
गीतामे जो अन्याय विषय है, उनकी बरावरीके प्रकरणभी महाभा रतमें कई जगह 
पाये जाते हैं। उदाहरणार्थ, गीताके पहले अध्यायके आरभमेही द्रोणाचार्यसे दोनो 
सेनाओका जैसा वर्णन दुर्योधनने किया है, ठीक वैसाही आगे भीष्मपवके ५१ वे 
अध्यायमें, उसने फिरसे द्रोणाचार्यसे वर्णन किया है। पहले अध्यायके उत्तरा्धमे 
अर्जुनको जैसा विषाद हुआ, वैसाही आगे युधिष्ठिरको शातिपर्वके आरभमे हुआ 
है, और जब भीष्म तथा द्रोणका योगवलू से वध करनेका समय समीप आया, तव 
अर्जुनके मुखसे फिर वैसेही खेदयुक्त वचन निकले, हैँ ( मभा भीष्म ९७ ४-७, 

१०८ ८८-९४)। गीताके (गीता १ ३२, ३३) आरभमें अर्जुनने कहा है, कि 
जिनके लिये उपभोग प्राप्त करना है, उन्हीका वध करके जय प्राप्त करे, तो उसका 
उपयोगही क्या होगा ? और जब युद्धमें सब कोरवोका वध हो गया, तव यही वात 

दुर्योधनके मुखसेभी निकली है ( मभा शल्य ३१ ४२-५१ )॥ दूसरे अध्यायके 
आरभमेंही जैसे साख्य और कर्मयोग ये दोनो निष्ठाएँ वतलाई गई है, वैसेट्टी तारा- 
यणीय धर्ममे और शातिपर्वके जापकोपाख्यान तथा जनक-सुलभा-सवादमेभी इन 

निष्ठाओका वर्णन पाया जाता है (मभा शा १९६, ३२० ) | तीसरे अध्यायके, 
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वनपर्वेके आरभमें द्रौपदीने युधिष्ठिरसे कहा है, कि अकर्मकी अपेक्षा कमें श्रेष्ठ हूँ, 
कर्म न किया जाय, तो उपजीविकाभी न हो सकेगी। सो यटी बाते ( मभा वन 
३२), और इन्ही तत्त्वोका उल्लेख अनुगीतामेंभी फिरसे किया गया है। श्रौत-धर्म 
था स्मार्त-धर्म यज्षमय है, यज्ञ और प्रजाको ब्रह्मदेवने एकही साथ निर्माण किया है, 
इत्यादि गीताका प्रवचन नारायणीय धरंके अतिरिक्त शातिपवंके अन्य स्थानोमें 
(शा २६७ ) और मनृस्मृति ( मनु ३ ) मेंभी मिलता है। तुलाधार-जाजली- 
सवादमे तथा ब्राह्मण-व्याध-सवादमेंभी येही विचार मिलते है, कि स्वधमेके अनुसार 
कर्म करनेमे कोई पाप नहीं है (मभा शा २६०-२६३, वन २०६-२१५)। इसके 
सिवा, सृष्टिकी उत्पत्तिका जो थोडा वर्णन गीताके सातवे और आठवे अध्यायोमे 
है, उसी प्रकारका वर्णन शातिपर्वके शुकानुप्रश्नमेंभी पाया जाता है (शा २३१ ), 
और छठे अध्यायमें पातजलयोगके आसनोका जो वर्णन है, उसीका फिरसे शुकानु- 
प्रश्न (शा २३९ )में और आगे चलकर शातिपवंके ३००वे अध्यायमें तथा 
अनुगीतामेंभी विस्तारपूर्वक विवेचन किया गया है ( अश्व १९ )। अनुगीताके 
ग रुशिष्य-सवादमें किये गये मध्यमोत्तम वस्तुओके वर्णन ( अश्व ४३, ४४ ) 
और गीताके दसवे अध्यायके विभूति-वर्णनके विषयमे तो यह कहा जा सकता है, 
कि इन दोनोका प्राय एकही अर्थ है। महाभारतमे कहा है, कि गीतामें भगवानने 
अर्जुनको जो विश्वरूप दिखलाया था, वही सधि-प्रस्तावके समय दुर्योधन आदि 
कौरवोको, और युद्धके बाद द्वारकाको लौटते समय मार्ग उत्तकको भगवानने 
दिखलाया, और नारायणने नारदको तथा दाशरथि रामने परशुरामको दिखलाया 
(उ १३०, अश्व ५५, शा ३३९, वन ९९ )। इसमें सदेह नही, कि गीताका 
विश्वरूप-वर्णन इन चारो स्थानोके वर्णनोसे कही अधिक सुरस और विस्तृत है, 
परतु सब वर्णनोको पढनेसे यह सहजही मालूम हो जाता है, कि अर्थ-सादृश्यकी 
दृष्टिसे उनमें कोई नवीनता नही है। गीताके चौदहवे और पद्रहवे अध्यायोमें इन 
वातोका निरूपण किया गया है, कि सत्त्व, रज और तम इन तीनो गुणोके कारण 
सृष्टिमें भिन्नता कैसे उत्पन्न होती है,इन गुणोंके छक्षण क्या हैं, और सब कर्तुत्व 
गुणोहीका है, आत्माका नहीं, ठीक इसी प्रकार इन तीनोका वर्णन अनुगीता 
(अश्व ३६-३९) और शात्ििपर्वेमेभी अनेक स्थानोमे पाया जाता है (शा २८५, 
३३०-३११) , साराश, गीतामें जिस प्रसगका वर्णन किया गया है, उसके अनुसार 
उसमें कुछ विषयोका विवेचन अधिक विस्तृत हो गया है, और गीताकी विपय- 
विवेचन-पद्धतिभी कुछ भिन्न है, तथापि यह दीख पडता है, कि गीताके सब विचारोंसे 
समानता रखनेवाले विचार महाभारतमेंभी पृथक पृथक्‌, कही-न-कही, न्यूनाधिक 
पायेही जाते है, ओर यह बतलानेकी आवश्यकता नही, कि विचार-सादश्यके साथ- 
हो-साथ थोडीबहुत समता शब्दोमेंभी आप-ही आप आज जाती है। मार्गेशीर्ष महीनेके 
सवधकी सादृश्यता तो बहुतही विलक्षण है। गीतामें “ मासाना सार्गशीर्षोष्हम्‌ 
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(गीता१० ३५) कहकर इस मासको जिस प्रकार पहला स्थान दिया है, उसी 
प्रकार अनू शासनपर्वके दानध्म-प्रकरणमें जहाँ उपवासके लिये महीनोंके नाम 
बतलानेका मौका दो बार आया है, वहाँ प्रत्येक बार मार्गशीर्पसेही महिनोकी 
गिनती आरभ कौ गई है ( अनु १०६, १०९ )। गीतामें वर्णित आत्मौपम्थकी या 
सर्वभूतहितकी दृष्टि, अथवा आधिभौतिक, आधिदेषिक और आध्यात्मिक भेद तथा 
देवयान और पितृयान-गतिका उल्लेख महाभारतके अनेक स्थानोमें पाया जाता है, 
परतु पिछले प्रकरणोमें इनका विस्तृत विवेचन किया जा चुका हैं, अतएव यहाँपर 
पुनरुवितकी आवश्यकता नही । 

भाषा-सादृश्यकी ओर देखिये, या अर्थ-सादृश्यपर ध्यान दीजिये, अथवा 
गीताके विपय महाभारतमें जो छ -सात उल्लेख मिलते हैं, उन पर विचार कीजिये, 
अनुमान यही करना पडता है, कि गीता वर्तमान महाभारतकाही एक भाग है, और 
जिस पुरुपने वर्तमान महाभारतकी रचना की है, उसीने वर्तमान गीताकाभी 
वर्णन किया है। हमने देखा है, कि इन सव प्रमाणोकी ओर ध्यान न देकर अथवा 
किसी तरह उनका अटकलरू-पच्चू अर्थ लगाकर, कुछ लोगोंने गीताको प्रक्षिप्त सिद्ध 
करनेका का यत्न किया है। परतु जो लोग वाद्य प्रमाणोको नही मानते, और अपने- 
ही सशयरूपी पिशाचको अग्नस्थान दिया करते है, हमारे मतसे, उनकी विचार-पद्धति 
सर्वेंधा अशास्त्रीय अतएव अग्राह्म है। हाँ, यदि इस वातकी उपपत्तिही मालूम व 
होती, कि गीताको महाभारतमे क्‍या स्थान दिया गया है, तो वात कुछ और थी। 
परतु जैसे कि इस प्रकरणके आरभमें बतला दिया गया है, गीता केवल वेदान्त- 
प्रधान अथवा भक्ति-प्रधान नही है, कितु महाभारतमें जिन प्रमाणभूत श्रेष्ठ पुरुषोके 
चरित्नोका वर्णन किया गया है, उनके चरित्नोका नीति-तत्त्व या मर्म वतलानेके लिये 
महाभारतमें कर्मयोग-प्रधान गीताका निरूपण अत्यत आवश्यक था, और वर्तमान 
समयमें महाभारतके जिस स्थानपर वह पाई जाती है, उससे वढकर, काव्य-दृष्टि- 
सेभी कोई अधिक योग्य स्थान उसके लिये दीख नही पडता । इतना सिद्ध होनेपर 
अतिम सिद्धान्त यही निश्चित होता है, कि गीता महाभारतमें उचित कारणसे और 
उचित स्थानपरही कही गई है - वह प्रक्षिप्त नही है। महाभारतके समानही रामा- 
यणभी सर्वमान्य और उत्कृष्ट आप महाकाव्य है, और उसमेंभी कथा-प्रसगानुसार 
सत्य, पुत्नधर्म, मातृघर्म, रणघर्मं, आदिका मार्मिक विवेचन है। परतु यह बतलानेकी 
आवश्यकता नहीं, कि वाल्मीकि ऋषिका मृल हेतु अपने काव्यको महाभारतके 
समान “ अनेकसमयान्वित, सूक्ष्म धर्मे-अधर्मके न्‍्यायोसे ओतप्रोत, और सब छोगोको 
शील तथा सच्चरितकी शिक्षा देनेमें सव प्रकारसे समर्थ ” बनानेका नही था, इसलिये 
घम-अधर्म, कार्य-अकार्य या नीतिकी दृष्टिसि महाभारतकी योग्यता रामायणसे 
कही बढकर है। महाभारत केवल आर्ष काव्यका केवल इतिहास नहीं है, किंतु वह 
एक सहिताही है, जिसमें घर्म-अधर्मके सूक्ष्म प्रसगोका निरूपण किया गया है, और 
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यदि इस घर्म-सहितामे कर्मयोगका शास्त्रीय तथा तात्त्विक विवेचन न किया जाय, 
तो फिर वह कहाँ किया जा सकता है? केवल वेदान्त-ग्रथोमें यह विवेचन नहीं 
किया जा सकता । उसके लिये योग्य स्थान धर्मसहिताही है, और यदि महाभारत- 
कारने यह विवेचन न किया होता, तो यह धर्म-अधमंका बृहत्‌ सग्रह अथवा पाँचवाँ 
वेद उतनाही अपूर्ण रह जाता । इस अप्र्णताकी पूति करनेके लियेही भगवद्गीता 
महाभारतमें रखी गई है। सचमुच यह बडा भाग्य है, कि इस कर्मयोगशास्त्रका 
मडन महाभारतका जैसे उत्तम ज्ञानी सत्पुस्पनेही किया है, जो वेदान्तशास्त्रके 
समानही व्यवहारमे भी अत्यत निपुण । 

इस प्रकार सिद्ध हो चुका, कि वर्तमान भगवद्गीता अचलित महाभारतहीका 
एक भाग है, तथापि अब उसके अर्थका कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना चाहिये । 
भारत और महाभारत इन दो शब्दोको हम लोग आज़कल समान्र्थंक समझते 
है, परतु वस्तुत वे दो भिन्न भिन्न शब्द है। व्याकरणकी दृष्टिसे देखा जाय, 
तो भारत' वाम उस ग्रथको प्राप्त हो सकता है, जिसमें भरतवशी राजाओदे परा- 
न्रमका वर्णन हो। रामायण, भागवत आदि शब्दोकी व्युत्पत्ति ऐसीही है, और, 
इस रीतिसे भारतीय युद्धका, जिस ग्रथमें वर्णन है, उसे केवल 'भारत्ञ' कहना यथेष्ट 
हो सकता है, फिर वह ग्रथ चाहे जितना विस्तृत हो । रामायण ग्रथभी कुछ छोटा 
नही है, परतु उसे कोई महारामायण नही कहता। फिर भारतहीको 'महाभारत' 
क्यो कहते है? महाभारतके अतमें यह बतलाया है, कि महत्त्व और भारतत्व इन 
दो गृणोंके कारण ईस ग्रथकों महाभारत नाम दिया गया हूँ ( स्वर्गा ५ ४४ )। 
परतु 'महाभारतंका सरलरू शब्दार्थ “बडा भारत होता है, और ऐसा अर्थ 
करनेसे यह प्रश्न उठता है, कि 'बढे' भारतके पहले क्या कोई छोटा' भारतभी था ? 
भौर, उसमें गीता थी या नहीं ? वर्तेमान महाभारतके आदिपवंमे लिखा है, कि 
उपाख्यानोके अतिरिक्त महाभारतके श्लोकोकी सख्या चौवीस हज़ार है ( मभा 
आ १ १०१ ), और आगे चलकर यहभी लिखा है, कि पहले इसीका नाम 'जय' 
था (आ ६२ २० )। जय शब्दसे भारतीय युद्धमे पाडवोकी जयका बोध होता 
है, और ऐसा अर्थ करनेसे यही प्रतीत होता है, कि भारतीय युद्धका वर्णन जय 
नामक ग्रथममें पहले किया गया था, आगे चलकर उसी ऐतिहासिक ग्रथमें अनेक 
उपाख्यान जोड दिये गये, और इस प्रकार महाभारत एक वडा ग्रथ हो गया, 
जिसमें इतिहास और धर्म-अधर्म विवेचनकाभी निरुपण किया गया है। आश्वलायन 
गृह्मसूत्रोंके ऋषितपंणमें “ सुमतु-जैमिनी-वैशपायन-पैल-सूत्र-भाष्यभारत-महाभारत 
धर्माचार्या ” (आ गृू ३ ४४) इस प्रकार भारत और महाभारत इन दो 
भिन्न भिन्न ग्रथोका स्पष्ट उल्लेख किया गया है, उनसेभी उक्त अनुमानही दुढ हो 
जाता है । इस प्रकार छोटे भारतका वडे भारतमें समावेश हो जानेमे कुछ कालके 
बाद, छोटा भारत' नामक स्वतत्न ग्रथ शेष नही रहा, और स्वभावत लोगोम 
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यह समल हो गई, केवल 'महाभारत' टी एक भारत ग्रथ है । वर्तमान महाभारतकी 
पोथीमेंभी यह वणन मिलता है, कि व्यासजीने पहले अपने पुत्र - शुक - वो और 
अनतर अपने अन्य शिप्योका भारत पढाया था (आ १ १०३ ), और 
आगे यहभी कहा, कि सुमतु, जैमिनि, पैल, शुक और वैशपायन इन पाँच शिष्योंने 
पांच भिन्न भिन्न भारतसहिताओकी अथवा महाभारतोकी रचना की (आ ६३ 
९० ) ) इस विपयमें यह कथा पाई जाती है, कि इन पाँच महाभा रतोमेंसे वैशपायनके 
महाभारतको और जैमिनीके महाभारतमे केवल अश्वमेधपर्वहीकों व्यासजीने रख 
लिया । इससे अब यहभी मालम हो जाता है, कि ऋषितर्पणमें 'भारत-महाभारत' 
शब्दोंके पहले सुमतु आदि नाम क्‍यों रखें गये है| परतु यहाँ इस चिपयके इतने गहरे 
विचारका कोई प्रयोजन नहीं । रा व चितामणराव वैद्यने महाभारतके अपने टीका- 
प्रथम इस विषयका विचार करके जो सिद्धान्त स्थापित किया हैं, वही हमें सय॑- 
क्तिक मालूम होता हैं। अत्तएवं यहाँ परइतना कह देनाही यथेप्ट होगा, कि वर्तमान 
समयमे जो महाभारत उपलरूब्ध हैँ, वह मूलमे वैसाही न था, भारत या महा- 
भारतके अनेक स्पातर हो गये है, और उस ग्रथकों जो अतिम स्वरूप प्राप्त हुआ, 
वह हमारा वर्तमान महाभारत है। यह नहीं कहा जा सकता, कि मूल भारतमेभी 
गीता न रही होगी। हाँ, यह प्रकट है कि सनत्मुजातीय, विटरनीति, शुकानुप्रश्न, 
याक्षवल्क्य-जनक-सवाद, विष्णुसहस्ननाम, अनुगीता, नारायणीय धर्म आदि प्रकरणोंके 
समानही वर्तमान गीताकोभी महाभारतकारने पहले ग्रथोके आधारपरही लिखा 
है - मई रचना नही की है। तथापि, यहभी निश्चयपूर्वक नहीं कहा जा सकता, कि 
मूल गीतामे महाभारतकारने कुछभी हेरफेर न किया होगा । उपर्यक्त विवेचनसे यह 
वात सहजही समझमें आ सकती है, कि वर्तमान सात सौ श्लोकोकी गीता वर्तमान 
महाभारतहीका एक भाग है, दोनोकी रचनाभी एकनेही की है, और वर्तमान महा- 
भारतमे वर्तमान गीताको किसीने वादमें मिला नही दिया है। आगे यहभी बतछाया 
जायगा, कि वर्तमान महाभारतका समय कौन-सा है, और मूल गीताके विपयम 
हमारा मत्त क्‍या है। 


भाग २- गीता और उपनिषद्‌ 


अब देखना चाहिये, कि गीता और भिन्न भिन्न उपनिषदोका परस्पर संवेत 
क्या है। वर्तमान महाभारतहीमें स्थान-स्थानपर सामान्य रीतिसे उपनिपदाका 
उल्लेख किया गया है, और वृह॒दारण्यक (व्‌ १ ३ ) तथा छादोग्य ( छा 
१ २ )में वर्णित प्राणेद्रियोके युद्धका हालभी अनुगीता ( अश्व २३ )गेंभी हैं, वथा 
४ ज्ञ में स्तेनो जनपदे ” आदि कैकेय-अश्वपति राजाके मुखसे निकले हुए शब्दभी 
(छा ५ ११ ५ ) शानिपर्वमें उक्त राजाकी कथाका वर्णन करते समय ज्या-के- 
त्यो पाये जाते है ( भा ७७ ८ ) । इसी प्रकार शातिपवंके जनक-पचशिख सवादम 
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बृहदारण्यक ( व्‌ ८ ५ १३ ) का यह विषय मिलता है, कि ' न प्रेत्य सनास्ति | - 
मरनेपर ज्ञातको कोई सज्ञा नही रहती, क्योकि वह ब्रह्ममें मिल जाता है, और 
वही अतमें प्रश्व ( प्रश्श ६ ५) तथा मुडक (मु. ३ २ ८ ) उपनिपदोमे वर्णित 
नदी और समुद्रका दृष्टान्त नाम-रूपसे विमुक्त पुरुषके विषयमे दिया गया है। 
इद्रियोको छोडे कह कर ब्राह्मण-प्याध-सवाद ( वन २१० ) में और अनुगीतामे 
बुद्धिको सारथीकी जो उपमा दी गई है, वहीभी कठोपनिपद्सेही छी गई है (कठ 
१ ३ ३), और कठोपनिषद्के ये दोनों शलोक - “ एप सर्वेपु भूतेपु गृढात्मा / 
( कठ ३ १२) और “अन्यत्न धर्मादन्यव्राधर्मात्‌ ” (कठ ३ १४) - भी 
शातिपवंमे दो स्थानोपर (शा १८७ २९, ३३१ ४४) कुछ फेरफारके साथ पाये 
जाते है। श्वेताश्वतरका 'सर्वत पाणिपादम्‌ ' श्लोकभी, जैसा कि पहले कह चुके 
है, महाभारतमें अनेक स्थानोपर और गीतामेभी मिलता है। परतु केवल इतनेहीसे 
यह सादृश पूरा नही हो जाता, इनके सिवा उपनिपदोंके औरभी वहुत-से वाक्य 
महाभारतमें कई स्थानोपर मिलते हैं। यही क्यो, यहभी कहा जा सकता है, कि 
महाभारतका अध्यात्मज्ञान प्रायः उपनिषदोंसेटी लिया गया है। 
गीतारहस्यके नवे और तेरहवे प्रकरणोमे हमने विस्तारपुर्वक दिखला दिया 
है, कि महाभारतके समानही भगवद्गीताका अध्यात्मज्ञानभी उपनिपदोके आधार- 
पर स्थापित है, और गीतामें भक्ति-मार्गका जो वर्णन है, वहभी इस ज्ञानसे अलूग 
नही है। अतएवं यहाँ उसको द्वारा न लिखकर सक्षेपमं सिर्फे यही वतलाते है, कि 
गीताके द्वितीय अध्यायमें वणित आत्माका अशोच्यत्व, आठवे अध्यायका अक्षर- 
ब्रह्मस्वरूप और तेरहवे अध्यायका क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विचार तथा विशेष करके 'जेय' पर- 
ब्रह्मका स्वरूप -इन सब विपयोका वर्णन गीतामें अक्षरश उपनिपदोके आधारपरही 
किया गया है। कुछ उपनिषद्‌ गद्यमें हैं और कुछ पद्मयमें हैं। उनमेंसे गद्यात्मक उप- 
निपदोके वाक्योकों पद्यमय गीतामे ज्यो-का-त्यो उद्धृत करना सभव नही, तथापि 
जिन्होंने छादोग्योपनिषद्‌ आदिको पढा है, उनके ध्यानमें यह बात सहजही आ जायगी, 
कि “जो है सो है, गौर जो नही, हो नही” (गीता २ १६ ) तथा “यय 
वापि स्मरन्‌ भावम्‌ू० ” (गीता ८ ६ ) इत्यादि विचार छादोग्योपनिषदसे लिये 
गये है, और  क्षीणे पुष्ये ” ( गीता ९ २१ ), “ ज्योतिषा ज्योति ” (गीता 
१३ १७ ) तथा “ मात्ास्पर्शा ” (गीता २ १४ ) इत्यादि विचार और वाक्य 
बृहदारण्यक उपनिषदसे लिये गये हैं। परतु गद्यात्मक उपनिषदोको छोड जब पद्या- 
त्मक उपनिषदोपर विचार करते है, तो यह समता इससेभी अधिक स्पष्ट हो जाती 
है। क्योकि इन पद्मात्मक उपनिषदोके कुछ इलोक ज्यो-के त्यो भगवद्गीतामे उद्घृत 
किये गये है। उदाहरणार्थ, कठोपनिषदके छ -सात श्लोक अक्षरश अथवा कुछ 
शब्दभेदसे गीतामें लिये गये है। गीताके ट्वितीय अध्यायका “आश्चयंवत्पश्यति०” 
( गीता २ २९ ) श्लोक, कठोपनिषद्की द्वितीय वल्लीके “ आश्चर्यों वक्‍ता० ” 
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( कठ २ ७) एलोकके समान है, और “” न जायते प्रियते वा कदाचित्‌० ” (गीता 
२ २३० ) श्लोक तथा “ यदिच्छन्तो ब्रह्मचर्य चरति०” ( गीता ८ ११ ) श्लोकाघ, 
गीता और कठोपनिपदमें अक्षरण एकही हैं (कठ २ १९, २ १५)। यह 
पहलेही वतरा दिया गया है, कि गीताका “ इद्धियाणि पराण्याहु० ” ( गीता ३ 
८२ ) श्छोक कठोपनिपदसे ( केठ ३ १० ) लिया गया है। इसां प्रकार गीताके 
पद्रहवे अध्यायमे वरणित अम्वत्य वृक्षंका रपक कठोपनिपदसे और “न तद्भासयते 
सूर्यो० ” ( गीता १५ ६ ) एलोक कठ नया श्वेत्ताश्वतर उपनिपदोंसे शब्दोमें कुछ 
फेरफार करके लिया गया है।” प्रवेताशवतर उपनिषदकी अन्य बहुतेरी कल्पनाएँ 
तथा एलोकभी गीतामें पाये जाते हैँ । नवे प्रकरणमें कह चुके है, कि साया शब्दका 
प्रयोग पहले पहल ए्वेत्ताश्वेतरोपनिपदम हुआ है, और वहीसे बह गीता तथा महा- 
भारतमें लिया गया होगा। शब्द-सादृश्यसे यहभी प्रकट होता है, कि गीताके छठे 
अध्यायमें योगाभ्यासके लिये योग्य स्थछका जो यह वर्णन किया गया है - “ शुचौ 
देशें प्रतिप्ठाप्पण ” ( गीता ६ ११ )- वह श्वेत्ताश्वतरोपनिषदके “ समे घशुी 
आदि ( श्वे २ १० ) मत़्से लिया गया है, और “सम कायशिरोग्रीव ” ( गीता 
६ १३ ) ये शब्दभी श्वेत्ताश्वतरोपनिपठ्फे “तिरुन्नत स्थाप्य सम शरीरम्‌ “ 
( एवे २ ८ ) मत़से लिये हे । इसी प्रकार “ सर्वत्त पाणिपाद ” झलोक तया उसके 
आगेंका श्लोकार्धमी गीता ( गीता १३ १३ ) और श्वेताश्वतरोपनियदमं शब्दश 
मिलते है ( श्वे ३ १६ ), और “ अणोरणीयास ” तया “ आदित्यवर्ण तमस 
परस्तात्‌ ” पदभी गीतामे ( ८ ९ ) और श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ ( एवे ३ ९ २० ) 
में एकह्दीसे हैं। इनके अतिरिकत गीता और उपनिपदोका शब्द-सादृश्य यह हैं, 
कि “ सर्वभ्रूतस्थमात्मानम्‌ ” ( गीता ६ २९ ) और “ वेदेश्च सर्वेरहमेव वेद्यो ” 
( गीता १५ १५ ) ये दोनों श्लोकाध कंवल्योपनिपदममें (के ११०, २३ ) 
य्यो-के-त्यो मिलते हैँ । परतु इस शब्द-सादृश्यके विषयपर अधिक विचार करनेकी 
कोर्द आवश्यकता नहीं । क्योंकि इस बातका किसीकोभी सदेह नही है, कि गीताका 
वेदान्त-विपय उपनिषदोके आधघार१र प्रतिपादित किया गया है। हमें विशेष कर 
यही देखना है, कि उपनिपदोंके विवेचनमे और गीत्ताके विवेचनमें कुछ अतर है या 
नहीं, और यदि है, तो किस बातमे, अतएवं अब उसीपर द॒प्टि डालनी चाहिये। 
उपनिषदोकी सस्या बहुत हू। उनमेंसे कुछ उपनिपदोकी भाषा सो इतनी 
अर्वाचीन है, कि उनका और पुराने उपनिपदोका असमकालीन होना सहजही 
मालम पड जाता है। अतएवं गीता और उपनिपदोमे प्रतियादित विषयोके सादृश्य 
का विचार करते समय, इस प्रकरणमे हमन प्रधानतासे उन्ही उपनिषदोको तुलनाके 
लिये लिया है, जिनका उल्लेख ब्रह्मसूत्नोमें है। इन उपनिपदोंके अर्थतो और गीताके 
अध्यायत्मकों जब हम मिलाकर देखते हैं, तव प्रथम यही बोध होता है, कि यद्यपि 
दोनोमें निर्गुण परब्रह्मका स्वरूप एक-सा है, तथापि निर्गुणसे सगुणकी उत्तपत्तिका 
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वर्णन करते समय, अविद्या ' शब्दके बदले 'माया' या 'अज्ञान' शब्दहीका उपयोग 
गीतामें किया गया है। नहें प्रकरणमे इस वातका स्पष्टीकरण कर दिया गया है, कि 
'माया' शब्द प्वेताश्वतरोपनिपदमें आ चुका है, नामस्पात्मक अविद्याके लियेही 
यह दूसरा पर्याय शब्द है, तथा यहभी ऊपर बतला दिया गया है, कि श्वेताश्वत- 
रोपनिषदके कुछ एलोक गीतामे अक्षरश पाये जाते हैं। इससे पहला अनुमान यह 
किया जाता है, कि - सर्व खल्विद ब्रह्म / (छा ३ १४ १ ) या “ सर्वमात्मान 
पश्यति /( बु ४ ४ २३) अथवा “सर्वभूतेपु चात्मामम्‌ ” (ईश ६) इस 
मिद्धान्तका अथवा उपनिपदोके सारे अध्यात्मज्ञानका यद्यपि गीतामे सग्रह किया 
गया है, तथापि गीता-ग्रथ तव बना होगा, जब कि नामरूपात्मक अविद्याको 
उपनिपदोमेंही माया नाम प्राप्त हो गया होगा । 

अब यदि इस वातका विचार करे, कि उपनिपदोके और गीताके उपपादनमें 
क्या भेद है, तो दीख पडेगा, कि गीतामें कापिल-साख्यशास्त्रको विशेष महत्त्व दिया 
गया है। वृहदारण्यक या छादोग्य, दोनो उपनिपद्‌ ज्ञान-प्रधान है, परतु उनमें तो 
सास्य-प्रक्रिका नामभी दीख नहीं पडता, और कठ आदि उपनिपदोमे यद्यपि 
अव्यवत, महान्‌ इत्यादि साख्योके शब्द आये है, तयापि यह स्पप्ट है, कि उनका अर्थ 
साख्य-प्रक्रियाके अनुसार न करके वेदान्त-पद्धतिके अनुसार करना चाहिये। मैत्युप- 
निषदके उपपादनकोभी यही न्याय उपयुक्त किया जा सकत्ता है। इस प्रकार सास्य- 
प्रक्रियाको वहिष्कृत करनेकी सीमा यहाँतक आ पहुँची है, कि वेदान्त-सूत्नोमे पची- 
करणके बदले छादोग्य उपनिषदके आधारपर त्रिवृत्करणहीसे सृप्टिके नामरूपात्मक 
वैचित्यकी उपपत्ति बतलहाई गई है (वे सू २४ २०) । साख्योको एकदम अलग 
करके अध्यायके क्षर-अक्षरका विवेचन करनेकी यह पद्धति गीतामें स्वीकृत नही 
हुई है। तथापि स्मरण रहे, कि गीतामें साख्योंके सिद्धान्त ज्यो-के-त्यो नही ले लिये 
गये हूँ। त्रिगुणात्मक अव्यक्त प्रकृतिसे, गुणोत्कर्षके अनुसार, सारी व्यक्त-सृष्टिकी 
उत्पत्ति होनेके विषयमे साख्योंके जो सिद्धान्त है, वे गीताको ग्राह्म है, और उनके इस 
मतसेभी गीता सहमत है, कि पुरुष निर्गुण हो कर द्रप्टा है। परतु द्वैत-साख्यज्ञानपर 
अद्दैत-बेदान्तका पहले इस प्रकार प्रावल्य स्थापित कर दिया हैं, कि प्रकृति और पुरुष 
स्वतत्न नही है, वे दोनो उपनिषदम वर्णित आत्मरूपी एकही परब्रह्मके रूप अर्थात्‌ विभ- 
तियाँ है, और फिर साख्योके क्षर-अक्षर-विचारका वर्णन गीतामें किया गया है। उप- 
निषदोंके ब्रह्मात्मक्यरूप अद्वत-मतके साथ स्थापित किया हुआ द्ैती साथ्योके स॒ष्ट्यू- 
त्पत्तिक्रमका यह मेल गीताके समान महाभारतके अन्य स्थानोमे किये हुए अध्यात्मविवे- 
चनमेभी पाया जाता है, और ऊपर जो अनुमान किया गया है,कि गीता और महाभारत, 
ये दोनो ग्रथ एकही व्यक्तिके द्वारा रचे गये है, वह इस मेलसे औरभी दृढ हो जाता ह 

उपनिषदोकी अपेक्षा गीताके उपपादनमें जो दूसरी महत्त्वपूर्ण विशेषता है, 
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केवल यज्ञयाग आदि कर्म ज्ञान-दृष्टिसे गौण माने गये है , परतु व्यक्त मानव-देहघारी 
ईश्वरकी उपासना प्राचीन उपनिषदो्ों नहीं दीय पढती । उपनिपत्कार इस तत्वसे 
सहमत हूँ, कि अव्यक्त और निर्गुण परब्रह्मका आकलन होना कठिन है, इसलिये मन, 
आकाश, सूर्य, अग्नि, यज्ञ आदि सगुण प्रतीकोकी उपासना करनी चाहिये। परतु 
उपासनाके लिये प्राचीन उपनिपदोमें जिन प्रतीकोका वर्णन किया गया है, उनमें 
मनुष्यदेहधारी परमेश्वरके स्वरूपका प्रतीक नहीं वतलाया गया है। मैत्युपनिपद्‌ 
( में ७ ७ )में कहा है, कि रुद्र, शिव, विष्णु, अच्युत, नारायण, - ये सव परमात्मा- 
हीके रूप हैं। श्वेताश्वतरोपनिपदम्मं 'महेश्वर' आदि छाब्द प्रयुक्त हुए हैं, और 
/ ज्ञात्वा देव मुच्यते स्वपाश ” ( शवे ५ १३ ) अथवा “ यस्य देवे परा भक्ति / 
( एवे ६ २३ ) आदि वचनभी श्वेताश्वतरमें पाये जाते हैँ। परतु यह निश्चय- 
पूवेक नहीं कहा जा सकता, कि इन वचनोंके नारायण, विष्णु आदि शब्दोंसे विप्णुके 
मानव-देहघारी अवतारही विवक्षित हैं। कारण यह है, कि रद्र और विष्णु ये दोनो 
देवता, वैदिक अर्थात्‌ प्राचीन हैं, तव यह कैसे मान लिया जाय, कि “ यज्ञौ वै विष्णु 
(ते स १७ ४ ) इस्यादि प्रकारसे प्राचीन यज्ञयागहीको विष्णुकी उपासनाका 
जो स्वरूप आगे दिया गया है, वही उपर्युकत उपनिषदोका अभिप्राय नही होगा ? 

तथापि यदि कोई कहे, कि मानव-देहधारी अवतारोकी कल्पना उस समयभी होगी, 
तो वहभी बिलकुलही असभव नही है । क्योकि, श्वेताश्वतरोपनिषदमें जो भक्ति 

शब्द है, उसे यज्ञरूपी उपासनाके विपयमें प्रयुक्त करना ठीक नहीं जेंचता । यह वात 
सच है, कि महानारायण, नृसिहतापनी, रामतापनी, तथा गोपाल्तापती आदि उप- 
नियदोंके वचन श्वेताश्वतरोपनिषदके वचनोकी अपेक्षा कही अधिक स्पष्ट हैं, इस- 
लिये उनके विपयमें उक्त प्रकारकी शका करनेके लिये कोई स्थानही नही रह जाता । 
परतु इन उपनिपदोका काल निश्चित करनेके लिये ठीक ठीक साधन नही है, इसलिये 
इन उपनिपदोंके आधारपर यह प्रश्न ठीक तौरसे हल नहीं किया जा सकता, कि 
वैदिक धर्ममें मानवदेहघारी विष्णुकी भक्तिका उदय कव हुआ ? तथापि अन्य 
रीतिसे वैदिक भक्ति-मार्गकी प्राचीनता अच्छी तरह सिद्ध की जा सकती है। पाणिनीका 
एक यूत्र है भक्ति '- अर्थात्‌ जिसमें भक्ति हो (पा ४ ३ ९५ ), इसके आगे 
“ बासुदेवार्जुनाभ्या वुन्‌ ” (पा ४ ३ ९८ ) सूत्रमें कहा गया है, कि जिसकी 
वासुदेवमें भक्ति हो, उसे 'वासुदेवक' और जिसकी अर्जुनमें भक्ति हो, उसे अर्जुनक' 

कहना चाहिये, और पतजलिके महाभाष्यमें इसपर टीका करते समय कहा गया है, 
कि इस सृत्रमें 'वासुदेव' क्षत्रियका या भगवानका नाम है। इन ग्रथोमेंसे पातजलभाष्यके 
विषयमे डॉक्टर भाडारकरने यह सिद्ध किया है, कि वह ईसाई सनके लगभग ढाई 
सौ वर्ष पहले बना है, और इसमें तो सदेह नहीं, कि पाणिनीका काल इससेभी अधिक 
प्राचीन है। इसके सिवा भक्तिका उल्लेख बौद्ध धर्मन्ग्रथोमेंभी किया गया है, और 
हमने आगे चलकर विस्तारपूर्वक बतलाया है, कि वौद्ध घर्मके महायान पथमें भक्तिके 
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तत्त्वोका प्रवेश होनेके लिये श्रीकृष्णणा भागवत-धर्मही कारण हुआ होगा। अतएव 
यह बात निविवाद सिद्ध है, कि कम-से कम बुद्धके पहले - अर्थात्‌ ईसाई सनके पहले 
लगभग छ सौसे अधिक वर्ष - हमारे यहाँका भक्ति-मार्ग पूरो तरह स्थापित हो गया 
था। नारद-पचरात्र या शाडिल्य अथवा नारबके भक्ति-सूत्न उसके बादके 2 परतु 
उससे भक्ति-मार्ग अथवा भागवत धर्मकी प्राचीनतामे कुछभी वाधा हो नही सकती । 
गीतारहस्यमें किये गये विवेचनसे ये बाते स्पष्ट विदित हो जाती हैं, कि प्राचीन 
उपनिषदोमें जिन सगृणोपासनाओका वर्णन है, उसीसे क्रमश हमारा भक्ति-मार्ग 
निकला है, पातजलयोगमें चित्तको स्थिर करनेके लिये किसी-न-किसी व्यक्त और 
प्रत्यक्ष वस्तुको दृष्टिके सामने रखना पडता है, इसलिये उससे भक्ति-मार्गंकी ओरभी 
पुष्टि हो गई है, भक्ति-मार्ग किसी अन्य स्थानसे हिंदुस्थानमें नही लाया गया है और 
न उसे कहीसे लहानेकी आवश्यकताभी थी। हिदुस्थानहीमे इस प्रकारसे प्रादुर्भूत 
भक्ति-मागेंका और विशेषत वासुदेव-भक्तिका उपनिषदोमों वर्णित वेदान्तकी दृष्टिसे 
मभडन करनाही गीताके प्रतिपादनका एक विशेष भाग है। 

परतु गीताका इससेभी अधिक महत्त्वपूर्ण भाग, कर्मयोगके साथ भक्त 
और ब्रह्मज्ञानका मेल कर देनाही है। चातुर्वेण्यके अथवा श्रौतयज्ञयाग आदि कर्मोको 
यद्यपि उपनिषदोंने गोण माना है, तयापि कुछ उपनिपत्कारोका कथन है, कि उन्हें 
चित्त-शुद्धिके लिये तो करनाही चाहिये, और चित्त-शुद्धि होनेपरभी उन्हे छोड 
देता उचित नही | इतना होनेपरभी कहना चाहिये कि अधिकाश उपनिपदोका 
झूकाव सामान्यत कर्मसनन्‍्यासकी भोरही है। ईशावास्योपनिषदके समान कुछ अन्य 
उपनिषदोमेंभी “ कुवन्नेबेह कर्मणि ” जैसे आमरण कर्म करते 'रहनेके विषयमे वचन 
पाये जाते हैं, परतु अध्यात्मज्ञान और सासारिक कर्मोके बीचका विरोध मिटाकर 
प्राचीन कालसे प्रचलित इस कर्मयोगका समर्थन जैसा गीतामे किया गया है, वैसा 
किसीभी अन्य उपनियदमें नहीं पाया जाता । अथवा यहभी कहा जा सकता है, कि 
इसी विषयमे गीताका सिद्धान्त अधिकाश उपनिपत्कारोके सिद्धान्तोसे भिन्न है। 
गीतारहस्यके ग्यारह॒वे प्रकरणमें इस विपयका विस्तारपूर्वक विवेचन किया गया है, 
इसलिये उमके वारेमें यहाँ अधिक लिखनेकी आवश्यकता नही। 

गीताके छठे अध्यायमें जिस योग-साधनक्रा निर्देश किया गया है, उसका 
विस्तृत और ठीक ठीक विवेचन पातजल-योग-सूत्रोमे पाया जाता है, और इस समय 
ये सूत्रही इस विषयके प्रमाणभृत ग्रथ समझे जाते है। इन सूत्नोके चार अध्याय है । 
पहले अध्यायके आरभमे ही योगकी व्याख्या इस प्रकार की गई है, कि “ योगश्चित्त- 
वृत्तिनिरोध ”, और यह वतलाया गया है, कि “ अभ्यासवैराग्याभ्या तन्निरोध ”- 
यह निरोध अभ्यास तथा वैराग्यसे किया जा सकता है। आगे चकूकर यमनियम- 
आसन-श्राणायाम आदि योगसाधनोका वर्णन करके तीसरे और चौथे अध्यायोमे इस 
वातका निरूपण क़िया है, कि 'असप्रज्ञात' अर्थात्‌ निविकल्प समाधिसे अणिमा- 
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लघधिमा आदि अलौकिक सिद्धियाँ और शक्तियाँ प्राप्त होती हैं, तथा इसी समाधीसे 
अतमें ब्रह्मनिर्वाणरुप मोक्ष मिलू जाता है। मगवद्गीतामेंभी पहले चित्तनिरोध करनेकी 
आवश्यकता (गीता ६ २०) वतलाई गईं है। फिर कहा है, कि अभ्यास तथा 
वैराग्य इन दोनो साधनोसे चित्तका निरोध करना चाहिये (गीता ६ ३५), भौर 
अतमें निविकल्प समाधि लगानेकी रीतिका वर्णन करके, यह्‌ दिखलाया है, कि उसमें 
क्या सुख है। परतु केवल इतनेहीसे यह नहीं कहा जा सकेगा, कि पातजलयोग-मार्गसे 
भगवद्गीता सहमत है, अथवा पातजल-सूत्र भगवद्गीतासे प्राचीन हैं। पातजल- 
सूत्ोकी नाई भगवानने यह नहीं कहा है, कि समाधि सिद्ध होनेके लिये नाक पकड़े 
पकड़े सारी आयु व्यतीत कर देनी चाहिये | कर्मंयोगकी सिद्धिके लिये बुद्धिकी समता 
होनी चाहिये, और इस समताकी आ्राप्तिके लिये केवल साधनस्पसे चित्तनिरोध 
तया समाधिका वर्णन गीतामें किया गया है। ऐसी अवस्थामें यही कहना चाहिये, कि 
इस विपयर्में पातजल-सूत्रोकी अपेक्षा श्वेत्ताश्वतरोपनिषद्‌ या कठोपनिषदके साथ 
गीता अधिक मिलती-जुलती है। ध्यान-विदु, छुरिका और योगतत्त्व उपनिषदभी 
योगविपयकही हैँ | परतु उनका मुख्य प्रतिपाद्य विषय केवल योग है, और उनमें 
सिर्फ योगहीकी महत्ताका वर्णन किया गया है, इसलिये केवल कर्मयोगको श्रेष्ठ 
माननेवाली गीतासे इन एकपक्षीय उपनिपदोका मेल करना उचित नहीं, और न 
वह होही सकता है । थामसन साहबने गीताका अग्रेजीमें जो अनुवाद किया है, उसके 
उपोद्घातमें आप कहते है, कि गीताका कर्मयोग पातजलयोगहीका एक रूपातर 
है, परतु यह बात असभव है । इस विषयपर हमारा यही कथन है, कि गीताके योग' 
शब्दका ठीक ठीक अर्थ समझमे न आनेके कारण यह भ्रम उत्पन्न हुआ है। क्योकि 
इधर गीताका कर्मयोग प्रवृत्ति-ेप्रधान है, तो उघर पातजल-्योग बिलकुल उसके 
विरुद्ध अर्थात निवृत्ति-प्रधान है। अतएवं उनमेंसे एकका दूसरेसे प्रादुर्भूत होना कभी 
सभव नही, औरभी यह वात गीतामें कही नही गई है। इतनाही नहीं, यहभी कहा 
जा सकता है, कि योग शब्दका प्राचीन अर्थ 'कर्मयोग” था, और सभव है, कि वही 
शब्द पातजल-सूत्रोके अनतर केवल “चित्तनिरोधरूपी योग 'के अर्थमे प्रचलित हो 
गया हो। चाहे जो हो, यह निविवाद सिद्ध है, कि प्राचीन समयमें जनक आदिते 
जिस निष्काम कर्माचरणके भार्गका अवरूवन किया था, उसीके सदृश गीताका योग 
अर्थात्‌ कर्मयोगभी है, और वह मनु-इक्ष्वाकु आदि महानुभावोकी परपरासे चले 
हुए भागवत धर्मसे लिया गया है - वह कुछ पातजल्योगसे उत्पन्न नही हुआ है । ५ 

अवतक किये गये विवेचनसे यह वात समझमें आ जागयी, कि गीता-धर्म 
और उपनिषदोमे किन किन वातोकी विभिन्नता और समानता है। इनमेंसे अधिकाश 
बातोका विवेचन गीतारहस्यमें स्थान-स्थानपर किया जा चुका है। अतएव यहां 
सक्षेपमं यह बतलाया जाता है, कि यद्यपि गीतामें प्रतिपादित ब्रह्मशान उपनिषदोके 
आधारपरही बतलाया गया है तथापि उपनिषदोके अध्यात्मज्ञानकाही निरा अनुवाद 
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न कर, उसमे वासुदेव-भक्तिका और साख्यशास्त्रमें वर्णित सृष्ट्युत्पत्ति-क््मका भर्थात्‌ 
क्षराक्षर-ज्ञानकाभी समावेश किया गया है, और, उस वैदिक कर्मयोग-धर्महीका 
प्रघानतासे प्रतिपादन किया गया है, जो सामान्य छोगोके लिये आचरण करनेमे 
सुगम हो, एव इस छोक साथ परलोकमे श्रेयस्कर हो । उपनिषदोकी अपेक्षा गीतामें 
जो कुछ विशेषता है, वह यही है। अतएव ब्रह्मज्ञानके अतिरिक्त अन्य बातोमेंभी 
सन्यास-प्रधान उपनिषदोके तथा गीताका मेल करनेके लिये साप्रदायिक दृष्टिसे 
गीताके अर्थकी खीचातानी करना उचित नही है। यह सच है, कि दोनोमे अध्यात्म- 
ज्ञान एकही-सा है, परतु - जैसा कि हमने गीतारहस्यके ग्यारहवे प्रकरणमे स्पष्ट 
दिखला दिया है - अध्यात्मज्ञानह्पी मस्तक एक भलेही हो, तोभी साख्य तथा 
कर्मयोग वैदिक धर्म-पुछषके दो समान बलवाले हाथ है, और इनमेंसे ईशावास्योप- 
निषदके अनुसार, ज्ञानयुकत कर्महीका प्रतिपादन मुक्त-कठसे गीतामें किया गया है। 
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ज्ञान-प्रधान, भक्ति-प्रधान और योग-प्रधान उपनिषदोके साथ भगवद्गीतामें 

जो सादृश्य और भेद है, उनका इस प्रकार विवेचन कर चुकेनेपर यथार्थमे ब्रह्म-सूत्रो 
और गीताकी तुलना करनेकी कोई आवश्यकता नही है। क्योकि, भिन्न भिन्न 
'उपनिषदोमें भिन्न भिन्न ऋषियोंके बतराये हुए अध्यात्म-सिद्धान्तोका नियमवद्ध 
विचार करनेके लियेही वादरायणाचार्यके ब्रह्मसूत्रोकी रचना हुई है, इसलिये उनमें 
उपनिषदोसे भिन्न भिन्न विचारोका होना सभव नहीं। परतु भगवद्गीताके तेरहवे 
अध्यायमें क्षेत्र और क्षेज्रशका विचार करते समय आस्भमेंही ब्रह्मसूत्नोका स्पष्ट 
उल्लेख इस प्रकार किया है - 

ऋषिधभिर्बह्धा गीत उन्दोभिविविधे पृथफ्‌। 

ब्रह्मसुत्रपदेश्चेद हेतुमद्भिविनिश्चित .॥ 
क्षेत्र-क्षेत््षका / अनेक प्रकारसे विविध छदोंके हारा ( अनेक ) ऋषियोंने पृथक 
पृथक्‌ और हेतुयुक्त तथा पूर्ण निश्चयात्मक ब्रह्मसृत्रपदोंसेभी विवेचन किया है” 
(गीता १३ ४) , और यदि इन ब्रह्मसूत्रोको तया वर्तमान वेदान्त-सूत्रोको एकही मान 
ले, तो कहना पडता है, कि वर्तमान गीता वर्तमान वेदान्त-सूत्रोके वाद बनी होगी। 
अत्तएवं गीताका काल-निर्णय करनेकी दणष्टिसे इस बातका अवश्य विचार करना पडता 
है, कि ये ब्रह्मसूत्र कौनसे है। क्योकि बर्तेमान वेदान्त-सूत्रोंके अतिरिक्त ब्रह्मसूत्र 
नामक कोई दूसरा ग्रथ नही पाया जाता, और न उसके विषयमें कही वर्णनही है, * 


* हस विषयका विद्ार परलोकवासी तेलगने किया है। इसके सिवा सन 


१८९५ में इसी विषयपर प्रो. "गराम रामचद्र अमब्नेरकर, वी ए नेनी एक निवध्र 
प्रकाशित किया है। 


७५३७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर 


और, यह कहना तो किसी प्रकार उचित नही जेचता, कि वर्तमान ब्रह्मसूत्रोंके वाद 
गीता बनी होगी। क्योकि, गीताकी प्राचीनताके विपयमें परपरागत समझ चली 
आ रही है। ऐसा प्रतीत होता है, कि प्राय इसी कठिनाईकों ध्यानमें छाकर 
शाकरभाष्यमे ब्रह्मसूत्रपद का अर्थ “ श्रुतियोके अथवा उपनिपदोंके ब्रह्मप्रतिपादक 
वाक्य ” किया गया है। परतु, इसके विपरीत शाकरभाप्यके टीकाकार आनदगिरि 
और रामानुजाचार्य, मध्वाचार्य प्रभृति गीताके अन्यान्य भाष्यकार यह कहते हैं, कि 
यहाँ पर ब्रह्मसूत्रपदेश्चैव' शब्दोंस “ अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ” इन वादारायणाचार्यके 
ब्रह्मस॒त्रोकाही निर्देश किया गया हैं, और श्रीधरस्वामीको दोनो अर्थ अभिप्रेत हैं । 
भतएवं इस श्लोकका सत्यार्थ हमें स्वतत्न रीतिसेही निश्चित करना चाहिये । क्षेत्र 
और क्षेत्रज्ष विचार " ऋषियोंने अनेक प्रकारसे पृथक ” कहा है, और इसके सिवा 
( चैव ) “ हेतुयुक्त और विनिश्चयात्मक ब्रह्मसून्नपदोंनेभी ” वही अर्थ कहा है, इस 
प्रकार 'जैव' ( औरभी ) पदसे इस वातका स्पष्टीकरण हो जाता है, कि इस श्लोकमें 
क्षेत्र-क्षेन्नत-विचारके दो भिन्न भिन्न स्थानोका उल्लेख किया गया है। ये दोनो स्थान 
केवल भिन्नही नहीं हैं, कितु उनमेंसे पहला अर्थात्‌ ऋषियोंका किया हुआ वर्णन 
४ विविध छदोके-हारा पृथक्‌ पृथक्‌ अर्थात्‌ भिन्न भिन्न तथा अनेक प्रकारका ” है, और 
उसका अनेक ऋषियो-द्वारा किया जाना 'ऋषिभि से (इस बहुवचन तृतीयान्त पद) 
स्पष्ट हो जाता है, तथा ब्रह्मसूत्रपदोका दूसरा “वर्णन हेतुयुक्त और निश्च- 
यात्मक ” है, इस प्रकार इन दोनो वर्णनोकी विशेष भिन्नताकाभी स्पष्टीकरण इसी 
श्लोकमें है। 'हेतुमत्‌' शब्द महाभारतमें कई स्थानोपर पाया जाता है, और उसका 
अर्थ है - “ नैयायिक पद्धतिसे कार्यंकारणभाव वतल्‍ाकर किया हुआ प्रतिपादन ” - 
उदाहरणार्थ, जनकके सन्मुख सुलूभाका किया हुआ भाषण, अथवा श्रीक्षष्ण जब 
शिप्टाईके लिये कौरवोकी सभामें गये, उस समय उनका किया हुआ भाषण लीजिये। 
महाभारतमेंही पहले भाषणको “ हेतुमत्‌ और अर्थवत्‌ ” ( मभा शा ३२० १९१) 

और दूसरेको 'सहेतुक' ( मभा उद्यो १३१ २) कहा है। इससे प्रकट होता है, वि 

जिस प्रतिवादनमें साधक-बाधक प्रमाण बतछाकर अतर्मों कोईभी अनुमान निस्सदेह 
सिद्ध किया जाता है, उसीको 'हेतुमदूभिविनिश्चि्त ” विशेषण लगाये जा सकते है, 

ये शब्द उपनिषदोंके ऐसे सकीर्ण प्रतिपादनकों नही रूगाये जा सकते, कि जो एक 
स्थानमें कुछ हो और दूसरे स्थानमें कुछ। अतएव “ऋषिभि वहुधा विविध 

पृथक्‌ ” और “ हेतुमद्भि विनिश्चितै ” पदोके विरोधात्मक स्वारस्यकोी यदि स्थिर 
रखना हो, तो यही कहना पडेगा कि गीताके उक्त इलोकमें “ ऋषियो-हारा विविध 
छदोमें किये गये अनेक प्रकारके पृथक्‌ ” विवेचनोसे भिन्न भिन्न उपनिषदोंके सकीर्ण 
और प्ृथक्‌ वाक्‍्यही अभिप्रेत हैं, तया “ हेतुयुकत और विनिश्चयात्मक ब्रहॉ- 

सूत्रपदो “से ब्रह्मसूत्र-अरथका वह विवेचनही अभिप्रेत है, कि जिसमें साधक-बाधक 

प्रमाण दिखलाकर अतिम तिद्धान्तोका सदेहरहइ्डत निर्णय किया गया है। यहभी 


गीता की बहिरंगपरीक्षा णज्३्५ 


स्मरण रहे, कि उपनिषदोंके सव विचार इधर उधर बिखरे हुए है, अर्थात्‌ अनेक 
ऋषियोको जैसे सूझते गये, वैसेही वे कहे गये है, उनमें कोई विशेष पद्धति या ऋ्रम 
नहीं है, अतएवं उनकी एकवाक्यता किये बित्ता उपनिषदोका भावार्थ ठीक ठीक 
समझमें नही आता । यही कारण है, कि उपनिषदोके साथही साथ उस ग्रथका अर्थात्‌ 
वेदान्त-यूत्र '(ब्रह्मसूत्र )काभी उल्लेख कर देना आवश्यक था, जिसमें कार्यकारण- 
हेतु दिखला कर उनकी ( अर्थात्‌ विचारोकी ) एकवाक्यता की गई है। 

गीताके श्छोकोका उक्त अथ करनेसे यह प्रकट हो जाता है, कि उपनिषद्‌ 
भौर ब्रह्मसूत्त गीताके पहले बने हैं। उममेंसे मुख्य मुख्य उपनिषदोके विषयमें तो 
कुछभी मतभेद नही रह जाता, क्योकि इन उपनिषदोके श्लोकही गीतामें शब्दश 
पाये जाते है। परतु ब्हसूत्नोंके विषयमें संदेह अवश्य किया जा सकता है, क्योकि 
बअह्मसूत्रोमें यद्यपि 'भगवद्‌गीता' शब्दका उल्लेख प्रत्यक्षमें नहीं किया गया है, 
तथापि भाष्यकार मानते हैं, कि कुछ सूत्रोमें स्मृति” शब्दोंसे भगवद्गीताहीका निर्देश 
किया गया है। जिन ब्रह्मसूत्रो्में शाकरभाष्यके अनुसार स्मृति” शब्दसे गीताहीका 
उल्लेख किया गया है, उनमेंसे नीचे दिये हुए सूत्र मुख्य हैं - 


ब्रह्मसुत्न - अध्याय, पाद और सूत्र गीता - अध्याय और श्लोक 
१२ ६ स्मृतेश्च ! गीता १८ ६१ “ईश्वर सर्वभूताना० ” 
आदि श्लोक । 
१ ३ २३ अपि च स्मय॑ते । गीता १५६ “न तद्भासयते सूर्य ” 
आदि। 


२ १ ३६ उपपद्यते चाप्युपलध्यतेच गीता १५ ३ “न रूपमस्येह 
तथोपलभ्यते ० ” आदि। 


२ ३ ४५ अपि च॒ स्मर्येते । गीता १५. ७ “ ममवाशो जीवलोके 
जीवभत ०” आदि। 
३ २ १७ दर्शयति चाथो अपि स्मयेते। गीता १३ १२ “ ज्ञेय यत्तत्‌ प्रवक्ष्यामि०'' 
आदि । 
३ ३ ३१ अनियम सर्वासामविरोध गीता ८ ३६ “ शुक्लकृष्णे गती होते० 
शब्दानुमानाभ्याम्‌ आदि। 

४ १ १० स्मरन्ति च। गीता ६ ११ “ शुचौ देशे० ” आदि। 
४.२ २१ योगिन, प्रति च स्मर्यंते। गीता ८ २३ “यत्न काले त्वनावृत्तिमा- 


वृत्ति चैव योगिन ० ” आदि। 

उपर्युक्त आठ स्थानोमेंसे कुछ यदि सदिग्धभी माने जायें, तथापि, हमारे 

मतसे तो चौथ ( श्र सू २.३.४५ ) और आउठवेंके ( ज्र सू ४, २ २१ ) विपयमे 
कुछ सदेह नहीं है, और यह बातभी स्मरण रखने योग्य है, कि इस विषयमें, 
शकराचार्य, रामानुजाचार्य, मध्वाचार्य और वल्लभाचाये, इन चारो भाष्यकारोका 


णज्ड्६ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्र 


भत एकदी-सा है। ब्रह्ममृत्रके उक्त दोनो स्थानोंके (श्र सू ३ ३ ४५, ४ २ २१) 
विपयमें इस प्रसगपरभी अवश्य ध्यान देना चाहिये - जीवात्मा और परमात्माके 
परस्पर-सवधका विचार करते समय, ०हले “ नात्माअ्थुतेनित्यत्वान्च ताभ्य ” 
(भसू २३ १७ ) इस सूत्रसे यह निर्णय किया है, कि सृष्टिके अन्य पदार्थकि 
समान जीवात्मा परमात्मासे उत्पन्न नहीं हुआ है, उसके बाद “अशो नाना- 
व्यपदेशात्‌॒० ” (त्रसू २३ ४३ ) सूत्रमें यह वतलाया है, कि जीवात्मा पर- 
मात्माहीका अश' हैं, और आगे भत्नवर्णात्व' (क्र सू २३ ४४ ) इस प्रकार 
श्रुतिका प्रमाण देकर अतमे “ अपि च स्मर्यते ” (श्व सू २ ३ ४५ ) - “ स्मृतिमेंही 
यही कहा है /-इस सूत्रका प्रयोग किया गया है)! सव भाष्यकारोका कथन 
है, कि यह स्मृतिही गीताका “ मर्मवाशों जीवलोके जीवभूत सनातन ” (गीता 
१५ ७ ) यह वचन है। परतु इसकी अपेक्षा अतिम स्थान ( अर्थात्‌ ब्रह्मसुत्न ४ २ 
२१ ) औरभी अधिक निस्सदेह है। यह पहलेही, दसवे प्रकरणमे, वतलाया जा 
चुका है, कि देवयान और पितृयाण गतियोमें क्रमानुसार उत्तरायणके छ महीने 
और दक्षिणायनके छ महीने होते हैं, और उनका अर्थ कालू-प्रधान न करके बाद- 
रायणाचार्य कहते है, कि इन शब्दोसे तत्काछाभिमानी देवता अभिप्रेत हैं ( वे सू 
४ २ ४) । अब यह प्रश्न हो सकता है, कि दक्षिणायन और उत्तरायण शब्दोका 
कालऊ-वाचक अर्थ क्या कभी लियाही न जावे ? इसलिये “योग्रिन प्रति च स्मयेते “ 
(ब्रसू ४ २ २१) अर्थात्‌ ये कारू “स्मृतियोमें योगियोंके लिये विहित माने 
गये हैं ” इस सूत्रका प्रयोग किया गया है, और गीतामे ( गीता ८ २३ ) यह वात 
साफ साफ कह दी गई है, कि “यत्न काले त्वनावृत्तिमावृत्ति चैव योगिव “-ये 
काल थोगियोको विहित है। इससे भाष्यकारोंके मतानुसार यही कहना पडता है 
कि उक्त दोनो स्थानोपर ब्रह्मसूत्रोमें 'स्मृति' शब्दस भगवद्गीताही विवक्षित है। 

परतु जब यह मानते हैं, कि भगवद्गीतामें ब्रह्मसूत्रोका स्पष्ट उल्लेख हैं, 
और ब्रह्मसृत्नोमे स्मृति” शब्दसे भगवद्गीताका निर्देश किया गया है, तो दोनोमें 
काल-दृष्टिसे विरोध उत्पन्न हो जाता है। क्योकि भगवद्गीतामें ब्रह्मसृत्ञोका साफ 
साफ उल्लेख है, इसलिये ब्रह्मसूत्रोका गीताके पहले रचा जाना निश्चित होता है, 
और ब्रह्मसूत्रोमें स्मृति” शब्दसे गीताका निर्देश माना जाय तो गीताका ब्रह्मसूत्रोंकि 
पहले होना निश्चित हुआ जाता है। ब्रह्मसृत्रोका एक वार गीता पहले रचा जाना 
और दूसरी वार उन्ही सूत्रोका गीताके बाद रचा जाना सभव नही | अच्छा, अब य दे 
इस झगडेंसे वचनेके लिये गीताके 'ब्रह्मसूत्रपदै ' शब्दसे शाकरभाष्यमें दिये हुए अर्थको 
स्वीकार करते है, तो 'हेतुमदूभिविनिश्चितै ” इत्यादि पदोका स्वारस्यही नष्ट हो 
जाता है, और यदि यह मानें, कि ब्रह्मसूत्रोंके स्मृति' शब्दस गीताके अतिरिक्त 
कोई दूसरा स्मृति-ग्रथ विवक्षित होगा, तो यह कहना पडेगा, कि सभी भाष्यकारोने 
भूल की है । अच्छा, यदि उनकी भूल कहे, तोभी यह वतलाया नही जा सकता, कि 
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“मृति' शब्दस कौन-सा ग्रथ विवक्षित है; तव इस अडचनसे कैसे पार पावे ? हमारे 
मतानूसार इस अडचनसे वचनेका केवछ एकही मार्ग है। यदि यह मान लिया जाय, 
कि जिसने ब्रह्मसूत्रोकी रचना की है, उसीने मूल भारत तथा गीताको वर्तमान स्वरूप 
दिया है, तो कोई अडचन या विरोध नहीं रह जाता। ब्रह्मसृत्रोको व्याससूत्र' 
फहनेकी रीति पड गई है, और “ शेपत्वात्पुरुपार्थवादों यथान्येविष्विति जैमिनि / 
(वे सू ३ ४ २) इस सूत्रपर शाकरभाप्यकी टीकामें आनदगिरिने लिखा है, कि 
जैमिनि वेदान्तन्यूत्रकार व्यासजीके शिप्य थे, और अपने आरभके मगलाचरणमेंभी, 
'्रीमद्व्यासपयोनिधिनिधिरसी' इस प्रकार उन्होंने ब्रह्मसूत्नोका वर्णन किया है। 
यह कथा वर्तमान महाभारतके आधारपर हम ऊपर बतला चुके हैं, कि महा- 
भारतकार व्यासजीके पैल, शुक, सुमन्तु, जैमिनि और वैशपायन नामक पाँच 
शिप्य थे, और उनकी व्यासजीने महाभारत पढाया था । इन दोनों वातोकों मिला 

कर विचार करनेसे यही अनुमान होता है, कि मूल भारत और तदतर्गत गीताको 
वर्तमान स्वरूप देनेका तथा अह्मसूत्रोकी रचना करनेका कामभी एक बादरायण 
व्यासजीनेही क्रिया होगा। इस कशथनका यह सतलब नहीं, कि वादरायणाचार्यने 
घतमान महाभारतकी नवीन रचना की। हमारे कथनका भावार्थ यह है - महा- 
भारत ग्रथके अति विस्तृत होनेके कारण सभव है, कि बादरायणाचार्यके समय उसके 
मुछ भाग उधर उधर विखर गये हो या लुप्तमी हो गये हो, ऐसी अवस्थामें तत्कालीन 
उपबब्ध महाभारतके भागोकी खोज करके तथा ग्रथमे जहाँ जहां अपूर्णत्ता, अशुद्धियाँ 
और चुर्टिया दीयय पडी, वहाँ वहाँ उनका सशोधन और उनकी पूर्ति करके, तथा 
जनृप्रमणिका आदि जोड कर बादराणाचार्यने इस ग्रथका पुनरुज्जीवन किया हो, 

अथवा उसे पर्तमान स्वरूप दिया हो। मराठी साहिन्यमें यह वात प्रसिद्ध है, कि 
शानेएवरी ग्रधवग ऐसाही सशोधन एव्नाथ महाराजने किया था, गौर यह कथाभी 
प्रधापत है, विः एक बार सस्तत्तवा व्याकरण-महाभाष्य प्राप लुप्त हो गया था 
णोर 'उसझग पुनरद्धार बाशेशराचार्यकी करना पड़ा । अब इस वातकीभी ठीक टीक 
उपपत्ति झूम जाती है, कि महाभारतके अन्य प्रकरणोर्मे गीताके श्लोक क्‍यों पाये 
जाये है, तथा झ्द् वातमी सटजही हुए को जाती है कि गीतामें ब्रहमसूतोका स्पष्ट 
दापिय और ग्रद्मसूत्ोममें स्मृति! शब्दसे भीतावा निर्देश क्यो किया गया है। जिस 
भीताके ज्ाधारपर बर्तेमान भीना बनी है, बह बादशयणानार्यके पहुलेमी उपल्ब्ध थी, 

इसी धारण अरहाययूयोे स्मृति घब्दसे उसवा निर्देश फिया गया; और महाभार्तका 

सथीधन करते समय गीतामे” सह बतलाया गया, कि क्षेत्-सेबजका विस्तारपूर्वक 


कर अऑ# ऑर 





पिएं प्ररस्थोमे हमने यह बतलाया है, कि ग्रह्मसूत्र वेदान्ससवधी सस्य 
प्र८ है और एसी प्रसार गौता फर्मयोगविषयक भ्धान प्र है। अब यदि हमार यह 
भेगुभान झा शी, कि इडासज जोर भीतारी रचना जगा व्यासजोनेही की है 
से हत गरशे शयायोर्रा यर्ती उ्हेशें झानना पश्ता है। हम यह बात अनुमानदारा 
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विवेचन ब्रह्मसूत्रोमें किया गया है। वर्तमान गीतामें ब्रह्मसूत़्ोका जो यह उल्लेख 
है, उसकी वरावरीकेही सूत्र-प्रथके अन्य उल्लेख वर्तमान महाभारतमेंभी हैं। 
उदाहरणार्थ, अनुशासनपर्वके अष्टावक्र आदि सवादमें “अनृता स्त्रिय इत्येब 
सूत्रकारों व्यवस्यति ” ( अनु १९ ६ ) यह वाक्य है। इसी प्रकार शतपथ ब्राह्मण 
( शाति ३१८ १६-२३ ) पचरात्न ( शाति ३३९ १०७ ), मनु (अनु ३७ १६) 
और यास्कके निरुक्तकाभी (शाति ३४२ ७१) अन्यत् साफ साफ़ उल्लेख 
किया गया है। परतु गीताके समान महाभारतके सव भागोकों मुखाग्र करनेकी 
रीति नही थी, इसलिये यह शका सहजही उत्पन्न होती है, कि गीताके अतिरिक्त 
महाभारतमें अन्य स्थानोपर जो अन्य ग्रथोंके उल्लेख हैँ, वे काल-निर्णयार्थ कहाँ- 
तक विश्वसनीय माने जायें | क्योकि, जो भाग मुखाग्न नही किये जाते, उनमें क्षेपक 
शलोक मिला देना कोई कठिन बात नही। परतु, हमारे मतानुसार, उपर्युक्त अन्य 
उल्लेखोका यह बतलानेके लिये उपयोग करना कुछ अनुचित न होगा, कि वर्तमान 
गीतामें किया गया ब्ह्मसूत्रोका उल्लेख केवछरू अकेला या अपूर्व अतएवं अविश्वसनीय 
नही है। 
ऊपर सिद्धकर चुके है, परतु कृभकोणस्थ क्ृप्णाचार्यने, दाक्षिणात्य पाठके अनुसार, 
महाभारतकी जो एक पोथी हालहीमें प्रकाशित की है, उसमें शातिपर्वके २१२ ये 
अध्यायमें ( वाण्णेयाध्यात्म प्रकरणमें ) प्रथम इस बातका वर्णन करते समय -कि 
युगके आरभरमें भिन्न भिन्न शास्त्र और इतिहास किस प्रकार निर्मित हुए - ३४ वां 
एलोक इस प्रकार दिया है - 

वेदान्तक्ंयोग व वेदविद्‌ ब्रह्मविद्विभु । 

हंपायनो निजस्नाह शिल्पशास्त्र भगु. पुन ॥ 
इस एलोकरम वेदान्तकमंयोग' एकवचनान्त पद है, हाई उसका अर्थ “ वेदान्त और 
कर्मयोगही करना पडता है। अथवा यहभी प्रतीत होता है, कि ' वेदान्त कर्मयोग च 
यही मूलपाठ होगा, और लिखते समय या छापते समय ्तके ऊपरका अनुस्वार 
छूट गया हो । इस श्लोकमें यह साफ साफ कह दिया गया है, कि वेदान्त और कर्म- 
योग, दोनो शास्त्र व्यासजीको प्राप्त हुए थे, और शिल्पशास्त्र भूगुको मिला था। 
परतु यह श्लोक वबईके गणपत कृष्णाजीके छापाखानेसे प्रकाशित पोथीमें या 
कलकत्तेकी प्रतिमें नही मिलता | कुभकोणकी पोथीका शातिपवंका २१२ वाँ अध्याय, 
बबई और कलकत्ताकी प्रतिमें, २१० वाँ है। कुभकोण पाठका यह श्लोक हमारे मित्र 
डॉक्टर गणेश कृष्ण गर्देने हमें सूचित किया, अतएवं हम उनके क्ृतज्ञ हैं। उनके मता- 
नुसार इस स्थानपर कर्मयोग शब्दसे गीताही विवक्षित है, और इस इलोकम गीता 
और वेदान्त-सूत्रोका ( अर्थात्‌ दोनोका ) क्तुत्व व्यासजीकोही दिया गया हं। 
महाभारतकी तीन पोथियोमेंसे केवल एकही प्रतिमें ऐसा पाठ मिलता है, अतएव 
उमके विपषयमें कुछ शका उत्पन्न होती है। इस विषयमें चाहे जो कहा जाय, कितु 
इस पाठसे इतना तो अवश्य सिद्ध हो जाता है, कि हमारा यह अनुमान, कि वेदान्त 
और कर्मयोगका कर्ता एकही है, कुछ नया या निराघार नही । 
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* ब्ह्मसूत्र पदैश्चैव ' इत्यादि श्लोकके पदोंके अर्थ-स्वारस्यकी मीमासा करके 
हम ऊपर इस बातका निर्णय कर चुके है, कि वर्तमान भगवद्गीतामें ब्रह्मसूत्रो या 
वेदान्त-सूत्रोहीका उल्लेख किया गया है। परतु भगवद्गीताम ब्रह्मसूत्नोका उल्लेख 
होनेका - और वहभी तेरह॑वे अध्यायमें अर्थात्‌ क्षेत्र-क्षेत्रज-विचारहीमें होनेका - 
हमारे मतसे एक और, महत्त्वपूर्ण तथा दृढ़ कारण है। भगवद्गीतामें वासुदेव- 
भक्तिका तत्त्व यद्यपि मूल भागवत या पाचरात्र-धर्मेसे लिया गया है, जैसा हम पिछले 
प्रकरणोमें कह आये है, चतुर्व्यूह-पाचरात्र-धर्ममें वणित मूल जीव और मनकी उत्पत्तिके 
विषयका यह मत भगवदगीताको मान्य नही है, कि वासुदेवसे सकर्षण अर्थात्‌ जीव, 
सकर्षणसे प्रयुम्न ( मत ) और प्रद्युम्नसे अनिरुद्ध ( अहकार ) उत्पन्न हुआ। 
ब्रह्मसूत्रोका यह सिद्धान्त है, कि जीवात्मा किसी अन्य वस्तुसे उत्पन्न नही हुआ है 

( वे सू २ ३ १७ ), और वह सनातन परमात्माहीका नित्य 'अश' है (वे सू* 
२ ३ ४३ ) | इसलिये ब्रह्मसूत्रोके दूसरे अध्यायके दूसरे पादमें पहले कहा है, कि 
वासुदेवसे सकर्षणका होना अर्थात्‌ भागवत-धर्मीय जीवसबंधी उत्पत्ति सभव नहीं 
(वे सू २२ ४२), और फिर यह कहा है, कि मन जीवकी एक इद्विय है, 
इसलिये जीवसे प्रद्युस्तकका ( मन ) होनाभी सभव नहीं (वेसू २२ ४३ ), 
क्योकि लोकव्यवहारकी ओर देखनेसे तो यही बोध होता है, कि कर्ताहीसे कारण या 
साधन उत्पन्न नही होता । इस प्रकार वादरायचाणाय ने, भागवत धर्ममें वणित जीवकी 
उत्पत्तिका युक्तिपूवेंक खडन किया है। सभव है, कि भागवत्त धमंवाले इसपर यह 
उत्तर दे, कि हम वासुदेव ( ईश्वर ), सकर्षण ( जीव ), प्रदुम्न ( मन ) तथा 
अनिरुद्धको ( अहकार ) एकही समान ज्ञानी समझते हैं, और एकसे दूसरेकी 
उपपत्तिको छाक्षणिक तथा गोण मानते हैं। परतु ऐसा माननेसे कहना पडेगा, 
कि एक मुख्य परमेश्वरके बदले चार मुख्य परमेश्वर है, अतएव ब्रह्मसृत्नोमें कहा है, 
कि यह उत्तरभी समपंक नहीं है, और बादरायणाचार्यने अतिम निर्णय यह किया 
है, कि यह मत - परमेश्वरसे जीवका उत्पन्न होता - वेदों अर्थात्‌ उपनिषदोंके मतके 
विरुद्ध अतएवं त्याज्य है (वे सू २२ ४४, ४५ ) । यद्यपि यह वात सच है, 
कि भागवत धममका क्मंप्रधान भक्ति-तत््व भगवद्गीतामें लिया गया है, तथापि 
गीताका यहभी सिद्धान्त है, कि जीव वासुदेवसे उत्पन्न नही हुआ, किंतु वह नित्य 
परमात्माहीका अश' है ( गीता १५ ७ ) | जीवविषयक यह सिद्धान्त मूल भागवत 
धर्मरो नहों लिया गया, इसलिये यह बातलाना आवश्यक था, कि इसका आधार क्या 
है। क्योकि यदि ऐसा न किया जाता, तो सभव था, कि यह भ्रम उपस्थित हो जाता, 
कि चतुब्यूह भागवत्त धर्मके प्रवृत्ति-प्रधाव भक्ति-तत्त्वके साथही साथ जीवकी उत्पत्ति- 


विषयक कल्पनासेभी गीता सहमत है। अतएव क्षेत्-क्षत्नज्ष-विचारमें जब जीवात्माका 
स्वरूप वतलानेका समय आया, तब, पे गीताके तेरहवे अध्यायके आरभहीमें 
यह स्पष्ट रूपसे कह देना पडा, कि “ ः अर्थात्‌ जीवके स्वरुपके सवधमें हमारा 
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मत भागवत धर्मके अनुसार नही, वरन्‌ उपनिपदोमें वणित ऋषियोंके मतानुसार 
है, _ और फिर उसके साथही साथ स्वभावत यहभी कहना पडा है, कि भिन्न भिन्न 
ऋषियोंने भिन्न भिन्न उपनिषदोमें पृथक्‌ पृथक्‌ उपपादन किया है, इसलिये उन सबकी 
ब्रह्मसृत्रोमें की गई एकवाक्यता ही ( वे सू २ ३ ४३ ) हमें ग्राह्म है। इस दृष्टिसे 
विचार करनेपर यही प्रतीत होगा, कि भागवत घर्मके भक्ति-मार्गका गीतामें इस 
रीतिसे समावेश किया गया है, जिससे वे आक्षेप दूर हो जायें, कि जो ब्रह्मसूत्रोमें भाग- 
वत धर्मपर रा दे गये हैँ। रामानुजाचार्यने अपने वेदान्तसूत्र-भाष्यमें उक्त सूत्रोके 
अर्थंको बदल दिया है ( वे सू रा भा २ २ ४२-४५ ) । परतु हमारे मतसे अर्थ 
क्लिष्ट अतएव अग्राह्म हैं। थिवो साहबका झुकाव रामानृज-भाष्यमें दिये गये अर्थंकी 
ओरही है, परतु उनके लेखोसे तो यही ज्ञात होता है, कि इस बातका यथार्य 
स्वरूप उनके ध्यानमें नही आया । महाभारतके शातिपवंके अतिम भागमें नारायणीय 
अथवा भागवत धर्मका जो वर्णन है, उसमें यह नही कहा है, कि वासुदेवसे जीव अर्थात्‌ 
सकर्षण हुआ, कितु पहले यह वतलाया है, कि “जो वासुदेव है, वही (स॒एवं ) 
सकषंण अर्थात्‌ जीव या क्षेत्रज्ञ है ” (मभा शा ३३४ २८, २९, ३३९ ३९,७१) , 
और इसके बाद सकर्षणसे प्रद्युम्ग तककी केवल परपरा दी गई, है। एक स्थानपर 
तो यह साफ साफ कह दिया है, कि भागवत धमंके कोई चतुर्व्यूह, कोई त्रिव्यूह, कोई 
द्विव्यूह और अतमें कोई एकव्यूहभी मानते हैं (मभा शा ३४८ ५७ ) | परतु 
भागवत धर्मके इन विविध पक्षोको स्वीकार न कर, उनमेंसे सिर्फ वही एक मत 
वर्तमान गीतामें स्थिर किया गया है, जिसका मेल क्षेत्रक्षेत्रञके परस्पर सवधसे 
उपनिषदों और ब्रह्मसूत्रोसे हो सके, और इस बातपर ध्यान देनेपर यह प्रश्न ठीक 
तौरसे हल हो जाता है, कि ब्रह्मतुत्रोका उल्लेख गीतामें क्यो किया है ” अथवा यह 
कहनाभी अत्यूक्ति नही, कि मूल गीतामें यह एक सुधारही किया गया है। 


भाग - ४ भागवत धर्मका उदय और गीता 


गीतारहस्यमें अनेक स्थानोपर तथा इस प्रकरणमेंभी पहले यह बतला दिया 
गया है, कि उपनिषदोके ब्रह्मज्ञान तथा कापिल-साख्यके क्षर-अक्षर-विचारके साथ 
भक्ति और विशेषत निष्काम कर्मका मेल करके कर्मयोगका शास्त्रीय रीतिसे पूर्ण 
तया समर्थन करनाही गीता-ग्रथका मुख्य प्रतियाद्य विषय है। परतु इतने विषयोकी 
एकता करनेकी गीत्ताकी पद्धति जिनके ध्यानमें पुरी तरह नहीं आ सकती, अथवा 
जिनका पहलेहीसे यह मत हो जाता है, कि इतने विषयोकी एकता होही नही सकती, 
उन्हे इस बातका आभास हुआ करता है, कि गीताके बहुतेरे सिद्धान्त परस्परविरोधी 
है । उदाहरणार्थ, इन आक्षेपकोका यह मत है, कि तेरहवे अध्यायका यह कथन कि- 
इस जगतमें जो कुछ है, वह सव निर्गुण ब्रह्म है, - सातवे अध्यायके इस कथनसे 
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विलकुलही विरुद्ध है, कि यह सब सग्रण वासुदेवही है । (गीता ७ १९ ) इसी 
प्रकार भगवान्‌ एक जगह कहते है, कि “ मुझे शत्रु और मित्र समान हैं / ( गीता 
९ २९ ), और दूसरे स्थानपरभी कहते हैं, कि / ज्ञानी तथा भक्तिमान्‌ पुरुष मुझे 
अत्यत प्रिय है” ( गीता ७ १७, १२१९ ) -ये दोनो बाते परस्परविरोधी है। 
परतु हमने गीतारहस्यमें अनेक स्थानोपर इस वातका स्पष्टीकरण कर दिया है, कि 
वस्तुत ये विरोध नही है, कितु एकही वातपर एक वार अध्यात्म-दृष्टिसि और 
दूसरी वार भक्तिकी दृष्टिसि विचार किया गया है, इसलिये यद्यपि दिखनेमे ये 
विरोधी वाते कहनी पडी, तथापि अतममें व्यापक तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसे गीतामें उनका 
भेलभी कर दिया गया है। इसपरभी कुछ लोगोका यह आक्षेप है, कि अव्यक्त बह्म- 
ज्ञान और व्यक्त परमेश्वरकी भक्तिमें यद्यपि उक्त प्रकारसे मेल कर दिया गया है, 
तथापि मूल गीतामें इस मेलका होना सभव नही, क्योंकि मूल गीता वर्तमान गीताके 
समान परस्परविरोधी बातोसे भरी नही थी, उसमें वेदान्तियोंने अथवा साख्यशास्त्रा- 
भिमानियोने अपने अपने शास्त्रोंके भाग पीछेसे घुसेड दिये हैं। उदाहरणार्थ, प्रो 
गार्वेका कथन है, कि मूल गीतामें भक्तिका मेल केवल साख्य तथा योगहीसे किया 
गया है, वेदान्तके साथ मीमासकोंके कर्म-मार्गके साथ भक्तिका मेल कर देनेका काम 
किसीने पीछेसे किया है । मूल गीतामें इस प्रकार जो श्लोक पीछेसे जोडे गये, उनकी, 
अपने मतानुसार, एक तालिकाभी उसने जमेन भाषामें अनुवादित अपनी गीताके 
अतमें दी है! हमारे मतानुसार ये सब कल्पनाएँ भ्रममूलक हैं। वैदिक धर्मके भिन्न 
भिन्न अगोकी ऐतिहासिक परपरा और गीताके 'साख्य' तथा योग शब्दोका सच्चा 
अर्थ ठीक ठीक न समझनेके कारण, और विशेषत तत्त्वज्ञानविरहित अर्थात्‌ केवल 
भक्तिप्रधान ईसाई धर्महीका इतिहास उक्त लेखको के ( प्रो गावें प्रभूति ) सामने 
रखा रहनेके कारण, उक्त प्रकारके भ्रम उत्पन्न हो गये है। ईसाई धर्म पहले केवल 
भक्तिप्रधान था, और ग्रीक लोगोके अथवा अन्य तत्त्वज्ञानसे उसका मेल करनेका 
कार्य पीछेसे किया गया है | परतु, यह बात हमारे घ॒र्मकी नहीं। हिंदुस्थानमें 
भक्ति-मार्गका उदय होनेके पहलेही मीमासकोका यज्ञ-मार्गं, उपनिपत्कारोका च्ान 
तथा साख्य और योग -इन सबको परिपक्व दशा प्राप्त हो चुकी थी। इसलिये 
पहलेहीसे हमारे देशवासियोको स्वतत्न रीतिसे प्रतियादित ऐसा भक्ति-मार्ग कभीभी 
मान्य नही हो सकता था, जो इन सब शास्त्रोसे और विशेष करके उपनिपदोमे 
वाणित ब्रह्मज्ानसे अलग हो। इन बातोपर ध्यान देनेसे यह मानना पडता है, कि 
गीताके धममं-प्रतिपादनका स्वरूप पहलेहीसे प्रायः वर्तमान गीताके प्रतिपादनके 
सदृशही था। गीतारहस्यका विवेचनभी इसी बातकी ओर ध्यात देकर किया गया 
है, परतु यह विषय अत्यत महत्वका है, इसलिये सक्षेपमें यहांपर यह बतलाना 
चाहिये, कि गीता-धर्मके मूल स्वरूप तथा परपराके सबधमें ऐतिहासिक दृष्टिसे 
विचार करनेपर, हमारे मतसे कौन-कौन-सी बाते निप्पन्न होती है।... 
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गीतारहस्यके दसवे प्रकरणमें इस बातका विवेचन किया गया है, कि वैदिक 
धर्मेका अत्यत प्राचीन स्वरूप न तो भक्ति-प्रधान, न तो ज्ञान-प्रधान और न योग- 
प्रधानभी था, किंतु वह यज्ञमय मर्थात्‌ कर्म-प्रधान था, और वेदसहिता तथा ब्राह्मणोमें 
विशेषत इसी यज्ञयाग आदि कर्म-प्रघान धर्मका प्रतिपादन किया गया है। आगे 
चल कर इसी धर्मका व्यवस्थित विवेचन जैमिनीके मीमासा-सूत्रोमें किया गया है। 
इसीलिये उसे मीमासक-मार्ग नाम प्राप्त हुआ | परतु, यद्यपि 'मीमासक' नाम नया 
है, तथापि इस विषयमें तो विलकुलही सदेह नही, कि यज्ञयाग आदि धर्म अत्यत 
प्राचीन है, इतनाही नही, तो उसे ऐतिहासिक दृष्टिसे वैदिक घर्मकी प्रथम सीढी 
कह सकते है। 'मीमासक-मार्ग' नाम प्राप्त होनेके पहले उसको त्रयी धर्म अर्थात्‌ 
तीन वेदोद्वारा प्रत्तिपादित धर्म कहते थे, और इसी नामका उल्लेख गीतामभी 
किया गया है (गीता ९ २०, २१ ) | कममय त्यी धर्मके इस प्रकार जोर- 
शोरसे प्रचलित रहनेपर, कर्मसे अर्थात्‌ केवल यज्ञयाग आदिके वाह्म प्रयत्नसे 
परमेश्वरका ज्ञान कैसे हो सकता है ”? ज्ञान होना एक मानसिक स्थिति है, इसलिये 
परमेश्वरके स्वरूपका विचार किये बिना ज्ञान होना सभव नही, इत्यादि विपय 
और कल्पनाएँ उपस्थित होने लगी, और धोीने धीरे उन्हीमेंसे औपनिषदिक 
ज्ञानका प्रादुर्भाव हुआ | यह बात, छादोग्य आदि उपनिषदोंके आरभमें जो अवतरण 
दिये हैं, उनसे स्पष्ट मालूम हो जाती है। इस औपनिषदिक ब्रह्मज्ञानहीकों आगे 
चलकर विदान्त' नाम प्राप्त हुआ । परतु, मीमासा शब्दके समान यद्यपि वेदान्त नाम 
पीछेसे प्रचलित हुआ है, तथापि उससे यह नहीं कहा जा सकता, कि ब्रह्मज्ञान 
अथवा ज्ञान-मार्गभी नया है। यह सच है, कि कर्मकाडके अनतरही ज्ञानकाड 
उत्पन्न हुआ! परतु स्मरण रहे, कि ये दोनो प्राचीन हैं। इस ज्ञान-मार्गहीकी 
दूसरी, किंतु स्वतत्न शाखा 'कापिल-साख्य' है। गीतारहस्यमें यह वतला दिया गया 
है, कि इधर ब्रह्मशान अद्वेती है, तो उधर साख्य है हैती, और सृष्टिकी 
उत्पत्तिके ऋमके सवंधमें साख्योके विचार मूलमें भिन्न हैं। परतु औपनिषदिक 
अद्देती ब्रह्मज्ञान तथा साख्योका हैती ज्ञान, दोनो यद्याप मूलमें भिन्न भिन्न हो, 
तथापि केवल ज्ञान-दृष्टिसे देखनेपर जान पडेगा, कि ये दोनो मार्ग अपने पहलेके 
यज्ञ-्याग आदि कमं-मार्गके एकहीसे विरोधी थे | अतएव यह प्रश्त स्वभावत उत्पन्न 
हुआ, कि कर्मका ज्ञानसे किस प्रकार मेल किया जाए ? इसी कारणसे उपनिपतृ- 
कालहीमें इस विपयपर दो दल हो गये थे। उनमेंसे वृहदारण्यकादि उपनिपद्‌ 
तथा साख्य यह कहने लगे, कि कर्म और ज्ञानमे नित्य विरोध है, इसलिये 
ज्ञान हो जानेपर कर्मका त्याग करना प्रशस्तही नहीं, कितु आवश्यकभी है। इसके 
विरुद्ध ईशावास्यादि अन्य उपनिषद्‌ यह प्रतिपादव करने लगे, कि ज्ञान हो जानेपरभी 
कर्म छोडा नही जा सकता, वैराग्यसे वुद्धिको निष्काम करके जगतमें व्यवहारकी 
सिद्धिके लिये ज्ञानी पुरुषको सब कर्म करनेही चाहिये। इन उपनिपदोके 
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भाष्योमेंसे इस भेदको निकाल डालनेका प्रयत्न किया गया है। परतु गीतारहस्यके 
ग्यारहवे प्रकरणके अतमें किये गये विवेचनसे यह बात ध्यानमे आ जाएगी, कि 
शाकर-भाष्यमें ये साप्रदायिक अर्थ खीचातानीसे किये गये है, और इसलिये इन 
उपनिषदोपर स्वतत्न रीतिसे विचार करते समय वे अर्थ ग्राह्म नही माने जा सकते । 
यह नही कि, केवल यज्ञयागादि कर्म तथा ब्रह्मज्ञानहीसें मेल करनेका प्रयत्न किया 
गया हो, किंतु मैव्युपनिषदके विवेचनसे यह वातभी साफ साफ प्रकट होती है, 
कि कापिलसाख्यमें पहले पहल स्व॒तत्न रीतिसे प्रादुर्भुत क्षराक्षरज्ञानककी तथा उप- 
निषदोंके क्रह्मज्ञानकी एकवाक्यता- जितनी हो सकती थी - करनेकाभी प्रयत्वन उसी 
समय आरभ हुआ था। वृह॒दारण्यकादि प्राचीन उपनिषदोमें कापिल-साख्यज्ञानकों 
कुछ महत्व नही दिया गया है। परतु मैत्युपनिषदर्में साख्योकी परिभाषाका 
पूर्णतया स्वीकार करके यह कहा है, कि अतमें एक परब्रह्महीसे साख्योंके चौबीस 
तत्त्व निर्मित हुए हैं। तथापि कापिर-साख्यशास्त्रभी वैराग्य-प्रधान अर्थात्‌ कर्मके 
विरुद्ध है । तात्पय यह है, कि प्राचीन कालमेंही वैदिक धर्मके तीन दल हो गये थे -- 
(१ ) केवल यज्ञयाग आदि कर्म करनेका मार्ग, (२) ज्ञान तथा वैराग्यसे कर्म- 

सन्‍्यास करना, अर्थात्‌ ज्ञाननिष्ठा अथवा साख्यमार्ग, और ( ३ ) ज्ञान तथा वैराग्य- 
बुद्धिहीसे नित्य कर्म करनेका मार्ग, अर्थात्‌ ज्ञानकर्म-समुच्चय-मार्ग । इनमेंसे ज्ञानमार्ग- 
हीसे आगे चलकर दो अन्य शाखाएँ-योग और भक्ति - निर्मित हुई है। छादो- 
ग्यादि प्राचीन उपनिषदोमें यह कहा है, कि परन्रह्मका ज्ञान प्राप्त करनेके लिये 
ब्रह्म चितन अत्यत आवश्यक है, और यह चिंतन, मनन तथा ध्यान करनेके लिये 
चित्त एकाग्र होना चाहिये, और चित्तकों स्थिर करनेके लिये परब्रह्मका कोई न 
कोई सगुण प्रतीक पहले नेत्नोंके सामने रखना पडता है। इस प्रकार ब्रह्मोपासना 
करते रहनेसे चित्तकी जो एकाग्रता हो जाती है, उसीको आगे विशेष महत्त्व दिया 
जाने ऊरूगा और चित्तविरोघरूपी योग एक जुदा मार्ग हो गया, और जब सगुण 
प्रतीकके बदले परमेश्वरके मानवरूपघारी व्यक्त प्रतीतकी उपासनाका आरभ धीरे 
धीरे होते लगा, तव अतमे भक्ति-मार्ग उत्पन्न हुआ। यह भक्तिमार्ग औपनिषदिक 
श्ञानसे अछूग, वीचहीमे स्दतत्न रीतिसे प्रादुर्भूत नहीं हुआ है, और न भक्तिकी 
कल्पना हिंदुस्थानमें किसी अन्य देशसे छाई गई है। सब उपनिपदोका अवलोकन 
करनेते यह क्रम दीख पडता है, कि पहले ब्रह्मचितनके लिये यबज्ञके अगोकी 
जथवा 3“कारको उपासना थी, आगे चलकर रुद्र, विष्णु आदि वैदिक 
देवताओकी, अथवा आकाश आदि सगुण व्यक्त-ब्रह्म-प्रतिकोकी, उपासनाका आरभ 
हुआ, और अतमें इसी हेतुसे अर्थात्‌ ब्रह्मप्राप्तिकि लियेही राम, नृसिह, श्रीकृष्ण, 
वासुदेव आदिकी भवित, अर्थात्‌ एक प्रकारकी उपासना, जारी हुई है। उपनिषदोकी 


भापास यह बातसी साफ साफ माल्म होती है, कि उनमेंसे योगतत्त्वादि योग- 
विपयक उपनिपद्‌ अथवा नृसिहतापनी, रामतापनी आदि भक्तिविपयक उपनिपद्‌ 
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छादोग्यादिकी अपेक्षा अर्वाचीन है। अतएव ऐतिहासिक दृष्टिस यह कहना पडता 
है, कि छादोग्यादि प्राचीन उपनिपदोमें वणित कर्म, ज्ञान अथवा सन्यास्र, और 
ज्ञानकर्म-समुच्चय - इन तीनो दलोका प्रादुर्भूत हो जानेपरही आगे योग-मार्ग और 
भवित-मार्गकों श्रेष्ठता प्राप्त हुई है । परतु योग जौर भक्ति, ये दोनों साधन यद्यपि 
उक्त प्रकारसे आगे श्रेष्ठ माने गये, तथापि उनके पहलेके ब्रह्मज्ञानकी श्रेष्ठता उससे 
कुछ कम नहीं हुई, और न उसका कम होना सभवही था। इसी कारण योग-प्रधान 
अथवा भवित-प्रधान उपनिपदामभी ब्रद्मज्ञाककों भक्ति और योगका अतिम साध्य 
कहा है। और ऐसा वर्णनभी कई स्थानोमें पाया जाता है, कि जिन रुद्ठ, विप्णु, 
अच्युत, नारायण तथा वासुदेव आदिकी भक्ति की जाती है, वेभी परमात्माके अथवा 
परब्रह्मके रूप हैँ ( मैत्यू ७ ७, रामपू १६, अमृतबिदु २२ आदि )। साराश 
वैदिक धर्ममें समय समयपर आत्मज्ञानी पुरुषोंने जिन धर्मागोको प्रवृत्त किया है, वे 
प्राचीन समयमें प्रचलित धर्मागोंसेही प्रादुर्भूत हुए है, और नये घर्मागोका प्राचीन 
समयमे प्रचलित घधर्मागोंके साथ मेल करा देनाही वैदिक धर्मकी उन्नतिका पहलेसे 
मुख्य उद्देश्य रहा है तथा भिन्न भिन्न धर्मागोकी एकवाक्यता करनेके इसी उद्देश्यका 
स्वीकार करके, आगे चलकर स्मृतिकारोंने आश्रमव्यवस्था-धर्मका प्रतिपादन किया 
है। भिन्न भिन्न र्मागोकी एकवाक्यता करनेकी इस प्राचीन पद्धतिपर ध्यान दिया 
जाता है, तव यह कहना सयुक्तिक नही प्रतीत होता, कि उक्त पूर्वापर पद्धत्तिको 
छोड केवल गीता-धर्मही अकेला प्रवृत्त हुआ होगा । 

ब्राह्मण-ग्रथोके यज्ञ-यागादि कर्म, उपनिपदोका ब्रह्मश्ञान, कापिरू-साख्य, चित्त- 
निरोधरूपी योग तथा भक्ति, येही वैदिक धर्मके मुख्य मुख्य अग हैं, और इनकी 
उत्पत्तिके प्रमका सामान्य इतिहास ऊपर लिखा गया है। अब इस वात्तका विचार 
किया जाएगा, कि गीतामे इन सव धर्मागोका जो पतिपादन किया गया है, उसका 
मूल क्या है? - अर्थात्‌ वह प्रतिपादन साक्षात्‌ भिन्न भिन्न उपनिषदोसे गीतामें 
लिया गया है अथवा वीचमें एक-आध सीढी और है। केवल ब्रह्मशानके विवेचनके 
समय कठ आदि उपनिपदोके कुछ इलोक गीतामें ज्यो-के-त्यो लिये गये है, और ज्ञान- 
कर्म-समुच्चय-पक्षका प्रतियादन करते समय जनक आदिके औपनिषदिक उदाहरणभी 
दिये गये है। इससे प्रतीत होता है, कि गीता-अ्रथ साक्षात्‌ उपनिषदोंके आधारपर 
रत्रा गया होगा। परतु गीताहीमे गीता-ध्र्मकी जो परपरा दी गई है, उसमें तो 
उपनिषदोका कहीभी उल्लेख नहीं मिलूता। जिस प्रकार गीतामें द्वव्यमय बन्ञकी 
अपेक्षा ज्ञानमय यज्ञको श्रेष्ठ माना है (गीता ४ ३३), उसी प्रकार छादोग्योप- 
निषदमेभी एक स्थानपर यह कहा है, कि मनुष्यका जीवन एक प्रकारका यज्ञही है 
(छा ३ १६, १७ ), और इस प्रकारके यज्ञकी महत्ताका वर्णन करते हुए यहभी 
कहा है, कि “यह यज्ञ-विद्या घोर आगिरस नामक ऋपषिने देवकीपुत्र ऊँष्णका 
बतलाई। ” इस देवकीपुत्न कृष्ण तथा गीताके श्रीकृष्णको एकही व्यक्ति माननेके 
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३२३४-३२५१ ), शाडिल्थ-सूत्र, भागवत-पुराण, मारद-पचरात्र, नारद-सूत्र, तथा 
रामानुजाचार्ये आविके ग्रथ। इनमें रामानुजाचार्यके ग्रथ तो प्रत्यक्षमें साप्रदायिक 
दृष्टिसिेही, अर्थात्‌ भागवतधमंके विशिष्टाद्वैत वेदान्तसे मेल करनेके लिये विक्रम 
सवंत्‌ १३३५ में ( शालिवाहन शकके रूगभग बारहवे शतकमें ) लिखें गये है। 
अतएवं भागवत धर्मका मूल-स्वरूप निश्चित करनेके लिये इन ग्रथोका सहारा 
नहीं लिया जा सकता, और यही वात्त मध्वादिके अन्य वेष्णव ग्रथोकीभो है। 
श्रीमद्भागवतपुराण इसके पहलेका है। परतु इस पुराणके आरभमेंही यह कथा 
है (भाग स्क १अ ४ ५), कि जब व्यासजीने देखा, कि महाभारतमें, अत- 
एवं गीतामेंभी, नैष्कर्म्य-प्रधान भागवत धर्मका जो निरूपण किया गया है, उसमे 
भक्तिका जैसा चाहिये वसा वर्णन नही है, और “ भक्‍क्तिके बिना केवल नैष्कर्म्य 
शोभा नही पाता ”, तब उनका मन कुछ उदास और अप्रसन्न हो गया, एवं 
अपने मनकी इस तलूमलाहटकों दूर करनेके लिये नारदजीकी सूचनासे उन्होंने 
भकक्‍्तिके माहात्म्यका प्रतिपादन करनेवाले भागवतपुराणकी रचना की। इस कथाका 
ऐतिहासिक दृष्टिसि विचार करनेपर दीख पड़ेगा, कि मूल भागवत घ॒र्ममें भर्थात्‌ 
भारतान्तर्गत भागवत धर्ममें नैप्क्म्यंको जो श्रेप्ठता दी गयी थी, वह जब समयके 
हेरफेरसे कम होने लगी, और उसके बदले जब भक्तिकों प्रघानता दी जाने 
लगी, तब भागवत धर्मके इस दूसरे स्वरूपका ( अर्थात्‌ भक्तिप्रधान भागवत्त 
धर्मका ) प्रतिपादन करनेके लिये यह मागवतपुराणरूपी मेवा पीछे तैयार किया 
गया है। नारदपचरात्न-प्रथभी इसी प्रकार का अर्थात्‌ केवल भक्ति-अ्रधान हैं, 
और उसमें द्वादश-स्कधोके भागवतपुराणका तथा ब्रह्मवैवर्तपुराण, विष्णुपुराण, 
गीता और महाभारतका नामोल्लेख कर स्पष्ट निर्देश किया गया है (नाप 
२ ७ २८-३२, ३ १४ ७३, ४ ३ १५४ )। इसलिये यह प्रकट है, कि 
भागवत धर्मके मूल-स्वरूपका निर्णय करनेके लिये इस ग्रथकी योग्यता भागवंत- 
पुराणसेभी कम दर्जेकी है। नारदसूत्र तथा शाडिल्य-यूत्र कदाचित्‌ नारदपचरात- 
सेभी कुछ प्राचीन हो, परतु नारद-सूत्रमें व्यास और शुक (ना सू ८३ ) का 
उल्लेख है, इसलिए वह भारत और भागवतके बादका है, और शाडित्यसूत्रम 
भगवद्गीताके श्लोक ही उद्धृत किये गये हैं (शा स्‌ ९ १५ और ८३ )। 
अतएव यह सूत्र यद्यपि नारद-सूत्र ( ना सू ८३ ) से प्राचीनभी हो, तथापि इसमे 
सदेह नही, कि यह गीता और महाभारतके अनतर का है। अतएव, भागवत-धर्मके 
मूल तथा प्राचीन स्वरूपका निर्णय अतमे महाभारतान्तगत सारायणीयाख्यानके 

आधारसेही करना पडता है। भागवतपुराण (भाग १ ३ २४) और नारद-पतरात्त 
(वा पे ४ ३ १५६-१०९,४ ८ ८१ ) ग्रथो्में बुद्धको विष्णुका अवतार कहा 
है। परतु नारायणीयाख्यांत्में वणित दशावतारोमें बुद्धका समावेश नहीं किया 
गया है- पहला अवतार हसका और आगे कृष्णके बाद एकदम कल्कि अवितार 
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बतलाया है (मभा शा ३३९ १०० )। इससे यही सिद्ध होता है, कि नारा- 
यणीयाख्यात भागवतपुराणसे और नारद-पचरात्से प्राचीन है। इस नारायणीया- 
ख्यानमे यह वर्णन है, कि नर तथा नारायण (जो परत्रह्महीके अवतार है ) 
नामक दो ऋषियोंने नारायणीय अर्थात्‌ भागवत धर्मको पहले पहल जारी किया, 
और उनके कहनेसे जब नारद ऋषि श्वेतदीपको गये, तव वहाँ स्वय भगवानने 
नारदकों इस धर्मका प्रथम उपदेश किया | भगवान्‌ जिस श्वेतदीपमे रहते है, वह 
क्षीर-समुद्रमे है, और क्षीर-समुद्र मेरुपरवंतकी उत्तरमें है, इत्यादि नारायणी- 
याख्यानकी बाते प्राचीन और पौराणिक ब्रह्माडवर्णनके अनुसारही है, और इस 
विषयमें हमारे यहाँ किसीको कुछ कहनाभी नही है । परतु वेबर नामक पश्चिमी 
सस्क्ृतज्ञ पडितने इसी कथाका विपर्यास करके यह दी शका की थी, कि भागवत्त 
धर्ममें वणित भक्ति-तत्त्व श्वेतदीपसे - अर्थात्‌ हिंदुस्थानके वाहरके किसी अन्य 
देशसे - हिंदुस्थानमें छाया गया है, और भक्तिका यह तत्त्व इस समय ईसाई 
धर्मके अतिरिक्त और कहीभी प्रचलित नही था, इसलिए ईसाई देशोसेही भक्तिकी 
कल्पना भागवत धर्मियोकों सूझी है! परतु पाणिनीको वासुदेव-भक्तिका तत्त्व 
मालूम था, और बौद्ध तथा जैन धर्मेमेंभी भागवतधमे तथा भक्तिके उल्लेख पाये 
जाते है, एवं यह बातभी निविवाद है, कि पाणिनी और बुद्ध दोनो ईसाके पहले 
हुए थे। इसलिये अब पश्चिमी पडितोंनेभी निश्चित किया है कि वेबर साहबकी 
उपर्युक्त शका निराधार है। ऊपर यह बतला दिया गया है, कि भक्तिरूप धर्मागका 
उदय हमारे यहाँ ज्ञान-प्रधान उपनिषदोके अनतर हुआ है। इससे यह बात 
निविवाद प्रकट होती है, कि ज्ञान-प्रघान उपनिपदोंके वाद तथा बुद्धके पहले वासुदेव- 
भव्तिसबधी भागवत धर्म उत्पन्न हुआ है। अब प्रएइन केवल इतनाही है, कि वह 
वुद्धेके कितने शत्तक* पहले हुआ ? अगले विवेचनसे यह वात्त ध्यानमें आ जाएगी, 
कि यद्यपि उक्त प्रश्नका पूर्णतया निश्चित उत्तर नहीं दिया जा सकता, तथापि 
स्थूल-दृष्टसि उस कालूका अदाज करना कुछ असभव नही है। 

गीता (गी ४ २) में यह कहा है, कि श्रीकृष्ण जिस भागवत धर्मका 
उपदेश अर्जुनकी किया है, उसका पहले छोप हो गया था | भागवत्त धर्मके तत्त्वज्ञानमें 





# भक्तिमान्‌ (पाली ८ भत्तिमा) शब्द थेरगाथा (इलो ३७०) में मिलता है, 
और एक जातकमेंभी भक्ति का उल्लेख किया गया है। इसके सिवा, प्रसिद्ध फ्रेंच 
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१४८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंग शास्त्र 


परमेश्वरको वासुदेव, जीवको सकर्पण, मनको प्रद्युम्न तथा अहकारको अनिरुद्ध 
कहा है। इनमेंसे वासुदेव तो स्वय श्रीकृष्णहीका नाम है, सकर्पण उनके ज्येप्ठ भ्राता 
वलरामका नाम है, तथा प्रद्युम्म और अनिरुद्ध श्रीक्षष्णजीके पुत्र और पौत्नके नाम 
है । इसके सिवा इस धर्मका जो दूसरा नाम 'सात्वत'भी है, वह उस यादव-जातिका 
नाम है, जिसमें श्रीकृष्णजीने जन्म लिया था। इससे यह बात प्रकट होती है, कि 
जिस कुल तथा जातिमें श्रीकृष्णजीने जन्म लिया था, उसमें यह धर्म प्रचलित 
हो गया था, और तभी उन्होंने अपने प्रिय मित्र अर्जुनको उसका उपदेश किया 
होगा - और यही वात पौराणिक कथामेंभी कही गई है। यहभी कथा प्रचलित है, 
कि श्रीक्ृषष्णजीके साथही सात्वत जातिकाभी अत हो गया । इस कारण श्रीक्ृप्णके वाद 
सात्वत जातिमें इस धर्मका प्रसार होतोभी सभव नही था। भागवतधममंके भिन्न भिन्न 
नामोंके विपयमे इस प्रकारकी ऐतिहासिक उपपत्ति बतराई जा सकती है, कि जिस 
धर्मको श्रीकृष्णजीने प्रवृत्त किया था, वह उनके पहले कदाचित्‌ नारायणीय या 
पाँचरात्न नामोंसे न्‍्यूनाधिक अशोमे प्रचलित रहा होगा, और आगे सात्वत जातिमें 
उसका प्रसार होनेपर उसे 'सात्वत' नाम प्राप्त हुमा होगा। तदततर भगवात्‌ 
श्रीकृष्ण तथा अर्जुनको नर-नारायणके अवतार मानकर छोग इस घर्मको ' भागवत 
धर्म ” कहने लगे होये। इस विषयके सवंधमें यह माननेकी कोई आवश्यकता नहीं, 
कि तीन या चार भिन्न भिन्न श्रीकृष्ण हो चुके हैं, और उनमेंसे हर एकने इस धर्मेका 
अभ्रचार करते समय अपनी ओरसे कुछ-न-कुछ सुधार करनेका प्रयत्न किया है- 
वस्तुत ऐसा माननेके लिए कोई प्रमाणभी नही है। मूल घ॒र्ममें न्‍्यूनाधिक परिवर्तन 
हो जानेके कारणही यह कल्पना उत्पन्न हो गई है। बुद्ध, ईसा तथा मुहमद 
तो अपने अपने धर्मके स्वयं एकही एक सस्थापक हो गये है, और आगे उनके 
धर्मोमें भले-बुरे अनेक परिवर्तनभी हो गये हैं । परतु इससे कोई यह नहीं मानता, 
कि बुद्ध, ईसा या मुहमद अनेक हो गये। इसी प्रकार यदि मूल भागवत ध्मकों 
आगे चलकर भिन्न भिन्न स्वरूप प्राप्त हो गये या श्रीकृष्णजीके विपयमें आगे भिन्न 
शिन्न कल्पनाएं रूढ हो गईं, तो यह कैसे माना जा सकता है, कि उतनेही भिन्न 
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किया गया है। 


गीताकी बाहिरंग परीक्षा ७४९ 


भिन्न श्रीकृष्णभी हो गये ? हमारे मतानुसार ऐसा माननेके लिये कोई कारण नही 
है। कोईभी धर्म लीजिये, समयके हेरफेरसे उसका रूपातर हो जाना बिलकुल 
स्वाभाविक है, उसके लिये इस बातकी आवश्यकता नही, कि भिन्न भिन्न कृष्ण, 
चद्ध या ईसा मसीह माने जावे ।* कुछ लोग, और विशेषत कुछ कुछ पश्चिमी 
तकंज्ञानी - यह किया करते है, कि श्रीकृष्ण, यादव और पाडव, तथा भारतीय युद्ध 
आदि ऐतिहासिक घटनाएँ नही है, ये सव कत्पित कथाएँ हैं, और कुछ लोगोके 
मतमें तो महाभारत अध्यात्म विषयका एक वृहत्‌ रूपकही है । परतु हमारे प्राचीन 
ग्रथोंके प्रमाणोकों देखकर किसीभी नि पक्षपातती मनुष्यकों यह मानना पड़ेगा, 
कि उक्त शकाएँ बिलकुल निराधार है। यह वात निविवाद है, कि इन कथाओके 
मूलमें इतिहासहीका आधार है। साराश, हमारा मत यह है, कि श्रीकृष्ण चार-पाँच 
नही हुए, वे केवल एकही ऐतिहासिक पुरुष ये। अब श्रीकृष्णजीके अवता र-कालपर 
विचार करते समय रा व चितामणराव वैद्यने यह प्रतिपादन किया है, कि श्रीकृष्ण, 
यादव, पाडव तथा भारतीय युद्धका एकही काल - अर्थात्‌ कलियुयका आरभ-कार 
न होकर पुराणगणनाके अनुसार उस कालूसे अवतक पाँच हज़ारसेभी अधिक वर्ष 
बीत चुके हैं। और यही श्रीकृष्णजीके अवतारका यथार्थ काल है ।॥ परतु पाडवोसे 
लगाकर शक-कार तकके राजाओकी पुराणोमें वणित पीढियोसे इस कारूका 
भेल नही दीख पडता। अतएव भागवत तथा विष्णु-पुगणमे जो यह वचन है, कि 
“परीक्षित राजाके जन्मसे नदके अभिषेकतक १११५ अथवा १०१५ वर्ष होते हैं 





* श्रीकृष्णेके चरित्रमें पराक्रम, भक्ति और वेदान्तकें अतिरिक्त गोपियोकी 
शासक्रिडाका समावेश होता है, और ये बाते परस्पर-विरोधी है। इसलिये आजकल 
कुछ विद्वान्‌ यह प्रतियादन किया करते है कि महाभारतका कृष्ण भिन्न, गीताका 
भिन्न और गोकुलका कन्हैयाभी भिन्न है। डॉ भाडारकरने अपने वैष्णव, शैव 
आदि पथ सवधी अग्रेजी ग्रथमे इसी मतकों स्वीकार किया है। परतु हमारे मतमे 
यह ठीक नही हैं। यह वात नही, कि गोपियोकी कथामें जो शूगार-वर्णन है, वह 
वबादमे न आया हो। परतु केवल उतनेहींके छिप यह माननेकी कोई आवश्यकत्ता 
नही, कि श्रीकृष्ण नामके कई भिन्न भिन्न पुरुष हो गये, और इसके लिये कव्पनाके 
मिवा कोई अन्य आधारभी नहीं है। इसके सिव्रा, यहभी नहीं, कि गोपियोकी 
कथाका प्रचार पहले भागवत-काछहीमे हुआ हो, कितु शककफालके आरपभमे यानी 
विक्रम सवत्‌ १३६ के रूगभग अश्वधोप-विरचित “दुद्धनरित ( ८ १४) में और 
भास कविकृत वाल्चरित' नाटक (३ २ ) मेभी गोपियोका उल्लेख किया गया 
हैं। अतएवं इस विपयमे हमे डॉ भाडास्करके कथनसे चितामणराव वैद्यका मत 
अधिक सयुक्तिक प्तीन होता है। दे 

+ राववहादुर चितामणराव वेद्यफा यह मत उनके महाभारतके टीकातन्मक 
अंग्रेजी ग्रथमे है। इसके सिवा डसी विपयपर आपने सन १९१४ में डेक्‍्कन कॉलेज 
एनिवसरीके समय जा व्याख्यान दिया था उसमभी इस बातका विवेचन फ़्या था । 


ज्ज्‌० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास््र 


(भाग. १२ २ २६, विष्णु ४ २४ ३३ ), उसीके आधारपर विदह्नोंने अब 
यह निश्चित किया है, कि ईसाई सनके लगभग १४०० वर्ष पहले भारतीय युद्ध 
और पाडव हुए होगें। अर्थात्‌ श्रीकृष्णा अवतार-कालभी यही है, और इस 
कालको स्वीकारकर लेनेपर यह वात सिद्ध होती है, कि श्रीकृष्णने भागवत धर्मकों, 
ईसासे लगभग १४०० वर्ष पहले, अथवा वबुद्धसे ८०० वर्ष पहले - प्रचलित किया 
होगा । इसपर कुछ लोग यह आतक्षेप करते हूँ, कि श्रीकृष्ण तथा पाडवोंके ऐति- 
हासिक पुम्प होनेमें कोई सदेह नहीं, परतु श्रीकृष्णके जीवन-चरित्रमें उनके अनेक 
खझूपातर दीख पडते है - जैप्ते श्रीकृष्ण नामक एक क्षत्रिय योद्धाको पहले महापुरुषका 
पद प्राप्त हुआ, पश्चात्‌ विष्णुका पद मिला और धीरे धीरे अतमें पूर्ण परब्रह्मका 
रूप ब्राह्मगोसे प्राप्त हो गया - इन सव अवस्थाओमें आरभसे अततक वहुत-सा काल 
बीत चुका होगा, इसीलिये भागवत-धर्मके उदयका तया भारतीय युद्धका एकन-ही 
काल नहीं माना जा सकता | परतु यह आतक्षेप निरर्थक है। “ किसे देव मानना 
चाहिये, और किसे नहीं मानना चाहिये” इस विषयपर आधुनिक तकंज्ञोकी समक्षमें 
तया दो-चार हज़ार वर्ष पहलेके लोगोकी समझ (गीता १० ४१ )में बडा अतर 
हो गया है। श्रीकृष्णके पहलेही बने हुए उपनिषदोमं यह सिद्धान्त किया गया है, कि 
जानी पुरुष स्वय ब्रह्ममय हो जाता है (वृं ४ ४ ६), और मैत््युपनिषदर्में यह 
साफ साफ कह दिया है, कि रुद्र, विष्णु, अच्युत, नारायण ये सब ब्रह्मही है (म॑त्यु 
७ ७ )। फिर श्रीकृष्णको परत्रह्मत्व प्राप्त होनेके लिये अधिक समय लगनेका कारण 
क्या हैं? इतिहासकी ओर देखनेसे विश्वसनीय बौद्ध ग्रथोमेंमी यह वात दीख 
पडती है, कि स्वय अपनेको ब्रह्मभूत' ( सेल्सुत्त १४, थेरगाथा ८३१ ) कहलाता 
था, उसके जीवनकालहीमें उसे देवके सदुश सन्‍्मान दिया जाता था और उसके 
स्वर्गस्थ होनेके बाद शीघ्र ही उसे देवाधिदेवका अथवा वैदिक धर्मके परमात्माका 
स्वरूप प्राप्त हो गया था, और उसकी पूजाभी हो गई थी। यही वात ईसा 
मसीहकीभी है। यह वात सच है, कि बुद्ध तथा ईसाके समान श्रीकृष्ण सन्यासी 
नही थे, और न भागवत घम्मही निवृत्ति-प्रधान है। परतु केवल इसी आधारपर, 
वौद्ध तथा ईसाई धर्मके मूल पुरुषोके समान, भागवत धर्मप्रवर्तक श्रीकृष्णकोभी 
पहलेहीसे ब्नह्म अथवा देवका स्वस्प प्राप्त होनेमे किसी बाधाके उपस्थित होनेका 
कारण दीख नही पडता । 

इस प्रकार श्रीकृष्णणा समय निश्चित कर लेनेपर, उसी कालकों भागवत 
धर्मका उदयकाल माननाभी प्रशस्त तथा सयुक्तिक है, परतु सामान्यत पश्चिमी 
पडित ऐसा करनेसे जो हिचकिचाते है, उसका कारण कुछ औरही है। इन पढितोमे्स 
अधिकाशका अबतक यही मत है, कि खुद ऋग्वेदकाही काल ईसाके पहले लगभग 
१५०० वर्ष या बहुत हुआ तो २००० वर्षसे अधिक प्राचीन नहीं है। अतए़व 
उन्हे अपनी दृष्टिसे यह कहना असभव प्रतीत होता है, कि भविति-पधान भागवत धर्म 
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ईसाके छूगभग १४०० वर्ष पहले प्रचलित हुआ होगा । क्योकि वैदिक धर्मंसाहित्यसे 
यह क्रम निविवाद सिद्ध है, कि ऋग्वेदके वाद यज्ञयाग आदि कर्म-अतिपादक यजुर्वेद 
और ब्राह्मण-प्रथ बने । तदनंतर ज्ञान-प्रधान उपनिषद और साख्यशास्त्र निमित 
हुए, और अंतमे भक्ति-प्रधान ग्रथ रचे गये, और केवल भागवत घ्मके ग्रथोका 
अवलोकन करनेसेभी स्पप्ट प्रतीत होता है, कि औपनिषदिक ज्ञान, साख्यशास्त्र, 
चित्त-निरोघरूपी योग आदि घर्मांग भागवत धर्मके उदयके पहलेही प्रचलित हो 
चुके थे। समय की मनमानी खीचातानी करनेपरभी यही मानना पडता है, कि 
ऋग्वेदके बाद और भागवत घर्मके उदयके पहले, उक्त भिन्न भिन्न धर्मागोका 
प्रादुर्भाव तथा वृद्धि होनेके छिये, वीचमें कम-से-कम दस-बारह्‌ शतक अवश्य बीत 
गये होगे । परतु यदि माना जाए, कि भागवत्त धर्मको श्रीकृष्णने अपनेही समयमें 
- अर्थात्‌ इसाके लगभग १४०० वर्ष पहले - प्रवृत्त किया होता, तो उक्त भिन्न 
पिन्न धर्मागोकी वृद्धिके लिये उक्त पश्चिमी पडितोंके मतानुसार कुछभी उचित 
कालाबकाश नहीं रह जाता। क्योकि, ये पडित लोग ऋग्वेद-कालहीको ईसासे 
पहले १५०० तथा २००० वर्षसे अधिक प्राचीन नहीं मानते, ऐसी अवस्थामें 
यह मानना पढता है, कि सौ या अधिकसे अधिक पाँच-छ सौ वर्षके बादही 
भागवत धर्मेंका उदय हो गया। इसलिये उपर्युक्त कथनानुसार मुछ निरर्थक 
फारण बतला कर वे लोग श्रोकृपष्ण और भागवत धर्मकी समकालीनताको नहीं 
मानते, और यह कहनेके लियेभी उद्यत हो गये है, कि भागवत धर्मका उदय 
पुद्धके बाद हुआ होगा। परतु जैन तया बौद्ध प्रंथोमेंही भागवत घर्मके जो 
उल्लेख पाये जाते हैं, उनसे तो यही वात स्पष्ट विदित होती है कि भागवत घर्म 
चुडसे प्राचीन है। अतएवं डॉ बुल्हसरने* कहा है, कि भागवत घ॒र्मका उदव-फालू 
दौद्धन्फालके आगे हटानेके बदले, हमारे औरायन' ग्रथके प्रतिपादनकें अनुसार 
ऊऋग्वेदादि गधोफा कालही पीछे हटाया जाना चाहिये। पश्चिमी पद्चितोंने 
अटपःपच्चू अनुमानोंसे बैदिक प्रंथोके जो काल निश्चित किये है, वे 'भ्रममूलक हैं, 
अत चेदिक्नागराफी पूर्वमर्यादा ईसापे पहले ४००० वर्षसे यम नहीं ली जा 
मकरती, इत्यादि दातोको हमने अपने 'ओरायन' ग्रथमें वेदोंके उदगयन-स्थिति-दर्णक 
पारपोंटे आधारपर मिद्ध यार दिया है, और यही अनुमान अब अधिकान 
पश्चिमी पटितोझोभी प्राद्यम है। उस प्रदार ऋग्वेदआजकों पीछे हटानेसे चैदिक 
धाके सथ जगोपी चद्धि होनेहे लिये उचित काछावशाणश मिल जाता है, और 
भागरत प्रभदियिना 7पो सफझुघित बरनेका प्रयोजनरी नहीं रट जाता । परझोकवानी 
शकर बाल्शाणथ दीक्षितों अपने (मराठी) / भारतीय ज्योति गास्व के इतिहास ' में 
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गेट काणया है, की कग्यद# याद दाड़ाण जाएदि ग्रयामें क्षसिश प्रगति सक्षत्ाती 
गणता के रेसछियें तो वोह ईसासे गभग २०७०० गर्ष पाते विश्िित 
गशता धहटतो , | परपु हारे देखोम यह अमोया करी काया है मि उदसयन- 
शिव प्रशाह वाउशा विषय बरयी न्‍ैसे रीतधिशा अयोग उपनिषदोया ब्रिपम्में 
विया मेधां गो। रामतापतीसरीशे भॉिसप्रखात जगा ग्रोगसत््यगरीसें ग्रोग-प्रधान 
उपरविधधारी क्षमा ओर शयायां प्रायीन नयी दोय पहली, जय इसी आापार- 
पर कई होगा | माता आपुमात दिया हे कि सभी उानिषर प्रासीनतामें बुद्धपो 
भदा पारजाव सो पर्षेस अधिक नही 3 । परतु गाल-निर्भयगी उ्यगस रीतिमे 
देवा जया, मो यहा समझ चममूज प्रतीक होगी। यह सा 2 फि ज्योतिषाी 
शांति सभी उपस्िषदोंशो जाई निशित नी निया जा सासा, तयापि मुस्य 
गूय उपतियदोंगा यारा निश्ितत फरनेगे हिए हम रौतिया बहस छा उपयाग 
विमा जा सता ३ । आषाएी दस्टिसे देशा जाए, तो प्रो मैक्समूलरगा महू मंथन 
0, शि मेंडयुपवियद बागिनीसेमी दाथीय ?ै, * ययोवि इस उप्यीयदर्म ऐसी गर्ए 
शादण शब्दन्अधियोता प्रयोग विया गया कह, जो मिर्फ़ मयायणी-सहिनतामेंही 
पारों जाती ६, और जिसना प्रसार पराणिनीय समय चंद हो गया या। परतु 
मंत्ायष्यूपनिणद्‌ एुट्ट सबसे पहरण अर्थात्‌ असिन्राधीन उपनिगद्‌ नहीं है। 
उसमें ने डैखद प्रह्यशान और सार्यज् मेलफर दिया है, कितु कई स्मानोपर 
ऐढारोस्प, बृहदारणयता, त्ीीरीय, रठ जौर ईसावास्य उपनिषरशोंत वाक्य अथवा 
स्टीाभी उसमें प्रमाणार्य उद्धुत्त पिये गये हैं। हाँ; यह सच है, फिर मैव्यूप- 
मिथदमें स्पष्ट मपसे उससे उपनिपधोंंं नाम नहीं दिये गये हैँ। परतु इन 
बाययोंगे पहले ऐसे परवाक्य-दर्शय' पद रखें गये हि एवं द्याह | या 'उतें च 
( ८ ऐसा पका है ), इसीडिये उस विपयमे कोई सदेह नहीं रह जाता, कि ये 
वाक्य दूसरे ग्रथोंसे छिये गये ह - स्वय मल्यूपनिपत्कारपे नहीं हैँ, भौर अन्य 
उपनिपदोका देखनेसे सहयठ्री मालम शो जाता है, कि वे वचन कहाँसे उद्घृत किये 
है। अब इस मैद्ष्युपनियदगे फयरूपी अथवा सवत्सरम्पी गब्रह्मका विवेचन करते 
समय यह वणन पाया जाता है, लि / मघा नक्षत्नके आरभसे त्रमश श्रविष्ठा अर्थात्‌ 
धनिष्ठा नक्षवकें आधे भागपर पहुँननेतक ( गधाय श्विष्ठाधर्मम्‌ ) दक्षिणायन 
होता है, और सा्प अर्थात्‌ आएश्लेपा नक्षत्रसे विपरीत क्रमपूर्वक, अर्थात्‌ आश्लेपा, 
पुष्प आदि क्रमसे, पीछे गिनते हुए घनिष्ठा नक्षत्रके आधे भागतक उत्तरायग 
होता है ” (मैत््यू ६ १४) । इसमें सदेह नहीं, कि उदगयन-स्थितिदर्शक ये वचन 
तत्कालीन उदगयन-स्थितिको लक्ष्य करकेही कहे गये है, और फिर उससे इस उप 
मीन न नल से 
+ 9९९ इाठाटत॑ छे6ण75 णी गाल एद्चश इला65, श०ण # ९, ॥0 ए? 
जएवाननी। 
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निपदका काल-निर्णयभी गणितकी रीतिसे सहजही किया जा सकता है। परंतु 
दीख पडता है, किसीनेभी उसका इस दृष्टिसे विचार नही किया है। मैत्यूपनिपदमे 
वर्णित यह उदगयन-स्थिति वेदागज्योतिपमें कही गई उदगयन-स्थितिके पहलेकी 
है। क्योकि वेदागज्योतिपमें यह बात स्पष्ट रूपसे दी गई है, कि उदगयनका 
आरम धनिष्ठा नक्षत्रके आरभसे होता है, और मैत्यूपनियपदमें उसका आरभ 
'धनिप्ठार्धसे किया गया हैं। इस विपयमे मतभेद है, कि मैत््यूपनिपदके श्रविप्ठा- 
धंम्‌” शब्दम्मं जो 'अधम्‌” पद है, उसका अर्थ “ठीक आधा ” करना चाहिये, अथवा 
४ घनिष्ठा और शततारकाके बीच किसी स्थानपर ” करना चाहिये ”? परतु चाहे 
जो कहा जाएँ, इसमें तो कुछभी सदेह नही, कि वेदागज्योतिपके पहलेकी उदगयन- 
स्थितिका वर्णन मैत्यूपनिपदर्मे किया है, और वही उस समयको स्थिति होनी 
चाहिये । अतएव यह कहना चाहिये, कि वेदागज्योतिप-कालका उदगयन, मैत्युप- 
निपत्कालीन उदगयनकी अपेक्षा लगभग आधे नशक्षत्नसे पीछे हट आया था। ज्योति- 
गेंणितसे यह सिद्ध होता है, कि वेदागज्योतिपमें कही गई उदगयन-स्थिति ईसवी 
सनके लूगभग १२०० या १४०० वर्ष पहलेकी है, * और आधे नक्षत्रसे उदगयनके 
पीछे हटनेमे लगभग ४८० वर्ष रूग जाते है, इसलिये गणितसे यह बात निप्पन्न 
होती है, कि मैत्युपनियद्‌ ईसाके पहले १८८० से १६८० वर्षके बीच कभी-न-कभी 
बना होगा। और कुछ नहीं तो यह उपनिपद्‌ निस्सदेह वेदागज्योतिषके पहलेका 
है। अब यह कहनेकी कोई आवश्यकता नहीं कि छादोग्यादि जिन उपनिपदोके 
अवतरण मैत्युपनिषदर्मे दिये गये है, वे उससेभी प्राचीन है। साराश, इन सब 
ग्रथोंके काका निर्णय इस प्रकार हो चुका है, कि ऋग्वेद सन ईसवीसे लगभग 
४५७०० वर्ष पहलेका है, यज्ञयाग आदि विपयक ब्राह्मण-पग्रथ सन ईसवीसे छगभग 
२५०० वर्ष पहलेके है, और छादोग्य आदि ज्ञान-प्रधान उपनिषद्‌ सन ईसवीसे 
लगभग १६०० वर्ष पुराने हैं। अब यथार्थमें वे बाते अवशिष्ट नही रह जाती, जिनके 
कारण पश्चिमी पडित लोग भागवत घम्के उदय-कालकों आगेकी ओर हटा लानेका 
यत्न किया करते हैं, और श्रीकृष्ण तथा भागवत धघर्मको, गाय और वछडेकी 
नेसगिक जोडीके समान, एक ही काल-रज्जुसे बाँधनेम कोई भयभी नहीं दीख 
पडता, एवं फिर बोद्ध ग्रथकारो हारा वणित अथवा अन्य ऐतिहासिक स्थितिसेभी 


ठीक ठीक मेल हो जाता है। इसी समय वैदिक-काछकी समाप्ति हुई, और सूत्र तथा 
स्मृति-कारूका आरभ हुआ है। 


का # वेदागज्योतियका कालूविषयक विवेचन हमारे 0/7०/ (ओरायन) नामक 
अग्रेजी ग्रथ्में तथा प॒ वा शकर वालकृष्ण दीक्षितके “भारतीय ज्योति शास्त्रका 
इतिहास ” मराठी अथमें (पृ ८७-९४ तथा १२७-१३९ ) किया गया है। उससे 
इस वातकाभी विचार किया गया है, उदगयनसे वैदिक ग्रथोका कौन-सा काल 
निश्चित किया जा सकता है । 
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उक्त कालगणनासे यह बात स्पष्टतया विदित हो जाती है, कि भागवत धर्मका 
उदय ईसाके रूगभग १४०० वर्ष पहले, अर्थात्‌ बुद्धेके लगभग सात-आठ सौ 
वर्ष पहले, हुआ है। यह काल बहुत प्राचीन है, तथापि यह ऊपर बतला चुके 
है, कि ब्राह्मण-प्रथोमें वणित कर्ममार्ग इससेभी अधिक प्राचीन है, और उपनिषदो 
तथा साख्यशास्त्रमें वर्णित ज्ञानभी भागवत धर्मके उदयके पहले ही प्रचलित होकर 
सर्वमान्य हो गया था। ऐसी अवस्थामें हमारे मनसे, यह कल्पना करना सर्वथा 
अनुचित है, कि उक्त ज्ञान तथा धर्मांगोकी कुछ चिता न करके श्रीकृष्णसरीखे ज्ञानी 
और चतुर पुरुषने अपना धर्म प्रवृत्त किया होगा, अथवा उनके प्रवृत्त करने परभी यह 
घ॒र्मं तत्कालीन राजषियो तथा ब्रह्मषियोको मान्य हुआ होगा, और लोगोमें उसका 
प्रसार हुआ होगा । ईसाने अपने भक्ति-प्रघान धर्मका उपदेश पहले पहल जिन 
यहुदी लोगोको किया था, उनमें उस समय धामिक तत्त्वज्ञानका प्रसार नही हुआ था, 
इसलिये अपने धर्मका मेल तत्त्वज्ञानकेक साथ कर देनेकी उसे कोई आवश्यकता 
नही थी। केवल यह बतला देनेसे ईसाका धर्मोपदेश-सवंधी काम पूरा हो सकता 
था, कि पुरानी बाईवलमें जिस कर्ममय घर्मका वर्णन किया गया है, हमारा यह 
भक्ति-मार्गभी उसीके लिये हुआ है, और उसने प्रयत्नभी केवल इतनाही किया 
है। परतु ईसाई धर्मकी इन वातोंसे भागवत धर्मेके इतिहासकी तुलना करते 
समय यह ध्यानमें रखना चाहिये, कि जिन लोगोमें तथा जिस समय भागवत 
धर्मका प्रचार किया गया, उस उमयके वे लोग केवल कर्म-मार्गहीसे नही, किंतु 
ब्रह्मज्षान तथा कापिल-साख्यशास्त्सेभी परिचित हो गये थे, और इन तीनों 
धर्मांगोकी एकवाक्यता ( मेल ) करनाभी सीख चुके थे। ऐसे लोगोंसे यह कहना 
किसी प्रकार उचित नही हुआ होता, कि “ तुम अपने कर्मकाड या औपनिषदिक 
और साख्यज्ञानको छोड दो, और केवल श्रद्धापूर्वक भागवत धमंको स्वीकार कर 
लो । ” ब्राह्मण आदि वंदिक ग्रथोमें वणित और उस समयमें प्रचलित यज्ञयाग 
आदि कर्मोंका फल क्या है? क्‍या उपनिषदोका या साख्यशास्त्रका ज्ञान वृथा है 
भक्ति और चित्त-निरोधरूपी योगका मेल कैसे हो सकता है ? - इत्यादि उस समय 
स्वभावत उपस्थित होनेवाले प्रश्नतोका जबतक ठीक ठीक उत्तर न दिया जाता, तंव 
भागवत धर्मका प्रचार होनाभी सभव नहीं था। अतएव न्यायकी दृष्टिसे अब 
यही कहना पडेंगा, कि भागवत धर्ममें «रभहीसे इन सब विषयोकी चर्चा 
करना अत्यत आवश्यक था, और महाभारतान्तर्गत नारायणीयोपाख्यानके 
देखनेसेभी यह सिद्धान्त दृढ हो जाता है। इस आख्यानमें भागवत धर्मके साथ औप- 
निषदिक ब्रह्मज्ञाकका और साख्य-प्रतिपादित क्षराक्षर-विचारका मेल कर दिया गया 
है, और यहभी कहा है, कि “ चार वेद और साख्य तथा योग, इन पाँचोका उसमें 


भागवत धर्ममें ) समावेश होता है, इसलिये उसे पाचरात्न-धर्म नाम ग्राप्त हुआ 
हे ” (मभा शा ३३९ १०७), और “ वेदारण्यकसहित ( अर्थात्‌ उपनिषदोकोभी 
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लेकर ) ये सव ( शास्त्र ) परस्पर एक दूसरेके अग हैं ” ( मभा शा ३४८ ८२)। 
'पाचरात्र” शब्दकी यह निरुक्ति व्याकरणकी दृष्टिसे चाहे शुद्ध न हो, तथापि 
उससे यह बात स्पष्ट विदित हो जाती है, कि सब प्रकारके ज्ञानकी एकवाक्यता 
भागवत धर्ममें आरभहीसेकी गई थी ! परतु भक्तिके साथ अन्य सब धर्मागोकी 
एकवाक्यता करनाही भागवत धंमंकी प्रधान विशेषता नहीं है।यह नही, कि 
भक्तिके धर्मंतत््वको पहले भागवत धर्महीने प्रवृत्त किया हो। ऊपर दिये हुए 
मैल्युपनिपदके ( मैत्यु ७ ७ ) वाक्यो से यह बात प्रकट है, कि रुद्रकी या विष्णुके 
किसी न किसी स्वरूपकी भक्ति, भागवत घधर्मका उदय होनेके पहलेही जारी हो 
चुकी थी, और यह भावनाभी पहलेही उत्पन्न हो चुकी थी, कि उपास्प कुछभी 
हो, वह ब्रह्महीका प्रतीक अथवा एक प्रकारका रूप है। यह सच है, कि रुद्र 
आदि उपास्योके बदले भागवत धर्ममें वासुदेव उपास्य माना गया है, परतु गीता 
तथा नारायणीयोपाख्यानमेंभी यह कहा है, कि भक्ति चाहे जिसकी की जाएँ, वह 
एक भगवानहीके प्रति पहुँचती है, रुद्र और भगवान्‌ भिन्न भिन्न नहीं हैं, 
( गीता ९ २३, मभा शा ३४१ २०-२६ )। अतएवं केवल वासुदेवभक्तिही 
भागवत घर्मका मुख्य लक्षण नही मानी जा सकती । जिस सात्वत-जातिमें भागवत धर्म 
प्रादृर्भूत हुआ, उस जातिके सात्यकि आदि पुरुष, परम भगवद्भकत भीष्म और 
अर्जुन, तथा स्वय श्रीकृष्णभी बड़े पराक्रमी एवं दूसरोसे पराक्रमके कार्ये करनेवाले 
हो गये हैं। अतएव अन्य भगवद्भक्तोकोभी उचित था, कि वे इसी आदश्शको 
अपने समुख रखें, और तत्कालीन प्रचलित चातुवेण्यंके अनुसार युद्ध भादि 
सब व्यावहारिक कर्म करें - बस, यही मूल भागवत घर्मका मुख्य विषय था। यह 
बात नही, कि भक्तिके तत्त्वको स्वीकार करके वैराग्ययुक्त बुद्धिसि ससारका त्याग 
करनेवाले पुरुष उस समय बिलकुल ही न होगे | परतु, यह सात्वतोंके या श्रीकृष्णके 
भागवत धम्मेका मुख्य तत्त्व नही है। श्रीकृष्णजणीके उपदेशका सार यही है, 
कि भक्तिसे परमेश्वरका ज्ञान हो जानेपर भगवद्भक्तको परमेश्वरके समान 
जगतके घारण-पोषणके लिये सदा यत्न करते रहना चाहिये । उपनिषत्कालमें जनक 
आदिकोनेभी यह निश्चित कर दिया था, कि क्षह्मज्ञानी पुरुषके लियेभी निष्काम 
कर्म करता कोई अनुचित बात नही । परतु उस समय उसमें भक्तिका समावेश नही 
किया गया था, और इसके सिवा ज्ञानोत्तर कर्म करना अथवा न करना हर एककी 
इच्छापर अवलूबित था - अर्थात्‌ वैकल्पिक समझा जाता था (वे मू ३ ४ १५)। 
वैदिक धर्मके इतिहासमें भागवत धर्मने जो अत्यत महत्त्वपूर्ण और स्मातें-घर्मसे 
विभिन्न कार्य किया, वह यह है, कि उस ( भागवत घर्म ) ने कुछ कदम आगे बढकर 
केवल निवृत्तिकी अपेक्षा निष्काम कर्म-प्रधान प्रवृत्ति-मार्ग ( नैष्कम्य ) को अधिक 
श्रेयस्कर ठहराया, और केवल ज्ञानहीसे नहीं, कितु भक्तिसेभी कर्मका उचित मेल 
कर दिया। इस घमके मूल प्रवर्तक नर और नारायण ऋषिभी इसी प्रकार सब 
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काम निष्काम वुद्धिसे किया करते थे, और महाभारत ( मभा उद्यो ४८ २१, 
२२ ) में कहा है, कि सब योगोको उनके समान कर्म करनाही उचित है। 
नारायणीय आख्यानमें तो भागवत घमंका लक्षण स्पष्ट बतलाया है, कि “ प्रवृत्ति- 
लक्षणश्चैव धर्मों नारायणात्मक ” ( मभा शा ३४७ ८१ ) - वारायणीय अथवा 
भागवत धर्म प्रवृत्ति-प्रधान या कर्म-प्रधान है। नारायणीय या मूल भागवत धर्मका 
जो निष्काम प्रवृत्ति-तत्त्व है, उसीका नाम नैष्कम्य है, और यही मूल भागवत 
धर्मका मुख्य तत्त्व है। परतु, भागवत-पुराणसे यह वात दीख पडती है, कि आग 
कालातरमें यह तत्त्व मद होने लगा और इस धर्ममे तो वैराग्य-प्रधान वायुदेव-भक्ति 
श्रेष्ठ मानी जाने लगी। नारद-पचरात़में भक्तिके साथ साथ मत्नतत्नोकाभी समावेश 
भागवत धर्ममें कर दिया गया हैं| तथापि, भागवतहीसे यह वात स्पष्ट हो जाती है, 
कि ये सब इस धमंके मृल स्वरूप नही है। क्योकि, भागवत ( भाग १ ३ ८, ११ 
४ ४६ ) मेंही यह कहा है, कि जहाँ नारायणीय अथवा सात्वत-धर्मके विषयमें 
कुछ कहनेका मौका आया है, वहाँ सात्वत-धर्म या नारायण ऋषिका धर्म ( अर्थात्‌ 
भागवत धर्म ) "ैष्कर्म्मलक्षण' है, और आगे यहभी कहा है, कि इस नैप्कर्म्य-धर्ममें 
भक्तिको उचित महत्त्व नहीं विया गया था, इसलिणे भक्ति-प्रधान भागवत-पुराण 
कहना पडा ( भाग १ ५ १२ ) । इससे यह बात निविवाद सिद्ध होती है, कि मूल 
भागवत धर्म नैष्कर्म्य-प्रधान अर्थात्‌ निष्काम कम-प्रधान था, कितु आगे समयके 
हेरफेरसे उसका स्वरूप बदलकर वह भक्ति-प्रधान हो गया। गीतारहस्यमें ऐसी 
ऐतिहासिक वातोका विवेचन पहलेही हो चुका है, कि ज्ञान तथा भक्तिसे पराक्रमका 
सदैव सबंध रखनेवाले मूल भागवत धर्ममे और आश्रम-व्यवस्थारुपी स्माते-मार्ग॑में 
क्या भेद है? केवल सन्यास-प्रधान जैन और बौद्ध धर्मके प्रसारसे भागवत धमेके 
कर्मयोगकी अवनति होकर उसे दूसराही स्वरूप अर्थात वराग्ययुक्त भव्ति-स्वरूप 
कैसे प्राप्त हुमा ? और बौद्ध धर्मका प्हास होनेके बाद जो वैदिक संप्रदाय श्रवृत्त 
हुए, उनमेंसे कुछने तो अतमें भगवद्गीताहीकों सन्यास-प्रधान, कुछने केवल भर्क्ति- 
प्रधान तथा कुछने विशिष्टाद्वेत-प्रधान स्वरूप कैसे दे दिया । 

उपयुक्त सक्षिप्त विवेचनसे यह वात समझमें आ जाएगी, कि वैदिक धं्मके 
सनातन प्रवाहमें भागवत घधरमेंका उदय कब हुआ ? और पहले उसके भश्रवृत्ति-प्रधान 
या कर्म-प्रधान रहनेपरभी आगे चलकर भक्ति-प्रधान स्वरूप एवं अतमें रामानुजा- 
चार्यके समय विशिष्टाईैती स्वरूप कैसे प्राप्त हो गया । भागवत धर्मके इन भिन्न भिन्न 
स्वरुपोर्मेंसे जो मूलारभका अर्थात निष्काम कर्म-प्रधान स्वरूप है, वही गीता-धर्मका 
स्वरूप हैं। अब यहाँपर सक्षेपर्मे यह वतलछाया जाएगा, कि उक्त प्रकारकी मूल 
गीताके कालके विषयमें क्या अनुमान किया जा सकता है ? श्रीकृष्ण तथा भारतीय 
यद्धका काल यद्यपि एकही है, अर्थात्‌ सन ईसवीके पहले लगभग १४०० व हूं, तथाप 
यह नहीं कहा जा सकता, कि भागवत धर्मेके ये दोनों प्रधान ग्रथ - मूल गीता तया 
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मर भारत - उसी समय रचे गये होगे। किसीभी धर्म-प्रथका उदय होनेपर तुरतही 
उस धर्मपर ग्रथ रचे नही जाते, और भारत तथा गीताके विपयमेभी यही न्याय 
पर्याप्त होता है । वर्तमान महाभारतके आरभमें यह कथा है, कि जब भारतीय युद्ध 
समाप्त हो चका, और जब पाडवोका पोता ( पौत्र ) जनमेजय सर्प-सत्न कर रहा 
था, तब वहाँ वैशपायनने जनमेजयकों पहले पहल गीतासहित भारत सुनाया था 
और आगे जब वही सौतीने शोनकको सुनाया, तभीसे भारत प्रचलित हुआ । यह वात 
प्रकट है, कि सौती आदि पौराणिकोके मुखसे निकलकर आगे भारतको काव्यमय 
ग्रथका स्थायी स्वरूप प्राप्त होनेमे कुछ समय अवश्य वीत गया होगा । परतु इस 
कारका निर्णय करनेके लिये अब कोई साधन उपलब्ध नहीं है। ऐसी अवस्थार्मे 
यांद यह मान लिया जाए, कि भारतीय यद्धके लगभग पाँच सौ वर्षके भीतरही आप 
महाकाव्यात्मक मूल भारत निर्मित हुआ होगा, तो कुछ विशेष साहसकी वात नही 
होगी । क्योकि बौद्ध धर्मके ग्रथ, बुद्धकी मृत्युके बाद, इससेभी जल्दी तैयार हुए हैँ । 
जब आप महाकाव्यमें नायकका केवल पराक्रम वतला देनेसेही काम नहीं चलता, 
कितु उसमें यहभी वतलाना पडता है, कि नायक जो कुछ करता है, वह उचित है 
या अनुचित । इतनाही क्यों ? सस्कृतके अतिरिक्त अन्य साहित्योमें जो उक्त प्रकारके 
महाकाव्य है, उनसेभी यही ज्ञात होता है, कि नायकके कार्योके गुण-दोपोका विवेचन 
फरना आर्प महाकाव्यका एक प्रधान भाग होता है। अर्वाचीन दृष्टिसे देखा जाए, नो 
कहना पडेगा, कि नायकोके कार्योका समर्थन केवल नीतिशास्त्रके आधारपर करना 
चाहिये | कितु प्राचीन समयमें धर्म तथा नीतिमें पृथक भेद नहीं माना जाता था, 
अतएय उक्त समर्थनके लिए धर्म-दृष्टिके सिवा अन्य मार्ग नही था। फिर यह वतल्ा- 
नेवी आवश्यकता नहीं, कि जो भागवत धर्म भारतके नायकोको ग्राह्म हुआ था 
अथवा जो उन्हींके द्वारा प्रवृत्त किया गया या, उसी भागवत धर्मके आधारपर उनके 
फार्योका समर्थन करनाभी आवश्यक था । इसके सिवा दूसरा कारण यहभी है, कि 
भागवत्त धर्मके अतिरिक्त तत्काछीन प्रचलित अन्य वैदिक धर्मपथ न्यूनाधिक रीतिसे 
अथवा सर्वथा निवृत्ति-प्रधान थे, उसल्यि उनमे वर्णित-धर्मतत्त्वोंके आधारपर भारतके 
नायफोंकी बोरताका पूर्णतया समर्थन करना सभव नहीं था । अतण्व कर्मयोग-प्रधान 
भागदत धमागा निरूषण महाबाव्यात्मम मूल भारतहीमे करना आवश्यक था। 
यही मूल गीता टै, और यद्दि भागवत धर्मके मूल स्वरूपका उपपत्तिसहित प्रतिपादन 
पक सबसे पहन्म ब्रथ यह न भी हो, तो यह स्थल अनुमान किया जा सकता 
रै, कि यह आदद-गवोमेंसे एक अवश्य है, और इसका वाड सासे लगभग ९०० वर्ष 
गा ह॥ इस प्रतार सीता यदि भागवत धर्म-प्रधान पहला ग्रव ने हो, तोभी वह मुख्य 
प्रमामद एक भव्य है इसल्यि दस मातदाग दिग्दशन करना आवश्यक धा, कि 
एसमे प्रतिधादित दिप्यास बर्मयोप सकाडीन प्रचलित अन्य धमर्सयोंने - अर्थात्‌ 
शरपारसे, जपनिपदिय शानसे, सांस्यसे, खितनिरोधरूपी योगसे तथा भविनमेभी कस 
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अविरुद्ध है, इतनाही नही, किंतु यही इस ग्रथका मुख्य प्रयोजनभी कहा जा सकता 
है। नियमवद्ध वेदान्त और मीमासाशास्त्र पीछेसे बने हैं, इसलिये उनका प्रतिपादन 
मूल गीतामें नही आ सकता, और यही कारण है, कि कुछ छोग यह शका करते हैं, 
कि वेदान्त विषय ग्रीतामें पीछेसे मिला दिया गया है। परतु नियमवद्ध वेदान्त और 
मीमासाशास्त्न पीछे भलेही बने हो, कितु इसमें कोई सदेह नहीं, कि इन शास्त्रोंके 
प्रतिपाद्य विषय बहुत प्राचीन हैं, और इस बातका उल्लेख हम ऊपर करही भये 
हैँ। अतएव मूल गीतामें इन विपयोका प्रवेश होना काल-दृप्टिसि किसी प्रकार 
विपरीत नही कहा जा सकता । तथापि हम यहभी नही कहते, कि जब मूल भारतका 
महाभारत बनाया गया होगा, तव मूल गीतामें कुछभी परिवर्तन नहीं हुआ होगा। 
किसीभी धघर्म-गथको लीजिये, उसके इतिहाससे तो यही बात प्रकट होती है, कि 
उसमें समय-समयपर मतभेद होकर अनेक उपपथ निर्माण हो जाया करते है। यही 
वात भागवत घर्मके विषयमेंभी कही जा सकती है। नारायणीयाख्यानमें ( मभा 
शा ३४८ ५७ ) यह वात स्पष्ट रूप कह दी गई है, कि भागवत घर्मको कुछ लोग 
तो चतुर्व्यूह - अर्थात्‌ वासुदेव, सकर्षण, प्रद्यम्न, अनिरुद्ध, इस प्रकार चार व्यूहोका 
मानते है, और कुछ लोग त्रिव्यूह, द्िव्यूह या एकव्यूहही मानते हैं। आगे चलकर, 
ऐसेही औरभी अनेक मतभेद उपस्थित हुए होगे। इसी प्रकार औपनिषदिक और 
साख्यशानकीभी वृद्धि हो रही थी। अतएव इस वातकी सावधानी रखना अस्वाभाविक 
या मूल गीताके हेतुके विरुद्धभी नही था, कि मूल गीतामें जो कुछ विभिन्नता हो, वह 
दूर हो जावे, और बढते हुए पिडन्नह्माउज्ञानसे भागवत धर्मका पूर्णतया मेल हो जावे। 
हमने पहले गीता और ब्रह्मसूत्र' शीर्षक लेखमे यह वतल्‍ा दिया है, कि इसी कारणसे 
वर्तमान गीतामें ब्नह्मसूत्रोका उल्लेख पाया जाता है। इसके सिवा, उक्त प्रकारके 
अन्य परिवर्तेनभी मूल गीतामें हो गये होगे। परतु मूल गीता-अथमे ऐसे अनेक परि- 
वर्तनोका होनाभी सभव नही था | वर्तमान समयमें गीताकी जो प्रामाणिकता है, उससे 
प्रतीत नही होता, कि वह उसे वर्तमान महाभारतके बाद मिली होगी। ऊपर कह 
घुके हैं, कि ब्रह्मसृत्रोमेंही स्मृति" शब्दसे गीताकों प्रमाण माना है। मूल भारतका 
महाभारत होते समय यदि मूल गीतामेंभी बहुतसे परिवर्तन हो गये होते, तो इस 
प्रामाणिकतामें निस्सदेह कुछ बाधा आ गई होती। परतु वैसे नही हुमा, और गीता- 
ग्रथकी प्रामाणिकता कही अधिक बढ गई है। अतएव यही अनुमान करना पढ़ता है, 
कि मूल गीतामें जो कुछ परिवर्तन हुए होगे, वे महत्त्वके न थे, कितु ऐसे थे, जिनसे 
मूल ग्रथके अर्थकी पुष्टि हो गई है। भिन्न भिन्न पुराणोर्में वर्तमान भगवदूगीताके 
नमूनेकी जो अनेक गीताएँ कही गई हैं, उनसे यह वात स्पष्ट विदित हो जाती है, 
कि उक्त प्रकारसे मूछ गीताको जो स्वरूप एक वार प्राप्त हो गया था, वही अबतक 
बना हुआ है, उसके बाद उसमें कुछभी परिवर्तन नही हुआ। क्योकि, इन सब पुराणो- 
मेंसे अत्यत प्राचीन पुराणोंके कुछ शतक पहलेही यदि वर्तेमान गीता पूर्णतया प्रमाण- 
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भूत, और इसीलिये परिवर्तित न होने योग्य, न हो गई होती, त्तो उसी नमूनेकी अन्य 
गीताओकी रचना करनेकी कल्पना होनाभी सभव नहीं था। इसी प्रकार गीताके 
भिन्न भिन्न साप्रदायिक टीकाकारोने एकही गीताके शब्दोकी खीचातानी करके यह 
दिखलानेका जो प्रयत्न किया है, कि गीताका अर्थ हमारेही सप्रदायके अनुकूल है 

उसकीभी कोई आवश्यकता नहीं थी। वर्तमान गीताके कुछ सिद्धान्तोको परस्पर- 
विरोधी देख कुछ लोग यह शका करते हैं, कि वर्तमान महाभारतार्न्गत गीतामेंभी 
आगे समय-समयपर कुछ परिवर्तेन हुआ होगा । परतु हम पहलेही वतला चुके हैं, 
कि वास्तवमें यह विरोध नही है, कितु यह भ्रम है, जो घर्म-प्रतिपादन करनेवाली 
पूर्वापार वैदिक पद्धतियोंके स्वरूपको ठीक तौरपर न समझनेसे हुआ है। साराश, 
ऊपर किये गये विवेचनसे यह बात समझमे आ जायगी, कि भिन्न भिन्न प्राचीन 
वैदिक धर्मांगोकी एकवाक्यता करके प्रवृत्ति मार्गका विशेष रीतिसे समर्थन करने- 
वाले भागवत-धर्मक। उदय हो चुकनेपर लूगभग पाँच सौ वर्षके पश्चात्‌ अर्थात्‌ 
ईसाके लगभग ९०० वर्ष पहले, मुल भारत और मूल गीता, दोनो ग्रथ निर्मित हुए, 
जिनमें उस मूल भागवत बर्मकाही प्रतिपादन किया गया था, और भारतका महा- 
भारत होते समय यद्यपि इस मूल गीतामें तदर्थपोषक कुछ सुधार किये गये हो, 

तथापि उसके असली रूपमें उस समयभी कुछ परिवत्तेन नहीं हुआ | एवं वर्तेमान 
महाभारतमें जब गीता जोडी गई, तब ( और उसके बादभी ) उसमें कोई नया 
परिवर्तन नही हुआ -- और होनाभी असभव था । मूल गीता या मूल भारतके स्वरूप 
एवं कालका यह निर्णय स्वभावत स्थूल दृष्टिसे एव अदाजसे किया गया है। क्योकि 
इस मसय उसके लिये कोई विशेष साधन उपलब्ध नही है । परतु वर्तमान महाभारत 
तथा वर्तमान गीताकी यह बात नही, क्योकि उनके कालूका निर्णय करनेके लिये 
बहुतेरे साधन उपलब्ध है। अतएवं उसकी चर्चा स्वतत्न रीतिसे अगले भागमें की गई 
है । यहाँपर पाठकोको स्मरण रखना चाहिये, कि वर्तमान गीता और वततमान 
महाभारत ये दोनोही ग्रथ है, जिनके मूल स्वरूपमें कालान्तरसे परिवर्तन होता रहा, 


और जो इस समय गीता तया महाभारतवे रूपमें हमें उपलब्ध है, ये उस समयके 
पहले मुल ग्रथ नही है । 


भाग ५ - वतेमान गीताका काल 


इस बातका विवेचन हो चुका, कि भगवद्गीता भागवत धर्मपर प्रधान ग्रथ 
है, और स्थूलमानसे यह निश्चित किया गया, कि यह भागवत धर्म ईसवी सनके 
लगभग १४०० वर्ष पहले प्रादुर्भूत हुआ, एवं उसके कुछ शतकोके वाद मल गीता 
वनी होगी, और यहभी वतलाया गया, कि मूल भागवत घमंके निष्काम कर्म-प्रधान 
होनेपरभी आगे उसीका भक्ति-प्रधान स्वरूप हो कर अतमें विशिष्टाह्ैतकाभी उसमें 
समावेश हो गया। मूल गीता अथवा मूल भागवत धर्मके विपयमें इससे अधिक जान. 


२६० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र 


कारी निदान वर्तमान समयमे तो मालूम नही है, और यही दशा पचास वर्ष पहले 
वर्तमान गीता तथा वर्तमान महाभारतकीभी थी। परतु डॉक्टर भाडारकर, परलोक- 
वासी काशीनाथपत तेलग, परलोकवासी शकर बाह्ककृष्ण दीक्षित तया राववहादुर 
चितामणराव वैद्य प्रभृति विद्वानोंके उद्योगसे वर्तमान गीता एवं वर्तमान महाभारतका 
काल निश्चित करनेके लिये यथेष्ट साधन उपलब्ध हो गये है, और अभी हाल्हीमें 
स्वर्गवासी त्यवक गुरुनाथ काल्ठेने दो-एक प्रमाण औरभी बतलाये है। इन सबको 
एकत्नित कर तथा हमारे मतसे उनमें जिन बातोका मिलाना ठीक जँचा, उनकोभी 
मिलाकर परिशिष्टका यह भाग सक्षेपमें लिखा गया है। इस परिशिष्ट-प्रकरणमें 
आरभहीमें हमने यह बात प्रमाणसहित दिखला दी है, कि वर्तमान महाभारत तथा 
वर्तमान गीता, दोनो ग्रथ एक-ही व्यक्ति द्वारा रचे गये है । यदि दोनो ग्रथोको एकही 
व्यक्तिद्ारा रचे गये अर्थात्‌ एककालीन मान ले, तो महाभारतके कालसे गीताका 
कारूभी सहजही निश्चित हो जाता है। अतएवं इस मागमें पहलेही ये प्रमाण दिये 
गये है, जो वर्तमान महाभारतका काल निश्चित करनेमें अत्यत प्रधान माने जाते 
है, और उनके बाद स्वतत्न रीतिसे वे प्रमाणभी दिये गये है, जो वर्तमान गीताका 
काल निश्चित करनेमें उपयोगी है । ऐसा करनेका उद्देश्य यह है, कि महाभारतका 
कालनिर्णय करनेके जो प्रमाण हैँ वे यदि किसीको सदिग्ध प्रतीत हो, तो उससे 
गीताके कालका निर्णय करनेमे कोई बाघा न होने पाये । 

महाभारत-काल-निर्णय * महाभारत ग्रथ बहुत वडा है, और उसीमें लिखा 
है, कि वह लक्ष श्लोकात्मक है। परतु राववहादुर वैद्य महाभारतके अपने टीकात्मक 
अग्नेजी ग्रथके पहले परिशिष्टमें यह बतलाया है,* कि जो महाभारत ग्रथ इस समय 
उपलब्ध है, उसमें उपरोक्त छाख शलोकोको सख्यामें कुछ न्यूनाधिकता हो गई है, 
और यदि उनमें हरिवशके इलोक मिला दिये जावे, तोभी योगफल एक छाख नहीं 
होता । तथापि यह माना जा सकता है, कि भारतका महाभारत होनेपर जो बृहत्‌ 
ग्रथ तैयार हुआ, वह प्राय वर्तमान ग्रथहीसा होगा । ऊपर वतला चुके हैं, कि इस 
महाभारतमें यास्कके निरुकत तथा मनृसहिताका और भगवदगीतामें तो ब्रह्मसृत्र- 
काभी उल्लेख पाया जाता है। अब इसके अतिरिक्त, महाभारतके काल-निणय 
करनेके लिये जो प्रमाण पाये जाते हूँ, वे ये है - 

(१) अठारह पर्वोका यह ग्रथ तथा हरिवश, ये दोनो सवत्‌ ५१५ और 
६३५के बीच जावा और बाली द्वीपोमें गये ये, तथा वहाँकी प्राचीन कवि” नामक 
भाषामें उनका अनुवाद हुआ है। इस अनुवादके ये आठ पर्व - आदि, विराट, उद्योग, 
भीष्म, आश्रमवासी, मुसल, प्रास्थानिक और स्वर्गारोहण - बाली द्वीपमें इस मसय 
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जिस टीकात्मक ग्रथका हमने आगे कही कही उल्लेख किया है, वह यही पुस्तक है| 
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उपलब्ध है, और उनमेंसे कुछ प्रकाशितभी हो चुके है । यद्यपि अनुवाद कवि-भापामें 
किया गया है, तथापि उसमें स्थान-स्थानपर महाभारतके मूल सस्कृत श्लोकही रखें 
गये हैं। उनमेंसे उद्योगपवंके श्लोकोकी जाँच हमने की है । वे सब श्लोक वर्तेमान 
महाभारतकी कलकत्तेमें प्रकाशित पोथीके उद्योगपर्वके अध्यायोमें - बीच-बीचमे 
क्रमश - मिलते हैं। इससे सिद्ध होता है, कि लक्ष-श्लोकात्मक महाभारत सवत्‌ 
५३१५के लगभग दो सौ वर्ष पहले हिंदुस्थानमे प्रमाणभूत माना जाता था। क्योंकि, 
यदि वह यहाँ प्रमाणभूत न हुआ होता, तो जावा तथा वाली द्वीपोमे उसे न छे 
गये होते। तिव्वतकी भापामेंभी महाभारतका अनुवाद हो चुका है, परतु वह 
उसके वबादका है।* 

( २ ) गुप्त राजाओके समयका एक शिलालेख हालमें उपलब्ध हुआ है, कि 
जो चेदि सवत्‌ १९७ अर्थात्‌ विक्रम सवत्‌ ५०२ में लिखा गया था। उसमें इस 
बातका स्पष्ट रीतिसे निर्देश किया गया है, कि उस समय महाभारत ग्रथ एक राख 
एइलोकोका था, और इससे यह प्रकट हाँ जाता है, कि विक्रम सवत्‌ ५०२ के 
रूगभग दो सौ वर्ष पहले उसका अस्तित्व अवश्य होगा ।॥ 

(३ ) आजकल भास कविके जो नाटक-अ्रथ प्रकाशित हुए है, उनमेंसे 
अधिकाश महाभारतके आख्यानोंके आधारपर रचे गये हैं। इससे प्रकट है, कि उस 
समय महाभारत उपलब्ध था, और वह प्रमाणभी माना जाता था । भास कविक्ृत 
बालचरित' नाटकमें श्रीकृष्णजीकी शिशु-अवस्थाकी वातोका तथा गोपियोका उल्लेख 
पाया जाता है। अतएव यह कहना पडता है, कि हरिवशभी उस समय अस्त्त्वमें 
होगा । यह बात निविवाद है, कि भास कवि कालिदाससे पुराना है। भास कविकृत 
नाटकोंके सपादक पडित गणपतिशास्त्ननीने स्वप्तवासवदत्ता नामक नाटककी 
प्रस्तावनामें लिखा है, कि भास चाणक्यसेभी प्राचीन है, क्योकि भास कविके 
नाटकका एक श्लोक चाणक्यके अर्थशास्त्रमे पाया जाता है, और उसमें यह बतलाया 
है, कि वह किसी दूसरेका है। परतु यह काल यद्यपि कुछ सदिग्ध माना जाय, तथापि 
हमारे मतसे यह वात निविवाद है, कि भासका समय सन ईसवीके दूसरे अथवा 
तीसरे शतकके औरभी इस ओरका नही माना जा सकता । 

(४ ) बौद्ध ग्रथोंके द्वारा यह निश्चित किया गया है, कि शालिवाहन शकके 
आरभमें अश्वधोष तामक एक वौद्ध कवि हो गया है, जिसने वुद्धचरित” और 
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खडके पृष्ठ १३४ में पूर्णतया दिया हुआ है, और स्वर्गवासी शकर बात्लक्ृष्ण 
फ उसका उल्लेख अपने ' भारतीय ज्योति शास्त्र 'में (प्‌ १०८) किया है। 
गौररद 


ण्दद२ गीतारहस्य अथवा कर्मेयोगशास्त्र 


'सौदरानद” नामक दो बौद्ध धर्मीय सस्क्ृत महाकाव्य लिखे थे। अब ये ग्रथ छापकर 
प्रकाशित किये गये हैं। इन दोनोमेभी भारतीय कथाओका उल्लेख है। इनके सिवा 
वज्बसूचिकोपनिषद्‌ पर अश्वधघोषका व्याख्यानरूपी एक और ग्रथ है, अथवा यह 
कहना चाहिये, कि यह वज्यसूचिकोपनिपद उसीका रचा हआ है। इस ग्रथकों 
प्रोफेसर वेबरने सन १८६० में, जमंलीमें प्रकाशित किया है। उसमें हरिवशके श्राद्ध 
माहात्म्यमेंसे “ सप्तव्याघा दशाण्णेंपु5” (हरि २४ २०, २१ ) इत्यादि शलोक, 
तथा स्वय महाभारतके कुछ अन्य श्लोक ( उदाहरणार्थ, मा शा २६१ १७ ), 
पाये जाते है। इससे प्रकट होता है, कि शक सबतूसे पहले हरिवशकों मिलाकर 
वतेमान रूक्ष श्लोकात्मक महाभारत प्रचलित था। 

( ५ ) आश्वलायन गृह्मसूत्रोमें (३ ४ ४) भारत तथा महाभारतका 
पृथक्‌ पृथक्‌ उल्लेख किया गया है, और वौधायन धमंसूत्रमें एक स्थान ( २ २० 
२६ ) पर महाभारतमें वणित ययाति उपाख्यानका एक श्लोक मिलता है, ( मभा 
आ ७८ १० )। बुल्हर साहबका कथन है, कि केवल एकही इलोकके आधारपर यह 
अनुमान दृढ नही हो सकता, कि महाभारत बौधयनके पहले था ।* परतु यह शका 
ठीक नही, क्योंकि वौधायनके गुझ्य शेष-सूत्रमें विष्णुतहस्ननामका स्पष्ट उल्लेख 
है। (वौ गृ शे १ २२८ ), और आगे चलकर इसी सूत्रमें (२ २२ ९) 
गीताका “ पत्न पुष्प फल तोय5 ” इलोकभी ( गीता ९ २६ ) मिलता है। वौधायत 
सूत्ष्में पाये जानेवाले इन उल्लेखोको पहले पहल परलोकवासी त््यकक गुरुनाथ 
काल्ेने प्रकाशित किया था, और इन सब उल्लेखोंसे यही कहना पडता है, कि 
बुल्हर साहबकी शका निर्मूल है, आश्वलायन तथा वौधायन और दोनोभी 
महाभारतसे, परिचित थे । बुल्हरहीने अन्य प्रमाणोसे निश्चित किया है, कि वौधायन 
सन्‌ ईसवीके लगभग ४०० वर्ष पहले हुआ होगा । 

(६ ) स्वय महाभारतमें जहाँ विष्णुके अवतारोका वर्णन किया गया है, 
वहाँ वुद्धका तामतक नही, और नारायणीयोपाख्यानमें ( मा शा ३३९ १०० ), 
जहाँ दस अवतारोके नाम दिये है, वहाँ हसको प्रथम अवतार कहकर तथा कृष्णके 
बाद एकदम कल्किको छाकर पूरे दस गिना दिये है । परतु वनपवंमें कलियुगकी 
भविष्यत्‌ स्थितिका वर्णन करते समय कहा है, कि “ एड्कचिन्हा पृथिवी न देवगृह- 
भूषिता ” ( मभा वन १९० ६८ ) पृथ्वीपर देवालयोंके बदले एडूक होगे। बुढके 
वाल तथा दाँत प्रभुति किसी स्मारक वस्तुको जमीनमें गाडकर उसपर जो खभ, 
मीनार या इमारत बनाई जाती थी, उसे एडूक कहते थे, और आजकल उसे डागोवा 
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प्रकाशित हुआ है। इसमें लेखकका नाम प्रोफेसर काछे लिखा है, पर वह अशुद्ध है । 
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कहते है । डागोबा शब्द सस्क्ृत 'धातुगर्भ' ( +- पाली डागब )का अपश्रश हैं, और 
'धातु' शब्दका अर्थ “ भीतर रख्खी हई स्मारक वस्तु ” है, सीलोन तथा ब्रह्मदेशमें ये 
डागोबा कई स्थानोपर पाये जाते हैँ । इससे प्रतीत होता है, कि वुद्धके वाद, परतु 
अवतारोमें उसकी गणना होनेके पहलेही महाभारत रचा गया होगा। महाभारतम 
बुद्ध! तथा प्रतिबुद्ध/ शब्द अनेक वार मिलते है ( मभा शा १९४ ५८, ३०७ 
४७, ३४३ ५२ ) । परतु वहाँ केवल ज्ञानी, जाननेवाला अथवा स्थितप्रज्ञ पुरुष 
इतनाही अर्थ उन शब्दोसे अभिप्रेत है। प्रतीत नही होता, कि ये शब्द बौद्ध धर्मंसे 
लिये गये हो, कितु यह माननेके लिये दृढ कारणभी है, कि बौद्धोंनेही ये शब्द वैदिक 
घर्मसे लिये होगे। 

( ७ )कालनिर्णयकी दृष्टिसे यह वात अत्यत महत्त्वपूर्ण है, कि महाभारतमें 
नक्षत्रणजणना अश्विनी आदिसे नही है, कितु वह क्ृत्तिका आदिसे है ( मभा अनु 
६४ ८९ ), और मेप-वृभष आदि राशियोका कहीभी उल्लेख नही है। क्योकि 
इस बातसे यह अनुमान सहजही किया जा सकता है, कि यूतानियोके सहवाससे 
हिंदुस्थानमें मेष, वृषभ आदि राशियोके आनेके पहले - अर्थात्‌ सिकदरके पहलेही 
- महाभारत भ्रथ रचा गया होगा। परतु इससेभी अधिक महत्त्वकी वात श्रवण 
आदि नक्षत्नगणनाके विषयकी है। अनुगीतामें ( मभा अश्व ४४ २, और आदि 
७१ ३४ ) कहा है, कि विश्वामित्नने श्रवण आदिकी नक्षत्रणणना आरभ की और 
टीकाकारने उसका यह अर्थ किया हैं, कि उस समय श्रवण नक्षत्रसे उत्तरायणका 
आरभ होता था, इसके सिवा उसका कोई दूसरा ठीक ठीक अर्थभी नही हो सकता । 
वेदागज्योतिषके समय उत्तरायणका आरभ घनिष्ठा नक्षत्से हुआ करता था। 
घनिष्ठामें उदगयन होनेका काल ज्योतिर्ग णितकी रीतिसे शकके पहले लगभग १५०० 
वर्ष आता है, और ज्योतिर्गं णितकी रीतिसे उदगयनको एक नक्षत्न पीछे हटनेके लिये 
लगभग हजार वर्ष रूग जाते हैं। इस हिसावसे श्रवणके आरभमे उदयगन होनेका 
काल शकके पहले रूगभग ५०० वर्ष आता है। साराश, गणितके द्वारा यह बतलाया 
जा सकता है, कि शकके पहले ५०० वर्ष वर्षके लगभग वर्तमान महाभारत बना 
होगा । परलोकवासी शकर बाल्रकृष्ण दीक्षितने अपने “भारतीय ज्योति शास्त्र 'की 
विशेषता यह है, कि इसके कारण वर्तेमान महाभारतका काल शकके पहले ५०० 
वर्षसे अधिक पीछे हटायाही नही जा सकता। 

( ८ ) रावबहादुर बैदयने महाभारतपर जो टीकात्मक ग्रथ अग्रेजीमें लिखा 
है, उसमें यह बतलाथा है, कि चद्रगुप्तके दरवारमें ( सन ईसवीसे रूगभग 
३२० वर्ष पहले रहनेवाले मेगस्थनीज़ नामक ग्रीक वकीरूको महाभारतकी कथाएँ 
मालूम थी। मेगस्थनीज़का पूरा ग्रथ इस समय उपलरूब्ध नही है, परतु उसके 
अवत्तरण कई ग्रथोम्में पाये जाते है। वे सब एकत्रित करके, पहले जर्मन भापामें 
प्रकाशित किये गये, और फिर मेक॒किडलने उनका अग्रेजी अनुवाद किया है। इस 
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पुस्तकम ( प्‌ २००-२०५ ) कहा है, कि उसमें वर्णित हेरेक्लीजही श्रीकृष्ण है; 
और मेगस्थनीज्‌के समय शौरसेनीय लोग - जो मथुराके निवासी थे - उसीकी पूजा 
किया करते थे। उसमें यहभी लिखा है, कि हेरेकक्‍्लीज अपने मूलपुरुष डायोनिसनसे 
पद्रहवाँ था। इसी प्रकार महाभारतमेंभी ( मभा अनु १४७ २५-३३ ) कहा हैं, 
कि श्रीकृष्ण दक्षप्रजापतिसे पद्रहवे पुरुष है । और मेगस्थनीजने कर्णप्रावरण, एकपाद, 
ललाटाक्ष आदि अद्भुत लोगोका ( पृ ७४ ) अथवा सोनेकी ऊपर निकालनेवाली 
चीटियोका ( पिपीलिकाओ) (पृ ९४ ) वर्णन किया है, वहभी महाभारतहीमें 
( मभा सभा ५१, ५२) पाया जाता है। इन वातोसे और अन्य बातोंसे प्रकट 
हो जाता है, कि मेगस्थनीजके समय न केवल महाभारत ग्रथही न प्रचलित था, 
किंतु श्रीकृष्ण-चरित्न तथा श्रीक्षप्ण-पुजाकाभी प्रचार हो गया था । 

यदि इस बातपर ध्यान दिया जाय, कि उपर्युक्त प्रमाण परस्परसापेक्ष अर्थात्‌ 
एक दृसरेपर अवलवित नही है, कितु वे स्वतत्न है, तो यह वात निस्सदेह प्रतीत 
होगी, कि वर्तमान महाभारत शकके लगभग पाँच सौ वर्ष पहले अस्तित्वमे जरूर था। 
इसके बाद कदाचित्‌ किसीने उसमें कुछ नये श्लोक मिला दिये होगे, अथवा उसमेसे 
कुछ निकालभी डाले होगे । परतु इस समय कुछ विशिष्ट श्लोकोंके विषयमें कोई 
अश्न नही है - प्रश्न तो समूचे ग्रथकेही विषयमें है, और यह बात सिद्ध है, कि यह 
समस्त ग्रथ शककालके कम-से-कम पाँच शतक पहलेही रचा गया है। इस प्रकरणके 
आरभ॒हीमें हमने यह सिद्ध कर दिया है, कि गीता समस्त महाभारत ग्रथकाही एक 
भाग है - वह कुछ उसमे पीछे नहीं मिलाई गई है। अतएवं गीताकाभी वही काहू 
मानना पडता है, जो कि महाभारतका है। सभव है, कि मूल गीता इसके पहलेकी 
हो, क्योकि जैसे इसी प्रकरणके चौथे भागमे बतलाया गया है, उसकी परपरा 
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770 202-205 भेगस्थनीजका यह कथन एक वर्तमान खोज़के कारण विचित्रतापुवक 
दढ हो गया है। वम्बई सरकारके #जा३९०0०2ा०४ ॥0९एश0ग6्ता की १९१४ 
ईसवी की ?7०:7०5५ २७००४ हालहीमें प्रकाशित हुई है। उसमें एक शिलालेख 
है, जो ग्वालियर रियासतके भेलसा शहरके पास वेसनगर गाँवमे खाम्बवावा नामक 
एक गरुडध्वज-स्तभपर मिऊ। है) दस छेखमें यह कहा है, कि हेलिओोडोरस नामक 
एक हिंदु बने हुए यवत्र अर्थात्‌ ग्रीकने इस स्तभके सामने वासुदेवका मदिर बनवाया 
था, और यह यवन वहाँके भगभद्र नामक राजाके दरवारमें तक्षशिलाके ऐंटि- 
आल्किडस नामक ग्रीक राजाके एलचीकी हैसियतसे रहता था। एंटिआल्किडसके 
सिक्‍कोंसे अब यह सिद्ध किया गया है, कि वह ईसाके पहले १४० वे वर्षम 
राज्य करता था। इससे यह वात पूर्णतया सिद्ध हो जाती है, कि उस समय 
वासुदेवभक्ति प्रचलित थी, केवल इतनाही नहीं, कितु यवन छोगभी वासुदेवके 
भदिर बनवाने लगे थे। यह पहलेही वतला चुके हैं, कि मेगस्थनीजहीको गही, 
कितु पाणिनीकोभी वासुदेवभकति मालूम थी। 


गीताकी बहिरंगपरीक्षा पद्दण 


बहुत प्राचीन समय तक हटानी पडती है। परतु, चाहे जो कुछ कहा जाय, यह्‌ 
निविवाद सिद्ध है, कि उसका काल महाभारतके बादका नहीं माना जा सकता। 
यह नही, कि यह बात केवल उपर्युक्त प्रमाणोहीसे सिद्ध होती है, किंतु इसके 
विषयमें स्वतत्न प्रमाणभी दीख पडते हैं। अब आगे उन स्वतत्न प्रमाणोकाही 
वर्णन किया जाता है । 

गीता-कालका निर्णय : ऊपर जो प्रमाण बतछाये गये है, उनमें गीताका स्पष्ट 
अर्थात्‌ नामत निर्देश नहीं किया गया है, वहाँ गीताके कालूका निर्णय महाभारत- 
कालसे किया गया है। अब यहाँ क्रमश वे प्रमाण दिये जाते है, जिनमें गीताका 
स्पष्ट रूपसे उल्लेख है। परतु पहले यह बतला देना चाहिये, कि परलोकवासी 
तेलगने गीताको आपस्तम्बके पहलेकी अर्थात्‌ ईसासे कम-से-कम तीन सौ वर्षसे 
अधिक प्राचीन कहा है। डॉक्टर भाडारकरने अपने वैष्णव, शव आदि पथ” नामक 
अग्रेजी ग्रथमें प्रायः इसी कालको स्वीकार किया है। प्रोफेसर गार्वेके* मतानुसार 
तेलगद्दवारा निश्चित किया गया काल ठीक नही । उनका यह कथन है, कि मूल गीता 
ईसाके पहले दूसरी सदीमें हुईं, और ईसाके बाद दूसरे शतकमें उसमें कुछ सुधार 
किये गये है । परतु नीचे लिखे प्रमाणोसे यह बात भरी भाँत्ति प्रकट हो जायगी, कि 
गावेंका उक्त कथन ठीक नही है। 

(१ ) गीतापर जो टीकाएँ तथा भाष्य उपलब्ध है, उनमे शाकरभाष्य अत्यत 
प्राचीन है। श्रीशकराचार्यने महाभारतके सनत्सुजातीय प्रकरणपरभी भाष्य लिखा 
है, और उनके ग्रथोर्में महभारतके मनु-वृहस्पति-सवाद शुकानुप्रश्न और अनु- 
गीतामेंसे बहुतेरे वचन अनेक स्थानोपर प्रमाणाथें लिये गये हैं। इससे यह बात 
प्रकट है, कि उनके समयमें महाभारत और गीता, दोनो ग्रथ प्रमाणभूत माने जाते 
थे। प्रोफेसर काशीनाथ बापू पाठकने एक साप्रदायिक शलोकके आधारपर श्रीशकरा- 
चार्यका जन्मकाल ८४५ विक्रमी सवत्‌ ( शक ७१० ) निश्चित किया है। परतु 
हमारे मतसे इस कालको औरभी सौ वर्ष पीछे हटाना चाहिये । क्योकि महानुभव 
पथके 'दश्शन-प्रकाश' नामक ग्रथमें यह कहा है, कि “युग्मपयोधिरसान्वितशाके' 
अर्थात्‌ शक ६४२ में ( विक्रमी सवत्‌ ७७७ ) श्रीशकराचार्यने गुहामें प्रवेश किया, 
और उस समय उनकी आयु ३२ वर्षकी थी, अतएवं यह सिद्ध होता है, कि उनका 
जन्म शक ६१० में ( सवत्‌ ७४५ ) हुआ । हमारे मतमे यही समय, प्रोफेसर पाक- 
द्वारा निश्चित किये हुए कालसे, कही अधिक सयुक्तिक प्रतीत होता है। परतु, यहाँ- 
पर उसके विपयमें विस्तारपूर्वक विवेचन नही किया जा सकता । गीतापर जो शाकर- 
भाष्य है, उसमें पूवे समयके अधिकाश टीकाकारोका उल्लेख किया गया है, और 
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उक्त भाष्यके आरभहीमे श्रीगकराचार्यने कहा है, कि इन टीकाकारोंके मतोका 
खडन करके हमने नया भाष्य लिखा है। अतएव आचार्यका जन्मकाल चाहे शक 
६१० लीजिये या ७१०, इसमें तो कुछभी सदेह नही, कि उस समयके कम-से-कम 
दो-तीन सौ वर्ष पहले अर्थात्‌ शक ४०० के लूगभग गीता प्रचलित थी। अब 
देखना चाहिये, कि इस कालकेभी और पहले कंसे और कितना जा सकते है। 

(२ ) परलोकवासी तेलगने यह दिखलाया हैं, कि कालिदास और वाषभट्ट 
गीतासे परिचित थे। कालिदासकृत रघुवशमें (१० ३१ ) विष्णुकी स्तुतिके 
विपयमे जो “ अनवाप्तमवाप्तव्य न ते किचन विद्यते ” यह श्लोक है, वह 
गीताके ( ३ २२ ) “ नानवाप्तमवाप्तव्य ” एइलोकसे मिलता है, और वाणभदट्टकी 
कादवरीके “महाभारतमिवानन्तगीताकर्णनानन्दिततर” इस एक श्लेप-प्रधान वाक्यमें 
गीताका स्पष्ट-हूपसे उल्लेख किया गया है। कालिदास और भारविका उल्लेख 
स्पष्टरूपसे सवत्‌ ६९१ के ( शक ५५६ ) एक शिल्ालेखमें पाया जाता है, और 
अब यहभी निश्चित हो चुका है, कि वाणभट्टभी सवत्‌ ६६३ के ( शक ५२८ ) 
लगभग हर्ष राजाके पास था। इस बातका विवेचन परलोकवासी पाडुरग गोविंद- 
शास्त्री पारखीने वाणभट्टपर लिखे हुए अपने एक मराठी निवधमें किया है। 

( ३ ) जावा द्वीपमे जो महाभारत ग्रथ यहांसे गया है, उसके भीष्मपर्वमें 
एक गीता प्रकरण है, जिसमे गाताके भिन्न भिन्न अध्यायोंके लगभग सौ-सब्वा सौ 
श्लोक अक्षरश मिलते है। सिर्फ १२, १५, १६ और १७-इन चार अध्यायोंके 
इलोक उसमें नहीं है। इससे यह कहनेमें कोई आपत्ति नही दीख पडती, कि उस 
समयभी गीताका स्वरूप वर्तमान गीताके सदुशही था। क्योकि कवि-भाषामें गीताका 
यह अनुवाद हैं, और उसमें जो सस्क्ृत श्लोक मिलते है, वे वीच-बीचमें उदाहरण 
तथा प्रतीकके तौरपर ले लिये गये हैं । इससे यह अनुमान करना युक्तिसगत नही, कि 
उस उमय गीतामें केवल उतनेही श्लोक थे । जब हॉक्‍्टर नरहर गोपाल सरेदेसाई 
जावा द्वीपकों गये थे, तव उन्होंने इस वातकी खोज़ की है । इस विषयका वर्णन कल- 
कत्तेके ' मॉडने रिव्यू” नामक मासिक पत्रके जुलाई १९१४के अकमें तया उसके (र्व 

पूवाके 'चित्रमय-जग्रत्‌” मासिकपत्रमेभी प्रकाशित हुआ है। इससे यह सिद्ध होता 
है, कि शक चार-पाँच सौके कम-से-कम दो सौ वर्ष पहले महाभारतके भीष्मपर्वेस 
गीता थी, और उसके श्लोकभी वर्तमान गीताके श्लोकोंके क्रमानुसारही थे। 

(४ ) विष्णुपुराण और पह्मपुराण आदि ग्रथोमें भगवद्गीताके नमूनेषर 
बनी हुई जो अन्य गीताएँ दीब पडती है, अयवा उनके उल्लेख पाये जाते है, उतकों 
वर्णन इस ग्रथके पहले प्रकरणमे किया गया है। इससे यह बात स्पण्टतथा विदित 
होती है, कि उस समय भगवरगोत प्रमाग तया पुजतीय मानी जाती थी, इसीलिंग 
उसका उक्त प्रकारसे अनुकरण किया गया है, और यदि ऐसा न होता, तो उसका 
कोईभी अनुकरण न करता। अतरव सिद्ध है, कि इम पुराणोमें जो अत्यत प्राचीन 
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पुराण हैं, उनसेभी भगवद्गीता कम-से-कम सौ-दौ-सौ वर्ष अधिक प्राचीन अवश्य 
होगी । पुराण-कालका आरभ-समय सन ईसवीके दूसरे शतकसे अधिक अर्वाचीन 
नही माना जा सकता, अतएवं गीताका काल कम-से-कम शकारभके कुछ थोडा 
पहलेही मानना पडता है। 

(५ ) ऊपर यह बतला चुके है, कि कालिदास और बाण गीतासे परिचित 
थे। कालिदाससे पुराने भास कविके नाटक हालहीमें प्रकाशित हुए है। उनमेंसे 
'कर्णभार' नाटकमें बारहवाँ एइलोक इस प्रकार है - 

हतो४पि लभते स्वरों जित्वा तु लभते यशः । 

उभे बहुमते छोके नास्ति निष्फलता रणे ॥ 
यह श्लोक गीताके “ हतो वा प्राप्स्यसि स्वर्गम्‌ ” ( गीता २ ३७ ) श्लोकके समाना- 
थंक है, और जब कि भास कविके अन्य नाटकोंसे यह प्रकट होता है, कि वह महा- 
भारतसे पूर्णतया परिचित था, तब तो यही अनुमान किया जा सकता है, कि उप- 
युक्त श्लोक लिखते समय उसके मनमें गीताका उक्त एलोक अवश्य आया होगा। 
मर्थात्‌ यह सिद्ध होता है, कि भास कविके पहलेभी महाभारत और गीताका अस्तित्व 
था। पडित गणपतिशास्त्रीने यह निश्चित किया है, कि भास कविका काल शक-के 
दो-तीन सौ वर्ष पहले रहा होगा । परतु कुछ छोगोका मत है, कि वह शकके सौ-दो 
सौ वर्ष बाद हुआ है। यदि इस दूसरे मतको सत्य माने, तोभी उपर्युक्त प्रमाणसे सिद्ध 
हो जाता है, कि भाससे कम-से-कम सौ-दौसो वर्ष पहले अर्थात्‌ शक-कालके आरभर्मे 
महाभारत और गीता, दोनो ग्रथ सर्वेमान्य हो गये थे । 

( ६ ) परतु प्राचीन ग्रथकारो-हारा गीताके श्लोक लिये जानेका औरभी 
अधिक दृढ प्रमाण, परलोकवासी त््यबक गुरुताथ कालेने गुरुकुलकी “वैदिक मेग- 
जीन ” नामक अग्रेजी मासिक पुस्तक ( पुस्तक ७, अक ६-७, पृष्ठ ५२८-५३२, 
मार्गशीए्ं और पौष, सवत्‌ १९७० ) में प्रकाशित किया है। इसके पहले पश्चिमी 
संस्कृत पडितोका यह मत था, कि सस्क्ृत काव्य-पुराणोकी अपेक्षा किन्‍्ही अधिक 
अथवा प्राचीन ग्रथोमें, उदाहरणार्थ सृत्र-ग्रथोमेंमी, गीताका उल्लेख नहीं पाया 
जाता, और इसलिये यह कहना पडता है, कि सूत्र-कालके वाद, अर्थात्‌ अधिकसे 
अधिक सन्‌ ईसवीके पहले, दूसरी सदीमें गीता वनी होगी। परतु परलोकवासी 
कालेने प्रमाणोंसे सिद्ध कर दिया है, कि यह मत ठीक नही है। वोधायन-गृह्मशेष- 
सूत्रमें (२ २२ ९ ) गीताका ( ९२६ ) निम्नलिखित श्लोक ' तदाह भगवान्‌ ' 
कहकर स्पष्ट रूपसे लिया गया है - 

देशाभावे द्रव्याभावे साधारणे कुर्यान्मनसा वार्चयेदिति । तदाह भगवान्‌ -- 

पत्र पुष्पं फल तोय॑ यो मे भकत्या प्रयच्छति । 
तदह भव्त्युपहुतमश्नामि प्रयतात्मन, ॥ इति 
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ओर आगे चलकर कहा है, कि भक्तिसे नम्र होकर इन मत्नोको पढना चाहिये - 
४ भक्तिनम्रः एतान्मत्ानधीयीत |” इसी गृह्मशेष-सूत्रके तीसरे प्रश्तके अतमें यहभी 
कहा है, कि 5» नमो भगवते वासुदेवाय ” इस द्वादशाक्षर-मत्रका जप करनेसे 
अश्वमेघका फल मिलता है। इससे यह बात पूर्णतया सिद्ध होती है, कि वौधायनके 
पहले गीता प्रचलित थी, और वासुदेव-पूजाभी सर्वमान्य समझी जाती थी। इसके- 
सिवा बौधायनके पितृमेध-सूत्रके तृतीय प्रश्नके आरभहीमें यह वाक्य है - 


जातस्य वे मनुष्यस्थ ध्रुव मरणमिति विजानीयात्तस्माज्जाते 
न प्रहष्पेन्तृते च न विषोदेत । 


इससे सहजही दीख पडता है, कि वह गीताके “ जातस्य हि घध्रुवो मृत्यु ४रुव जन्म 
मृतस्य च। तस्मादपरिहायेंडर्थे न त्व शोचितुमहँसि ॥| ” इस श्लोकसे सूझ पडा 
होगा, और उसमें उपर्युक्त “ पत्न पुष्प ' श्लोकका योग कर देनेसे तो कुछ शकाही 
नहीं रह जाती। ऊपर बतला चुके है, स्वय महाभारतका एक श्लोक वौधायन- 
सूत्रोमें पाया जाता है। बुल्हर साहबने निश्चित किया है* कि वौधायनका काल 
आपस्तबके सौ-दोसौ वर्ष पहले होगा, और आपस्तबका काल ईसाके पहले 
तीन सौ वर्षसे कम हो नही सकता । परतु हमारे भतानुसार उसे कुछ इस ओर 
हटाना चाहिये | क्योकि महाभारतमें मेष-वृषभ आदि राशियाँ नही हैं और 'काल- 
माधव'"मे तो बौधायतका “ मीनमेषयोमेषवुभयोरवा वसत ” यह वचन्त दिया गया है, 
यही वचन परलोकवासी शकर बालकृष्ण दीक्षितके भारतीय ज्योति शास्त्र मेंभी 
( पृष्ठ १०२ ) लिया गया है। इससेभी यही निश्चित अनुमान किया जाता है, 
कि महाभारत बौधायनके पहलेका है, तथा शकारभके कम-से-कम चार सौ वर्ष 
पहले बौधायनका समय होना चाहिये, और पाँच सौ वर्ष पहले महाभारत तथा 
गीताका अस्तित्व था। परलोकवासी काछेने वौध्यायनका काल ईसाके सात-भा5 
सौ वर्ष पहछेका निश्चित किया है, कितु वह ठीक नही है। जान पडता है, कि 
बौधायनका राशिविषयक वचन उनके ध्यानमें न आया होगा। 

(७ ) उपर्युक्त प्रमाणोंसे यह बात किसीकोभी स्पष्ट रूपसे विदित हो जायगी, 
कि वर्तमान गीता शकके लगभग पाँच सौ वर्ष पहले अस्तित्वमें थी, वौधायन 
तथा आश्वलायनभी उससे परिचित ये, और उस समयसे श्रीशकराचार्यके समय- 
तक उसकी परपरा अविच्छिन्न रूपमें दिखाई जा सकती है। परतु अब तक जित 
प्रमाणोका उल्लेख किया गया है, वे सब वैदिक घ्मके ग्रथोंसे लिये गये हैं । अब आगे 
चलकर जो प्रमाण दिया जायगा, वह वैदिक धर्म-श्रथोंसे भिन्न अर्थात्‌ बौद्ध साहित्यका 
है । इससे गीताकी उपर्युक्त प्राचीनता स्वतत्न रीतिसे औरभी अध्विक दृढ़ तया 


# 5९९ 5ण०त१ 98008 06 ए859६ 5शा6४, एण वा, गाए ए आंध्र 
शत 50 ॥6 ड्या6 507८5, 70 जाए, पाए ए9 शागरा- 
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नि सदिन्ध हो जाती है। बौद्ध धर्मके पहलेही भागवत घ॒र्मंका उदय हो गया था, 
इस विपयमे वल्हर और प्रसिद्ध फ्रेंच पडित सेनातेंके मतोका उल्लेख पहले हो चुका 
है, तथा प्रस्तुत प्रकरणके अगले भागमें इन वातोका विवेचन स्वतत्न रीतिसे किया 
जायगा, कि बौद्ध धर्मकी वृद्धि कैसे हुई ? तथा हिंदु धर्मसे उसका क्या सबंध 
यहाँ केवल गीता-कालके सबंधमेंही आवश्यक उल्लेख सक्षिप्त रूपसे किया जायगा । 
भागवत धर्म वौद्ध धर्मके पहलेका है, तथापि केवल उतना कह देनेसेही इस बातका 
निश्चय नहीं किया जा सकता, कि गीताभी बुद्धेके पहले थी। क्योकि यह कहनेके 
लिये कोई निश्चित प्रमाण नहीं है, कि भागवत घर्मके साथही गीता-ग्रथकाभी 
उदय हुआ | अतएव यह देखना आवश्यक है, कि वोद्ध ग्रंथकारोंने गीता-ग्रथका 
स्पप्ट उल्लेख कही किया है या नही ? प्राचीन बौद्ध ग्रयोमें यह स्पप्ट रूपसे लिखा 
है, कि बुद्धेके समय चार वेद, वेदाग, व्याकरण, ज्योतिष, इतिहास, निघटु आदि 
वैदिक धर्मग्रथ प्रचलित हो चुके थे, अतएव इसमें सदेह नही, कि बुद्धके पहलेही 
वैदिक धर्म पूर्णावस्थाम पहुँच चुका था । इसके बाद बुद्धने जो नया पथ चलाया, वह 
अध्यात्मकी दृष्टिसि अनात्मबादी था, परतु जैसे अगले भागमें बतलाया जायगा 
आचरण-दृष्टिसि उसमे उपनियदोंके सन्यास-मार्गहीका अनुकरण किया गया था। 
परतु अशोकके समय बोद्ध धर्मकी यह दशा बदल गई थी, बौद्ध भिक्षुओने जगलरूमें 
रहना छोड दिया था - धर्म प्रसारार्थ तथा परोपकारके काम करनेके लिये वे लोग 
पूरवंकी ओर चीनमे और पश्चिमकी ओर अलेक्जेंड्रिया तथा ग्रीसतक चले गये थे। 
चौद्ध धर्मके इतिहासमें यह एक अत्यत महत्त्वका प्रश्न है, कि जयल़ोमें रहना छोटकर 
छोकसग्रहके वाम करनेके लिये वौद्ध यति कंसे प्रवृत्त हो गये ? बौद्ध धर्मके प्राचीन 
ग्रथोपर दृष्टि डालिये। सुत्तनिपातके खग्गविसाणसुत्तमें कहा है, कि जिस भिक्षने 
पूर्ण अहेतावस्था श्राप्त फर ली है, वह कोईनी काम न करे, केवल गेंडेके सदृश्य 
जगलमे निवास क्रिया करे, और महावर्गमे (५ १ २७ ) चुद्धके प्रमुख शिष्य 
सोनकोलीविसयबी वधामें कहा है, कि जो भिक्षु निर्वाणपदतक पहुँच चुका है, उसके 
शिये न तो कोई वामही अवशिष्ट रह जाता है, और न किया हुआ कर्मही भोगना 
पथ्ता है -  कतस्स पटिचयों नत्यि करणीय न विज्जति | ” यह शुद्ध सन्यास-मार्से 
है, भी” हमारे ओपनिपदिक सन्पास-मार्गन इसका पूर्णतया भेद मिलता है । यह 
/ बगणीय न विश्जति ” बावय, गीताके “ तस्य कार्य न विद्यते ” इस थाक्यसे केवल 
समनायकट्टी नहीं है, कितु शब्दश भी एफही टै। परतु जब बौद्ध भिक्षुओका 
पा मूए सन्यास-अ्धान आचार बदद गया और जब ये परोपकारके काम करने 
छय्ने, सब सये तथा पुराने मतमें स्गडा हो गया, पुराने स्थरेग अपनेकी िग्वाद 
(वृद्पंप ) बने रगे, और नवीन सत-यादी छोग अपने पथका महायान' नाम रख 
परदे घुरुन प्रपशों हीसयथानं ( अपोत्‌ होन पथके ) नामसे सवोधित करने 
एगे । क्श्यपोष महायान पाया था, और बह रद मतकों मानता था, कि बौद्ध 
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यति लोग परोपकारके काम किया करें। अतएवं सौंदरानद' (सौं १८ ५४ ) 
काव्यके अतमें, जब नद अहंतावस्थामें पहुँच गया, तव उसे बुद्धने जो उपदेश दिया, 
है, उसमें पहले यह कहा है - 

अवाप्तकार्योइसि परा गति गत. न ते$स्ति किच्चित्करणीयण्वपि । 
“४ तेरा कर्तव्य हो चुका, तुझे उत्तम गति मिल गई, अब तेरे लिये तिलभरभी कतेव्य 
नही रहा | ” और आगे स्पष्ट-रूपसे यह उपदेश किया है, कि - 


विहाय तस्मादिह कार्यमात्मन कुरु स्थिरात्मन्परकार्यप्ययों ॥ 


/ अतएव अब तू अपना कार्य छोड, बुद्धिकों स्थिर करके परकार्य किया कर ” 
(सों १८ ५७ )। प्राचीन धर्म-प्रयोमें पाये जानेवाले बुद्धके कर्मत्यागविपयक 
उपदेशमें तथा कर्मंयोगविपयक इस उपदेशमें कि जिसे 'सौंदरानद' काव्यमें अश्व 
घोपने बुद्धेके मुखसे कहलाया है, अत्यत भिन्नता है। और, अश्वघोपकी इन 
दलीलोमें तथा गीताके तीसरे अध्याय जो युकक्‍्ति-प्रयुक्तियाँ हैं, उनमें - “ तस्य 
कार्य न विद्यतीा तस्मादसक्त सतत कार्य कर्म समाचर “ तेरे लिये कुछ रह नही 
गया है, इसलिये जो कम प्राप्त हो, उनको निष्काम बुद्धिसि किया कर ( गीता हे 
१७, १९ ) न केवल अर्थदृष्टिसेही, कितु शब्दश भी समानता है। अतएव इससे 
यह अनुमान होता है, कि ये दलीले अश्वधोषकों गीताहीसे मिली हैं! इसका 
कारण ऊपर बतलाही चुके हैं, कि अश्वघोपसेभी पहले महाभारत था। परतु इसे 
केवल अनुमानही न समभिये। बौद्ध धर्मानुयायी तारानाथने बौद्ध धर्मविषयक 
इतिहाससवधी जो ग्रथ तित्वती भाषामें लिखा है, उसमें लिखा है, कि वौद़ोंके 
पूर्वकालीन सन्यास-मार्गमें महायान १थने जो कर्मयोगविषयक सुधार किया था, उसे 
महायान-"थके मुख्य पुरस्कर्ता नागार्जुनके गुरु राहुलुभद्रने ज्ञानी श्रीकृष्ण और 
गणेश 'से जाना था । इस ग्रथका अनुवाद रूसी भाषासे जमन भाषाम किया गया है - 
अग्नेजीमें अभीतक नही हुआ है । डॉ केनेने १८९६ ईसवीर्मे वौद्ध धर्मपर एक पुस्तक 
लिखी थी ।* यहाँ उसीसे हमने यह अवतरण लिया है। डॉक्टर के्नंकाभी यही मत 
है, कि यहाँपर श्रीकृष्णके नामसे भगवद्गीताहीका उल्लेख किया गया है। महायात- 
पथके बौद्ध अ्रथोमेंसे 'सद्धमपुडरीक' नामक ग्रथमेंभी भगवद्गीताके श्लोकोंके किया 
समान कुछ श्लोक है । परतु इन वातोका और अन्य वातोका विवेचन अगले भागमे 
जायगा। यहाँपर केवल यही बतलाना है, कि बौद्ध-प्रथकारोंकेही मतानुसार 
भूल बौद्ध-धर्मके सन्यास-प्रधान होने परभी उसमें भक्ति-प्रधान तथा कर्म-पधान 


+ 9९2 0 ऋछाया'$ (शवों णीवाताक्षा छ0तकाता ( रणाता55, वा 
8) 9 22 भमहायान पथके अमितायुसुत्त! नामक मुख्य ग्रथका अनुवाद चीनी 
भाषामें सन १४८ के रूगभग 7या गया था। 
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गीताकी जो ऊपर समता वतलाई गई है, उससे इस अनुमानकों औरभी दृढता प्राप्त 
हो जाती है। पश्चिमी पडितोका निश्चय है, कि महायान-पथका पहला पुरस्कर्ता 
नागार्जुन शकके लूगभग सौ-डेढ सौ वर्ष पहले हुआ होगा, और यह तो स्पष्टटी है, 
कि इस पथका बीजारोपण अशोकके राजशासनके समयमें हुआ होगा । बौद्ध ग्रथींसे 
तथा स्वय बौद्ध ग्रथकारोंके लिखे हुए उस धर्मके इतिहाससे यह बात स्वतत्न रीतिसे 
सिद्ध हो जाती है, कि भगवद्गीता महायान वौद्ध-पथके जन्मसे पहले - अशोकसेभी 
पहले - याने सन ईसवीसे लगभग ३०० वर्ष पहलेही अस्तित्वमें थी। 


इन सब प्रमाणोपर विचार करनेसे इसमें कुछभी शका नही रह जाती, कि 
वर्तमान भगवद्गीता शालिवाहन शकके रूगभग पाँच सौ वर्ष पहलेही अस्तित्वमें थी। 
डॉक्टर भाडारकर, परलोकवासी तेलग, राववहादुर चितामणराव वैद्य और पर- 
लोकवासी दीक्षितका मतभी इससे बहुत-कुछ मिलता-जुलता है, और उसीको यहाँ 
ग्राह्म मानता चाहिये। हाँ, प्रोफेसर गार्वेका मत भिन्न है। उन्होंने उसके प्रमाणमें 
गीताके चौथे अध्यायवाले सप्रदाय-परपराके श्लोकोमेंसे 'योगो नष्ट “ -योगका 
नाश हो गया - इस वाक्यको लेकर योग शब्दका अर्थ 'पातजल योग ” किया है। 
परतु हमने प्रमाणसहित पहलेही बतला दिया है, कि वहाँ योग शब्दका अर्थ 'पातजलू- 
योग ” नहीं - कर्योग” है। इसलिये प्रो गावेंका मत भ्रममूलक अतएव अग्नाह्म 
है। यह वात निविवाद है, कि वर्तमान गीताका काल शालिवाहन शकके पाँच सौ 
वर्ष पहलेकी अपेक्षा और कम नहीं माना जा सकता । पिछले भागमें यह बतलाही 
चुके हैं कि मूल गीता इससेभी कुछ सदियोसे पहलेकी होनी चाहिये । 


भाग ६- गीता और वोरू ग्रंथ 


वर्तमान गीताका काल निश्चित करनेके लिये पिछले भागमें जिन बौद्ध ग्रथोके 
प्रमाण दिये गये है, उनका पूरा पूरा महत्त्व समझनेके लिये गीता और बौद्ध ग्रथ 
या बौद्ध धर्मेकी साधारण समानता तथा विभिन्नता परभी यहाँ विचार करना 
आवश्यक है। पहले कई वार वतला चुके है, कि गीता-धर्मकी विशेषता यह है, कि 
गीतामें वरणित स्थितप्नज्ञ प्रवृत्तिमार्गावहवी रहता है। परतु इस विशेष गृणकों 
थोडी देरके लिये अलग रख दें, और उक्त पुरुषके केवल मानसिक तथा नैतिक 
गुणोहीका विचार करें, तो गीतामें स्थितप्रज्ञके ( गीता २ ५५-७२ ), ब्रह्मनिष्ठ 
पुरुषके (४ १९-२३, ५ १८-२८ ) और भक्तियोगी पुरुषके (१२ १३- 
१९ ) जो लक्षण बतलाये हैं, उनमें और निर्वाणपदके अधिकारी अहंतोंके अर्थात 
पूर्णावस्थाको पहुचे हुए बौद्ध भिक्षुओके जो लक्षण भिन्न भिन्न वौद्ध ग्रथोमें दिये हुए 
है, उनमें विलक्षण समता दीख पडती है ( धम्मपद श्लोक ३६०-४२३ और सुत्त- 
निपातोमेंसे मुनिमुत्त तथा धम्मिकसुत्त देखो )। इतनाही नही, कितु इन वर्णनोके 
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शब्दसाम्यसे दीख पडता है, कि स्थितश्रज्ञ अथवा भक्तिमान्‌ पुरुषके समानही सच्चा 
भिक्षुभी शात', “निष्काम', “निर्मम”, 'निराशी' ( निरिस्सित ), समदु खसुख', 
“निरारभ', अनिकेतन' या अनिवेशन” अथवा 'समानिन्दा-स्तुति', और “मान- 
अपमान तथा लाभ-अलाभकों समान माननेवाला ” रहता है ( धम्मपद ४०, ४१ 
१, सुत्तनि मुनिसुत्त १ ७, १४, दृयतानूपस्सनसुत्त २९-२३, और विनयपिटक 
चुल्लवग्ग ७ ४ ७ )। द्यतानुपस्सनसुत्तके ४०वे श्लोकका यह विचार - ज्ञानी 
पुरुषके लिये जो प्रकाश है, वही अज्ञानीकों अधकार है - गीताके ( गीता २ ६९ ) 
“या निशा सर्वभूताना तस्या जागति सयमी ” इस श्लोकान्तगंत विचारके सदुश 
है । और मुनिसुत्तके १० वे श्लोकका यह वर्णन - “ अरोसनेय्यो न रोसेति ” अर्थात्‌ न 
तो स्वय कष्ट पाता है और न दूसरोकोभी कष्ट देता है - गीताके “ यस्मान्नोह्विजते 
लोको लोकान्नोद्वितते च य ” ( गीता १२ १५ ) इस वर्णनके समान है। इसी 
प्रकार सेल्लसुत्तके ये विचार, कि “जो कोई जन्म लेता है वह मरता है” और 
४ प्राणियोका आदि तथा अत अव्यक्त है, इसलिये उसका शोक करना वृथा है ” 
( सेल्लसुत्त १, ९, गी २ २७, २८ ), कुछ शब्दोके हेरफेरसे गीताकेही क्विर 
हैं । गीताके दसवे अध्यायमें अथवा अनूगीतामें ( मभा अश्व ४३, ४४ ) 
/ ज्योतिष्मानोमें सूर्य, नक्षत्ोमें चद्र, और वेद-मत्रोमें गायत्नी ” आदि जो वर्णन है, 
वही सेल्लसुत्तके २१ वे और २२ वे श्लोकोमें तथा महावग्गमें (६ ३५ ८) ज्यो- 
का-त्यो आया है। इसके सिवा शब्दसादृश्यके तथा अर्थशमताके छोटे-मोटे उदाहरण 
परलोकवासी तेलगने गीताके अपने अग्रेजी अनुवादकी टिप्पणियोमें दे दिये हैं। 
तथापि प्रश्न होते हैं, कि यह सदृशता हुई कैसे ? ये विचार असलमे वौद्ध घर्मके ह 
या वैदिक धर्मके ? और इनसे अनुमान क्या निकलता है? किंतु इन प्रश्नोको हल 
करनेके लिये उस समय जो साधन उपलब्ध थे वे अपूर्ण थे । यही कारण है, जो उपर्युक्त 
चमत्कारिक शब्दसादृश्य और अर्थ-सादृश्य दिखला देनेके सिवा परलोक॑वासी 
तेलगने इस विषयमें और कोई विशेष वात नही लिखी । परतु अब वौद्ध धर्मकी जो 
अधिक बातें उपलब्ध हो गई हैं, उनके उक्त प्रश्न हल किये जा सकते हैं, इसलिये 
यहाँ पर वौद्ध धर्मकी उन बातोका सक्षिप्त वर्णन किया जाता है। परलोकवासी 
तेलगकृत गीताका अग्रेजी अनुवाद जिस प्राच्यघर्म-प्रथमाला में प्रकाशित हुआ था, 
उसीमें आगे चलकर पश्चिमी विद्वानोंने बौद्ध धर्म-प्रथोंके अग्रेजी अनुवाद प्रसिद्ध 
किये हैं। ये बातें प्राय उन्हीसे एकत्नित की गई है, और प्रमाणमें वौद्ध ग्रथोंके जो 
स्थल वतलाये गये हैं, उनका सिलूसिलाभी इसी मालाके अनुवादोमें मिलेगा। कुछ 
स्थानोपर पाली शब्दों तथा वाक्योंके अवतरण मूल पाली ग्रथोसेही उद्धृत किये 
गये है । धर्मभी 
हे अब यह वात निविवाद सिद्ध हो चुकी है, कि जैन धर्मके समान बौद्ध धर्मभी 
अपने वैदिक धर्म-रूप पिताकाही पुत्र है, जो जितनी चाहिये उतनी सपत्तिका हिस्सा 
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लेकर किसी कारणसे विभकत हो गया है, अर्थात्‌ वह कोई पराया नहीं है, कितु 
उसके पहले यहाँपर जो ब्राह्मण-धर्म था, उसीकी यही उपजी हुई यह एक शाखा 
है। लकाके महावस या दीपवस आदि प्राचीन पाली भाषाके ग्रथोमे वुद्धके पश्चा- 
हती राजाओं तथा बौद्ध आचार्योकी परपराका जो वर्णन है, उसका हिसाव रूगा कर 
देखनेसे ज्ञात होता है, कि गौतमवुद्धने अस्सी वर्षकी आयु पाकर ईसवी सनसे 
५४३ वर्ष पहले अपना शरीर छोडा | परतु इसमें कुछ वाते असबद्ध हैं। इसलिये 
प्रोफेसर मेक्समूलरने इस गणनापर सूक्ष्म विचार करके बुद्धका यथार्थ निर्वाण- 
काल इसवी सनसे ४७३ वर्ष पहले वतलाया है, और डॉक्टर वुल्हरभी अशोकके 
शिलालेखोसे इसी कालका सिद्ध होना प्रमाणित करते हैं । तथापि प्रोफेसर स्हिसूडें- 
विड्टस या डॉ केनेके समान कुछ खोज करनेवाले इस कारकों उक्त कालसे ६५ या 
१०० वर्ष औरभी आगे हटाना चाहते है। प्रोफेसर गायगरने हालहीमे इन सव मतोकी 
जाँच करके बुद्धका यथार्थ निर्वाण-काल ईसवी सनसे ४८३ वर्ष पहले माना है ।* 
इनमेंसे कोईभी काल क्यों न स्वीकार कर लिया जाय, यह निर्विवाद है, कि बुद्धका 
जन्म होनेके पहलेही वैदिक धर्म पूर्ण अवस्थामें पहुंच चुका था, और न केवल उप- 
निपदही कितु धर्म-सूत्रोके समान ग्रथभी उसके पहलेही तैयार हो चुके थे । क्योकि, 
पाली भापषाके प्राचीन वौद्ध धर्म-प्रथोहीमे लिखा है, कि- “चारो वेद, वेदाग, 
व्याकरण, ज्योतिप, इतिहास और निघटु ” आदि विपयोमें प्रवीण कुछ सत्त्वशील 
ब्राह्मण गृहस्थो तया जटिल तपस्वियोसे स्वय गोतमबुद्धेे वाद करके उनको अपने 
धर्मकी दीक्षा दी ( सुत्तनिपातोमेंसे सेल्लसुत्तके सेलठका वर्णन तथा वध्थुगाथा 
३०-४५ देखो ) । कठ आदि उपनिपदोमें (कठ१ १८, मुड १२ १० ) अथवा 
उन्हीको लक्ष्य करके गीतामें ( २ ४०-४५, ९ २०-२१ ) जिस प्रकार यज्ञयाग 
आदि श्रौतकर्मोकी गौणताका वर्णन किया गया है, उसी प्रकार तथा कुछ अशोमें 
उन्हीं शब्दोके द्वारा तेविज्जमुत्तोर्मे ( त्रैविद्य-मूत्रो ) बुद्धोभी अपने मतानुसार 
पिज्यागादि को निरफयोगी तथा त्याज्य वतलाया है, और इस वातका निरूपण 
किया हैं, कि ब्राह्मण जिमे ( 'प्रह्ममहव्यत्ययता' ब्रह्ममसायुज्यता ) कहते हैं, वह 
अयस्पा कैसे प्राप्त होती है। एससे यह वात स्पण्ट विदिन होतो है, कि ब्राह्मण-धर्मके 
कमेंहाड तथा शञानकाइ - अथवा गाहंस्थ्य-धर्म ओर सन्यास-धर्म, अर्थात्‌ प्रवृत्ति 
भौर निवृत्ति - रन दोनो शायाओंके प्रुूणतया रद हो जानेवर उनमें सुधार करनेके 
ग््यि बौद्ध धर्म उत्पन्न हुआ है। सुधारके विषयमें सामान्य नियम यह है, कि उससें 
सनुयादकी प्रस्तायनामें ($ छ 8 शत 3 वगा0 0. 5०४४-७७) क्या है ४ 
भार उसयी परशोेशा डॉ गाययरोें सन १९१२ में प्रकाशित अपने 'महावस के अनु- 


पाइशी प्रस्यापनाने री # (पक 'ज्ञातत्थाउव 9) छा एलहल, ?श ८5 
छठ्लसटा$, गराए0 [॥ इुझा 9 
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पहलेकी कुछ बाते स्थिर रह जाती हैं, और कुछ बदल जाती हैं । अतएव इस न्यायके 
अनुसार अब इस बातका विचार करना चाहिये, कि बौद्ध धर्ममें वैदिक घर्मकी किन 
किन बातोको स्थिर रख लिया है, और किनको छोड दिया है। यह विचार गाहंस्थ्य 
धर्म और सनन्‍्यास इन दोनोकी पृथक्‌ पृथक्‌ दृष्टियोंसे, करना चाहिये। परतु वौद्ध 
धर्म मूलमें सनन्‍्यास-मार्गीय अथवा केवल निवृत्ति-प्रधान है, इसलिये पहले दोनोंके 
सन्यास-धर्मका विचार करके अनतर दोनोके गाहुस्थ्य धर्मके तारतम्यपर विचार 
किया जायगा। 

वैदिक सत्यास-धर्मपर दृष्टि डालनेसे दीख पडता है, कि कर्मेमय सृष्टिके सब 
व्यवहार तृष्णामूलक अतएव दु खमय हूँ, उससे अर्थात्‌ जन्म-मरणके भवचक्रसे 
आत्माका सर्वथा छुटकारा होनेके लिये मन निष्काम और विरक्त करना चाहिये 
तथा उसको दृश्यसृष्टिके मूलमें रहनेवाले आत्मस्वरूपी नित्य परब्रह्ममें स्थिर 
करके सासारिक कर्मोका सर्वथा त्याग करना उचित है, इस आत्मनिष्ठ स्थितिहीमें 
सदा निमग्न रहना सन्यास-धर्मका मुख्य तत्त्व है। दृश्य-सुृष्टि नामरूपात्मक तथा 
नाशवान्‌ है, और कर्मविपाकके कारणही उसका अखडित व्यापार जारी है। 


कम्मना वत्तती लोको कम्मना वत्तती पजा ( प्रजा ) । 
फम्मनिबधना सत्ता ( सत्त्वानि ) रथस्सा5णीव यायतो ॥॥ 


“ कर्महीसे लोग और प्रजाभी जारी हैँ। जिस प्रकार चलती हुईं गाडी रथकी कीलसे 
नियत्रित रहती है, उसी प्रकार प्राणिमात्न कमंसे बधा हुआ है ” ( सुत्तनि वासेठसुत्त 

१ )। वैदिक घर्मके ज्ञानकाडका उक्त तत्त्व, अथवा जन्म-मरणका चक्कर, या 
ब्रह्मा, इंद्र, महेश्वर, यम आदि अनेक देवता और उनके भिन्न भिन्न स्वर्ग-पाताल 
आदि लोकोका ब्राह्मण-धर्ममें वणित अस्तित्वभी बुद्धको मान्य था, और इसी कारण 
नामरूप, कर्मविषपाक, अविद्या, उपादान और प्रकृति वगरह वेदान्त या साख्य- 
शास्त्रके शब्द तथा ब्रह्मादि वैदिक देवताओकी कथाएँभी ( बुद्धकी श्रेष्ठताको 
स्थिर रखकर ) कुछ हेरफेरसे बौद्ध ग्रथोमें पाई जाती है। यद्यपि बुद्धको वैदिक 
धर्मके कर्म सृष्टिविषयक ये सिद्धान्त मान्य थे, कि दृश्य सृष्टि नाशवान्‌ और 
अनित्य है, एवं उसके व्यवहार कर्मविपाकके कारण जारी है, तथापि वैदिक धर्म 
अर्थात उपनिषत्कारोका यह सिद्धान्त उन्हे मान्य न॑ था, कि नामरूपात्मक नाशवान्‌ 
सृष्टिके मूलमें नामरूपसे व्यतिरिक्त आत्मस्वरूपी परत्रह्मके समान एक नित्य और 
सर्वव्यापक वस्तु है - इन दोनो धर्मोमे जो विशेष भिन्नता है, वह यही है। गौतम- 
बुद्धने यह वात स्पष्ट रूपसे कह दी है, कि आत्मा या ब्रह्म यथार्थमें कुछ नही है - 
केवरू प्रम है, इसलिये आत्म-भनात्मके विचारमें या ब्रह्म-चितनके पचडेमे पडकर 
किसीकोमी अपना समय न खोना चाहिये ( सव्बासवसुत्त ९-१३ ) । दीध्धनि- 
कायोंके ब्रह्मजाल्सुत्तोंसेमी यही वात स्पष्ट होती है, कि आत्माविषयक कोईभी 


गीताकी बहिरंगपरीक्षा जछण 


कल्पना बुद्धको मान्य न थी ।* इन सुत्तोके अतमें कहा है, कि आत्मा और ब्रह्म एक 
है या दो, फिर ऐसेही भेद बतलाते हुए आत्माकी भिन्न भिन्न ६२ प्रकारकी कल्पनाएँ 
बतलाकर कहा है, कि ये सभी मिथ्या दृष्टि' है, और मिलिंदप्रश्नमेभी ( मि प्र २ 
३, ६, २ ७ १५ ) बौद्ध धर्मके अनुसार नागसेनने यूनानी मिलिदसे (मिनादर) 
साफ साफ कह दिया है, कि “ आत्मा तो कोई यथार्थ वस्तु नही है। / यदि मान ले, 
कि आत्मा और उसी प्रकार ब्रह्मभी, दोनो भ्रमही है, यथार्थ नही है, तो वस्तुत 
धर्मकी नीवही गिर जाती है। क्योकि, फिर सभी अनित्य वस्तुएँही बच रहती है, 
और नित्य-सुख या उसका अनुभव करनेवाला कोईभी नहीं रह जाता। यही 
कारण है, जो श्रीशकराचार्यने तकंदृष्टिसिभी इस मतको अग्राह्म निश्चित किया 
है परतु अभी हमें केवल यही देखना है, कि असली वुद्ध धर्म क्या है ” इसलिये इस 
वादको यही छोडकर देखेंगे, कि बुद्धने आगे अपने धर्मंकी क्या उपपत्ति बतलाई है। 
यद्यपि बुद्धको आत्माका अस्तित्व मान्य न था, तथापि इन वातोसे वे पूर्णतया सहमत 
थे, कि (१) कर्मंविपाकके कारण नाम-रूपात्मक देहको ( आत्माकों नही ) 
नाशवान्‌, जगतके प्रपचर्में वार वार जन्म लेना पडता है, और (२ ) पुनर्जन्मका 
यह चक्कर या सारा ससारही दु खमय है, इससे छुटकारा पा कर स्थिर शाति या 
सुखको प्राप्त कर लेना अत्यत आवश्यक है। इस प्रकार इन दो बातों - अर्थात्‌ 
सासारिक दु खके अस्तित्व और उसके निवारण करनेकी आवश्यकताकों मान 
लेनेसे वैदिक धर्मका यह प्रश्त फिरभी ज्यो-का-त्यो बनाही रहता है, कि दु खनिवारण 
करके अत्यत सुख प्राप्तकर लेनेका मार्ग कौन-सा है ” और उसका कुछ-न-कुछ ठीक 
ठीक उत्तर देना आवश्यक हो जाता है। उपनिपत्कारोंने कहा है, कि यज्ञयाग 
आदि कमोके द्वारा ससारचक्रसे छुटकारा हो नही सकता, और बुद्धने इससेभी 
कही आगे वढकर इन सब कर्मोका हिसात्मक अतएवं स्वेथा त्याज्य और निषिद्ध 
बतलाया है । इसी प्रकार यदि स्वय ब्रह्म हीको एक बडा भारी प्लम मानें, तो दु ख- 
निवारणार्थ जो ब्रह्मज्ञान-मार्ग है, वहभी 'भ्रातिकारक या असभव निणित होता है। 
फिर दु खमय भवचत्रसे छ«नेका मार्ग कौन-सा है ? बुद्धे इसका यह उत्तर दिया 
है, कि किसी रोगको दूर करनेके लिये उस रोगका मूल कारण ढंढ कर उसीको 
हंटानेका प्रयत्न जिस प्रकार चतुर वैद्य किया करता है, उसी प्रकार सासारिक दु खके 
रोगको दूर करनेके लिये ( ३ ) उसके कारणकों जानकर, (४ ) उसी कारणको 
टूर करनेवाले मार्गंका अवलब वुद्धिमान्‌ पुरुषको करना चाहिये। इन कारणोका 
विचार करनेसे दीख पडता है, कि तृष्णा या कामनाही इस जग्तके सब दु खोकी 
जड है, और एक नामरूपात्मक शरीरका नाश हो जानेपर बचे हुए इस वासनात्मक 





रस # ब्रह्मजालसुत्तका अग्रेजीमें अनुवाद नही है, परंतु उसका सक्षिप्त विवेचन 
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बीजहीसे अन्यान्य नाम-रूपात्मक शरीर पुन पुन उत्पन्न हुआ करने हैं। और फिर 
बुद्धने निश्चित किया है, कि पुनर्जन्मके दु खमय ससारसे पिड छुडानेके लिये इद्रिय- 
निग्नहसे, ध्यानसे तथा वैराग्यसे तृष्णाका पूर्णतया क्षय करके संन्यासी या भिक्षु बन 
जानाही एकमेव यथार्थ मार्ग है, और इसी वैराग्ययुक्त सन्‍्याससे अचल शाति एवं 
सुख प्राप्त होता है । तात्पयें यह है, कि यज्ञयाग आदिकी, तथा आत्म-अनात्म विचारकी 
झझटमें न पडकर, निम्न चार दृश्य बातोपरही बौद्ध धर्मंकी रचना की गई है। वे 
चार बातें ये हैँ सासारिक दु खका अस्तित्व, उसका कारण, उसके निरोध या निवारण 
करनेकी आवश्यकता, और उसे समूल नष्ट करनेके लिये वैराग्यरूप-साधन, अथवा 
बौद्धकी परिभाषाके अनुसार क्रमश दु ख, समुदय, निरोध और मार्ग । अपने धर्मके 
इन्ही चार मूल तत्त्वोको वुद्धने आरयेसत्य' नाम दिया है। उपनिषदके आत्मज्ञानके 
बदले चार आर्यसत्योकी दृश्य नीवके ऊपर यद्यपि इस प्रकार वौद्ध धर्म खडा किया 
गया है, तथापि अचल शाति या सुख पानेके लिये तृष्णा अथवा वासनाका क्षय 
करके मनको निष्काम करनेके जिस मार्गका ( चौथा सत्य ) उपदेश बूद्धने किया 
है, वह मार्ग, और मोक्ष-प्राप्तिकि लिये उपनिषदोर्मोें वणित मार्ग, दोनो वस्तुत- 
एकही हैं, इसलिये यह बात स्पष्ट है, कि दोनोका अतिम दृश्य-साध्य मनकी निविषय 
स्थिति ही है। परतु इन दोनो धर्मोर्में भेद यह है, कि ब्रह्म तथा आत्माकों एक 
माननेवाले उपनिषत्कारोंने मनकी इस निष्काम अवस्थाकों आत्मनिष्ठा, ब्रह्म- 
सस्था', ब्रह्ममृतता', ब्रह्मनिर्वाण' ( गीता ५ १७-२५, छा २ २३ १ ), भर्थात्‌ 
ब्रह्ममें आत्माका लय होना आदि अतिम आधारदशेक नाम दिये है, और वुद्धने उसे 
केवल निर्वाण' अर्थात्‌ ' विराम पाना , या “ दीपकके बुझ जानेके समान वासनाका 
नाश होना ” यह केवल क्रियादर्शक नाम दिया है। क्योकि, ब्रह्म या आत्माकी भ्रम 
कह देनेपर यह प्रश्नही नही रह जाता, कि “विराम कौन पाता है और किसमें 
पाता है?” ( सुत्तनिपातमेंसे रतनसुत्त १४ और वगीससुत्त १२, १३ ), एव बुद्धने 
तो यह स्पष्ट रीतिसे कह दिया है, कि चतुर मनुष्यको इस गूढ़ प्रशनका विचारभी 
न करना चाहिये ( सव्वासवसुत्त ८-१३, मिलिदप्रश्व ४ २ ४, ५ )। यह स्थिति 
प्राप्त होनेपर, पुनर्जेन्म नहीं होता, इसलिये एक शरीरके नष्ट होनेपर फिर दूसरे 
शरीरको पानेकी सामान्य क्रियाके लिये प्रयुक्त होनेवाले 'मरण' शब्दका उपयोग 
बौद्ध धर्मके अनुसारभी “निर्वाण के लिये किया नही जा सकता । निर्वाण तो “ मृत्युकी 
मृत्यु“, अथवा उपनिषदोके वर्णनानुतार “ मृत्युको पारकर जानेका मार्ग ” है- 
निरी मौत नही है । वृहदारण्पक उपनिषदममं ( ४ ४ ७ ) यह जो दृष्टान्त दिया है, 
कि जिस प्रकार सपपंको अपनी कैचली छोड देनेपर उसकी कुछ परवाह नही रहती, 
उसी प्रकार जब कोई मनुष्य उक्त स्थितिमे पहुँच जाता है, तव उसेभी अपने शरीरकी 
कुछ चिता नही रह जाती, और उसी दृष्ठान्तका आधार असली भिक्ष॒का वर्णन 
करते समय सुत्तनिपातके उरगसुत्तके प्रत्येक श्लोकर्मे लिया गया है। वैदिक पर्मका 
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यह तत्त्वमी (कौषी ब्रा ३ १), कि “जात्ननिप्ठ पुरुष पाप-प्रुण्यसे स्देव 
अल्प्ति रहता है ” (बू ४ ४ २३ ), “इसलिये उसे मातृवध तथा पितृवधसरीखे 
पातकोकाभी दोष नही लगता ”, धम्मपदमें शब्दश ज्यो-का-त्यो बतला गया है 
(धम्म २९४, २९५, मिलिदप्रश्न ४ ५ ७ )। साराश, यद्यपि ब्रह्म तथा आत्माका 
अस्तित्व वुद्धको मान्य नही था, तथापि मनको शात, विरक्‍्त तथा निष्काम करना 
प्रभुति मोक्ष-प्राप्तिके जिन साधनोका उपनिषदोमर वर्णन है, वेही साधन बुद्धके मतसे 
निर्वाण-प्राप्तिके लियेभी आवश्यक है, इसीलिये वौद्ध यति तया वैदिक सन्यासियोके 
वर्णन मानसिक स्थितिकी दृष्टिसे एकहीसे होते है, और इसी कारण पाप-पुण्यकी 
जिम्मेदारीके सबधसे तथा जन्म-मरणके चक्‍्करसे छुटकारा पानेके विषयमे वैदिक 
सन्यास-धर्मके जो मिद्धान्त है, वेही वौद्ध धर्ममें स्थिर रखे गये हैं। परतु वैदिक 
धर्म गौतमवुद्धसे पहलेका है, अतण्व इस विपयमे कोई शका नहीं, कि ये विचार 
असलमें वैदिक धर्मकेही है । 

वैदिक तथा बौद्ध सन्‍्यास-घर्मोकी विभिन्नताका वर्णन हो चुका । अब देखना 
चाहिये, कि गाहंस्थ्य-धर्मके विपयमे बुद्धे क्या कहा है। आत्म-अनात्म-विचारके 
तत्त्वज्ञानको महत्त्व न देकर सासारिक दु खोके अस्तित्व आदि दृश्य आधारपरही 
यद्यपि वौद्ध धर्म खडा किया गया है, तथापि स्मरण रखना चाहिये, कि कोटसरीखे 
आधुनिक पश्चिमी पडितोंके निरे आधिभौतिक घम्ंके अनुसार - अथवा गीता- 
धर्मके अनुसारभी वौद्ध धर्म मूलमें प्रवृत्ति-प्रधान नही है। यह सच है कि, बुद्धको 
उपनिपदोंके आत्मज्ञानकी “ तात्त्विक दृष्टि ” मान्य नहीं है। परतु बृहदारण्यक 
उपनिषदमें (बु ४ ४ ६ ) वर्णित याज्ञवल्क्थका यह सिद्धान्त कि, “ ससारको 
विलकुल छोड करके मनको निविपय तथा निष्काम करनाही इस जगतमें मनुष्यका 
केवल एक परम कतंव्य है ”, वौद्ध धर्ममेंभी सवेथा स्थिर रखा गया है, इसीलिये 
बौद्ध धर्म मूलमें केवछ सन्यास-प्रधान हो गया है। यद्यपि बुद्धके समग्र उपदेशोका 
तात्पयं यह है, कि ससारका त्याग कियेविना, केवल गृहस्थाश्रमरमेंही वने रहनेसे, 
परम सुख अहंतावस्था कभी प्राप्त हो नही सकती , तथापि यह न समझ लेना चाहिये 
कि उसमें गाहेस्थ्यवृत्तिका विलकुल विवेचनही नही है। जो मनुष्य विना भिक्षु बने 
बुद्ध, उसके धर्म, और वौद्ध भिक्षुओके सघ अर्थात्‌ मेले या मडलियाँ, इन तीनोपर 
विश्वास रखे , और “ बुद्ध शरण गच्छामि, धर्म शरण गच्छामि, सघ शरण गच्छामि ” 
इस सकलपके उच्चारण द्वारा उक्त तीनोकी शरणमें जाय, उसको वौद्ध-ग्रथोमे 
उपासक कहा है। येही छोग वौद्ध धर्मावलवी गृहस्थ है। प्रसग-प्रसगपर स्वय 
बुद्धने भी कुछ स्थानोपर उपदेश किया है, कि उन उपासकोकी अपना गाहुसस्‍्थ्य-व्यवहार 
कैसा रखना चाहिये ( महापरिनिव्वाणसुत्त १ २४ ) | वैदिक गाहंस्थ्य-धर्ममेंसे 
हिसात्मक श्रौत यज्ञयाग और चारो वर्णोका भेद वृद्धको ग्राह्म नही था। इन बातोको 
छोड देनेसे स्मार्त पचमहायज्ञ 
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करनाही गृहस्थका कतंव्य रह जाता है, तथा गृहस्थोके धर्मका वर्णन करते समय 
केवल इन्ही वातोका उल्लेख बौद्ध-ग्रथोमें पाया जाता है । बुद्धका मत है, कि प्रत्येक 
गृहस्थ अर्थात्‌ उपासककों पचमहायज्ञ करनाही चाहिये। उनका स्पष्ट कथन है, 
कि अहिंसा, सत्य, अस्तेय, सर्वभूतानुकपा और ( आत्मा मान्य न हो, तथापि ) 
आत्मौपम्य-दृष्टि, शौच या मनकी पविव्नता, तथा विशेष करके सत्पात्नों याने वौद्ध- 
भिक्षुओको एवं वौद्ध भिक्षु-सघको अन्न-वस्त्र आदिका दान देना प्रभृति चीति- 
धर्मोकामी पालन बौद्ध उपासकोको करना चाहिये । वीद्ध धर्ममें इसीको 'शील' कहा 
है, और दोनोकी तुलना करनेसे यह वात स्पष्ट हो जाती है, कि पचमहायज्ञके समान 
ये नीति-धर्मभी ब्राह्मण-धर्मके धर्म-सूत्तो अथवा प्राचीन स्मृति-ग्रथोंसे (मनु ६ ९१, 
१० ६३) बुद्धने लिये हैं ।* और तो क्या, इस आचारके विपयमें प्राचीन ब्राह्मणोकी 
स्तुति स्वय बुद्धनेही ब्राह्मणधम्मिकसुत्तोमें की है, तथा मनुस्मृतिके कुछ श्लोक तो 
धम्मपदर्में अक्षरश पाये जाते है (मनु २ १२१, ५ ४५, धम्मपद १०९, १३१) 
बौद्ध धर्ममें वैदिक ग्रथोसे न केवल पचमहायज्ञ और नीति-धर्मही लिये गये है, किंतु 
वैदिक धर्ममे पहले कुछ उपनिपत्कारो-द्वारा प्रतिपादित इस मतकोभी बुद्धने स्वीकार 
किया है, कि गृहस्थाश्रममें पूर्ण मोक्ष-प्राप्ति कभीभी नहीं होती ! उदाहरणार्थ, 
सुत्तनिपात्तोके धम्मिकसुनमें भिक्षुके साथ उपासककी तुलना करके बुद्धने साफ साफ 
कह दिया है, कि गृहस्थको उत्तम शीलके द्वारा बहुत हुआ तो स्वयप्रकाश' देवडोककी 
प्राप्ति हो जावेगी, परतु जन्म-मरणके चक्‍करसे पूर्णतया छुटकारा पानेके लिये 
संसार तथा लडके-वच्चे, स्त्री आदिको छोड करके अतमें उसको भिक्षु-धर्मही स्वीकार 
करना चाहिये ( धम्मिकसुत्त १७, २९, व्‌ ४ ४ ६, मभा वन २ ६३) 
तेविज्जसुत्तमें (ते सु १३५ ३ ५) यह वर्णन है, कि कर्म-मार्गीय वैदिक 
ब्राह्मणोसे वाद करते समय अपने उक्त सन्यास-प्रधान मतको सिद्ध करनेके ल्यि 
बुद्ध ऐसी युक्तियाँ पेश करते थे, कि “यदि तुम्हारे ब्रह्मके वाल-वच्चे-स्त्री तथा क्रोध- 
लोभ नहीं है, तो स््री-पुत्नोमे रहकर तथा यज्ञ-याग आदि काम्य कर्मोके द्वारा तुम्हें 
ब्रह्मकी प्राप्ति होगीही कैसे ?” और यहभी प्रसिद्ध है, कि स्वय बुद्धने युवावस्थामेंही 
अपनी स्त्री, अपने पुत्र तथा राजपाटकोभी त्याग दिया था, एव भिक्षु-धर्म स्वीकार- 
कर लेनेपर छ वर्षके वाद उन्हे बुद्धावस्था प्राप्त हुई थी | बुद्धेके समकालीन, परठु 
उनसे पहलेहटी समाधिस्थ हो जानेवाले, महावीर नामक अतिम जैन तीर्थकरका्मी दो 
ऐसाही उपदेश है + परतु वह बुद्धके समान अवात्मवादी नहीं था, और इत दीं 
धर्मोमें महत्त्वका भेद यह है, कि वस्त्रप्रावरण आदि ऐंहिक सुखोका त्याग भरे 
अहिसाग्रत प्रभूति धर्मोका पालन बौद्ध भिक्षुओकी अपेक्षा जैन यति अधिक दृढताम 
किया करते थे, एव अवभी करते रहते है। खानेहीकी नियतसे जो प्राणी ने मारे 
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गये हो, उनका 'पवत्त' (स प्रवृत्त ) अर्थात्‌ “ तैयार किया हुआ मास ” ( हाथी, 
सिंह, आदि कुछ प्राणियोको छोडकर ) बुद्ध स्वय खाया करते थे, 'पवत्त' मास 
तथा मछलियाँ खानेकी आज्ञा वौद्ध भिक्षुओकोभी दी गई है, एवं विना वस्त्नोके 
नग-धडग घूमना वौद्ध-भिक्षु-धर्मके नियमानृध्चार अपराध है, ( महावम्ग ६ ३१ 
१४, ८ २८ १ ) । साराश, यद्यपि बुद्धका निश्चित उपदेश था, कि अनात्मवादी 
भिक्षु बनो, तथापि काया-क्लेशमय उम्र तपसे बुद्ध सहमत नहीं थे ( महावर्ग ५ 
१ १६, गीता ६ १६ ), वौद्ध भिक्षुओके विहारो अर्थात्‌ उनके रहनेके मठोकी 
सारी व्यवस्थाभी ऐसी रखी जाती थी, कि जिससे उनको कोई विशेष शारीरिक 
कष्ट न सहना पडे, और प्राणायाम आदि योगाभ्यास सरलतापूर्वक हो सके । तथापि 
बौद्ध धर्मेमें यह तत्त्व पूर्णतया स्थिर है, कि अहुँतावस्था या निर्वाणसुखकी प्राप्तिके 
लिये गृहस्थाश्रमको त्यागनाही चाहिये, इसलिये यह कहनेमें कोई प्रत्यवाय नही, 
कि बौद्ध धर्म सन्‍्यास-प्रधान घर्म है। 

यद्यपि बुद्धका निश्चित मत था, कि ब्रह्मज्षान अथवा आत्म-अनात्म-विचार 
अ्रमका एक बडा-सा जाल है, तथापि इस दृश्य कारणके लिये, अर्थात्‌ दु खमय ससार- 
चक्रसे छूटकर निरतर शाति तथा सुख प्राप्तिके लिये, उपनिषदोमें वरणित सन्‍्यास- 
मार्गवालोंके इसी साधनको उन्होंने मान लिया था, कि वैराग्यसे मतको निर्विषय 
रखना चाहिये, और जब यह सिद्ध हो गया, कि चातुर्वेण्य भेद या हिसात्मक यज्ञ- 
यागको छोडकर बौद्ध धमेमें वैदिक गाहँस्थ्य-धर्मके नीतिनियमही कुछ हेरफेर करके 
लिये गये हैं, तव यदि उपनिषद तथा मनुस्मृति आदि ग्रथोमें वैदिक सन्‍्यासियोके 
जो वर्णन है, वे वर्णन, एव वौद्ध भिक्षुओ या अहंतोके वर्णन, अथवा अहिसा आदि 
नीति-धर्म, दोनो धर्मोमें एकहीसे - और कई स्थानोपर शब्दश एकटहीसे - दीख 
पडें, तो आश्चर्यकी बात' नही है। ये सव बाते मूल वैदिक धर्महीकी है । परतु बौद्धोने 
केवल इतनीही बाते वैदिक धघर्मसे नही ली है, प्रत्युत बौद्ध धर्मके दशरथ-जातकके 
समान जातक-प्रथभी प्राचीन वैदिक पुराण-इतिहासकी कथाओंके, चुद्ध धर्मके अनुकूल 
तैयार किये हुए, रूपातर हैं। न केवल बौद्धोनेही, कितु जैनोनेभी अपने अभिनव- 
पुराणों वैदिक कथाओके ऐसेही रूपातर कर लिये है। सेल* साहवने तो यह लिखा 
है, कि ईसाके अनतर प्रचलित हुए मुहमदी धर्ममे ईसाके चरित्नका इसी प्रकार 
विपर्यास कर लिया गया है। वर्तमान समयकी खोजसे यह सिद्ध हो चुका है, कि 
पुरानी वाइबलमें सृष्टिकी उत्पत्ति, प्रढय तथा नूह आदिकी जो कथाएँ है, वे सब 
प्राचीन खाल्दी जातिकी धर्म-कथाओके रूपातर है, कि जिनका वर्णन यहुदी लोगोका 
किया हुआ है। उपनिषद्‌, प्राचीन धर्म-सूत्र, तथा मनुस्मृतिके वर्णन कथाएँ अथवा 
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विचार जब बौद्ध ग्रथोमे इस प्रकार - कई वार तो बिलकुल शब्दश - लिये गये 
है, तब यह अनुमान सहजही हो जाता है, कि ये असलमें महाभारतकेही है। वौद्ध-प्रथ- 
प्रणेताओंने इन्हे वहीसे उद्धृत कर लिया होगा | वैदिक धर्म-प्रथोंके जो भाव और 
श्लोक बौद्ध-प्रधोमें पाये जाते है, उनके कुछ उदाहरण ये हैं - “ जयसे बैरकी वृद्धि 
होती है, और बरसे वर शात नही होता ” (मभा उद्यो ७१ ५९, ६३), “दूसरेके 
क्राधको शातिसे जीतना चाहिये ” आदि विदुरनीति ( मभा उद्योग ३८ ७३ ) 
तथा जनकका यह वचन कि “ यदि मेरी एक भूजामें चदन लगाया जाय और दूसरी 
काटकर अलगकर दी जाय, तोभी मुझे दोनो बातें समानही हैं” (मभा शा 
३२० ३६ ), इनके अतिरिक्त महाभारतके ओऔरभी बहुतसे श्लोक वौद्धनगरथोंमें 
शब्दश पाये जाते है (धम्मपद ५, २२३, मिलिंदप्रश्न ७ हे ५ )। इसमें कोई 
सदेह नही, कि उपनिपद्‌, ब्रह्मसूत्र तया मनुस्मृति आदि वैदिक ग्रथ बुद्धकी अपेक्षा 
प्राचीन है, इसलिये उनके जो विचार तथा श्लोक बौद्ध-प्रथोमें पाये जाते हैं, उनके 
विपयमें विश्वासपूर्वक कहा जा सकता है, कि उन्हे वौद्ध-ग्रथकारोंने उपर्युक्त वैदिक 
ग्रथोहीसे लिया है, कितु यह वात महाभारतके विपयमे नहीं कही जा सकती। 
महाभारतमेंही वौद्ध डागोबाओका जो उल्लेख है, उससे स्पष्ट होता है, कि महा- 
भारतका अतिम सस्करण बुद्धके वाद रचा गया है। अतएव केवल श्लोकके सादृश्यके 
आधारपर यह निश्चय नही किया जा सकता, कि वर्तमान महाभारत वौद्धअथोंके 
पहलेहीका है, और गीता महाभारतकाही एक भाग है, इसलिये यही न्याय गीताकोभी 
उपर्युक्त हो सकेगा । इसके सिवा, पह पहलेही कहा जा चुका है, कि गीतामेंही ब्रह्म- 
सूत्रोका उल्लेख है, और ब्रह्म-सूत्रोमे है बौद्ध धर्मंका खडन। अतएव स्थितप्रशके वर्णन 
प्रभृतिकी (वैदिक और बौद्ध) दोनोकी समताको छोड देते है, और यहाँ अब इस वातका 
विचार करते है, कि उक्त शकाको दूर करने एव गीताकों निरविवाद रुपसे वौद्ध- 
ग्रथोसे पुरानी सिद्ध करनेके लिये वौद्ध-प्रथोमें कोई अन्य साधन मिलता है या नही । 
उपर कह चुके है, कि वौद्ध धर्मका मूल स्वरूप शुद्ध निरात्मवादी और निवृत्ति- 
प्रधान है। परतु उसका यह स्वरूप बहुत दिनोतक टिक न सका। भिक्षुओके आचरणके 
विषयमें मतभेद हो गया, और वुद्धकी मृत्युके पश्चात्‌ उसमें अनेक उपपथोका 
निर्माणही नही होने लगा, कितु धार्मिक तत्त्वज्ञानके विषयमेभी इसी प्रकारका मत 
उपस्थित हो गया । आजकल कई लोग तो यहभी कहने छगे है, कि “ आत्मा नहीं है 
इस कथनके द्वारा बुद्धको मनसे यही बतलाना है, कि “ अचिन्त्य आत्मज्ञानके शुप्क- 
बादमें मत पडो, वैराग्य तथा अभ्यासके द्वारा मनको निष्काम करनेका प्रयत्न पहले 
करो, आत्मा हो चाहे न हो, मनके निग्नह करनेका कार्य मुख्य है, और उसे सिद्ध 
करनेका प्रयत्न पहले करना चाहिये । ” उनके कहनेका यह मतलब नहीं है, कि हे 
या आत्मा बिलकुल हैही नही । क्योकि तेविज्जसुत्तमें स्वय बुद्धनेही ब्रह्मसहव्याता:ं 
स्थितिका उल्लेख किया है, और सेल्लसुत्त तथा येरगाथार्मेभी उन्होंने कहा है, कि 
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मै ब्रह्मभूत हूँ (सेल्लसुत्त १४, थेरगाथा ८३१) । परतु मूल हेतु चाहे जो हो, यह 
निविवाद है, कि ऐसे अनेक प्रकारके मत, वाद तथा आग्रही पथ तत्त्वज्ञाचकी दृष्टिसे 
आगे निर्मित हों गये, जो कहते थे, कि “ आत्मा या ब्रह्ममेंसे कोईभी नित्य वस्तु 
जगतके मूलमें नही है, जो कुछ दीख पडता है, वह्‌ क्षणिक या शून्य है, अथवा जो 
कुछ दीख पडता है, वह ज्ञान है, शानके अतिरिक्त - जगतमें कुछभी नहीं है, 
इत्यादि ( वे सू.शा भा २ २ १८-२६ ) । इस निरीश्वर या अनात्मवादी वौद्ध 
मतकोही क्षणिकवाद, शून्यवाद और विज्ञानवाद कहते है। परतु यहाँपर इन 
सब पथोके विचार करनेका कोई प्रयोजन नही है। हमारा प्रश्न ऐतिहासिक है। 
अतएव उसका निर्णय करनेके लिये महायान' नामक पथका वर्णन, जितना आवश्यक 
है उतनाही, यहाँपर किया जाता है। बुद्धके मूल उपदेशमें आत्मा या ब्रह्मका (अर्थात्‌ 
परमात्मा या परमेश्वर ) अस्तित्वही अग्राह्म अथवा गौण माना गया है, इसलिये 
स्वय बुद्ध अपने जीवन-कालमेंसेही भक्तिके द्वारा परमेश्वरकी प्राप्ति करनेके मार्गका 
उपदेश किया जाना सभव नही था, और जब॒तक बुद्धकी भव्य मूति एव चरित्रत्रम 
लीगोंके सामने प्रत्यक्ष रीतिसे उपस्थित था, तवतक उस मार्गकी कुछ आवश्यकताही 
नही थी। परतु आगे यह आवश्यक हो गया, कि यह धर्म सामान्य जनोको प्रिय 
हो, और उसका अधिक श्रसारभी होवे । अत घरदार छोड, भिक्षु बन करके मनो- 
निग्नहसे बैठे-बिठाये निर्वाण पाने - यह न समझकर कि किसमें ? - के इस निरीश्वर 
निवृत्ति-मार्मकी अपेक्षा किसी सरल और प्रत्यक्ष मा्गंकी आवश्यकता हुई। बहुत 
सभव है, कि साधारण बुद्ध-भकतोंने तत्कालीन प्रचलित वैदिक भक्ति-मार्गका अनुकरण 
करके, बुद्धकी उपासनाका आरभ पहले पहल स्वय कर दिया हो, अतएव बुद्धके 
निर्वाण पानेके पेश्चात्‌ शीक्षही वोद्ध पडितोंने बुद्धहीको “ स्वयभू तथा अनादि, अनत 
पुरुषोत्तम “का रूप दे दिया, और वे कहने लगे, कि बुद्धका निर्वाण होना तो उन्हीकी 
लीला है, “ असली वुद्धका कभी नाश नही होता - वह तो सदेव अचल रहता है। “ 
इसी प्रकार बौद्ध-ग्रथोमें यह प्रतिपादन किया जाने रूगा, कि असली बुद्ध “ सारे 
जगतका पिता है, और जनसमूह्‌ उनकी सतान है “, इसलिये वहभी सभीको “ समान 
है, न वह किसीसे प्रेमही करता है और न किसीसे हेषभी करता है।” " धर्मकी 
व्यवस्था विगडनेपर 'धर्मझृत्य के लिये वही समय-समयपर वुद्धके रूपसे प्रकट हुआ 
करता है “, ओर इसी देवाधिदेव बुद्धकी “ भक्ति करनेसे, उसके ग्रथोकी पूजा करनेसे 
और उसके डागोबाके समुख कीर्तन करनेसे ” अथवा “ उसे भक्तिपूर्वक दो-चार कमल 
या एक फूल समर्पण कर देनेभीसे मनृष्यको सद्गति प्राप्त होती है ( सद्धमंपुडरीक 
२ ७७-९८, ५ २२, १५ ५-२२, मिलिंदप्रशत ३ ७ ७ ) ।* मिलिंदप्रश्नमें 





+ प्राच्यधर्म-पुस्तकमालछाके २१वे खडमें 'सद्धमंपुडरीक' ग्रथका अनुवाद प्रकाशित 
हुआ है। यह मूल ग्रथ सस्क्ृत भाषाका है। अब मुर सस्कृत ग्रथभी प्रकाशित हो चुका है। 
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(मि प्र ३७ २ ) यहभी कहा है, कि “ किसी मनुष्यकी सारी उम्र दुराचरणोमें 
क्यो न बीत गई हो, परतु मृत्युके समय यदि वह बुद्धकी शरणमें जावे, तो उसे स्वर्गकी 
प्राप्ति अवश्य होगी ”“, और सद्धमंपुडरीकके दूसरे त्तया तीसरे अध्यायोमें इस 
बातका विस्तृत वर्णन है, कि सब लोगोका “ अधिकार, स्वभाव तया ज्ञान एकही 
प्रकारका नही होता, इसलिये अनात्मपर निवृत्ति-प्रघान-मार्गके अतिरिक्त भक्तिके 
इस मसार्गको (यान) वुद्धनेही दया करके अपनी- उपायचातुरीसे निर्मित किया है। “ 
स्वय बुद्धके वबतलाये हुए इस घ॒र्म-तत््वको एकदम छोड देना कभीभी सभव नहीं 
था, कि निर्वाणपादकी प्राप्ति होनेके लिये भिक्षु-धर्महीको स्वीकार करना चाहिये, 
क्योकि यदि ऐसा किया जाता, तो मानो बुद्धके मूल उपदेशपरही हरताल पोता जाता । 
परतु यह कहना कुछ अनुचित नहीं था, कि भिक्षु हो गया तो क्‍या हुआ, उसे जगलमें 
गेंडेके समान अकेले तथा उदासीन न बने रहना चाहिये, कितु धर्मप्रसार आदि 
लोकहित तथा परोपकारके काम “निरिस्सित' बुद्धिसे करते जानाही बौद्ध भिल्लुमोका 
करतंव्य है, इसी मतका प्रतिपादन महायान-पथके सद्धमेंपुडरीक आदि ग्रयोमें 
किया गया है, और नागसेनने मिलिंदसे कहा है, कि “ गृहस्थाश्रमर्मे रहते हुए निर्वाण- 
पदको पा लेना बिलकुल अशक्य नही हैं - और उसके कितनेही उदाहरणभी हैं,” 
(मि प्र ६ २ ४ )। यह वात किसीकेभी ध्यानमें सहजही आ जायगी, कि ये विचार 
अनात्मवादी तया केवल सन्यास-प्रधान मूल बौद्ध धर्मके नही है, अथवा शून्यवाद 
या विज्ञान-वादकों स्वीकार करकेभी इनकी उपपत्ति नहीं जानी जा सकती, और 
पहले पहल अधिकाश बौद्ध धर्मंवालोको स्वय मालूम पडता था, कि ये विचार बुद्धके 
मूल उपदेशसे विरुद्ध है। परतु फिर यही नया मतही स्वभावसे अधिकाधिक लोकप्रिय 
होने लगा, और वुद्धके मूल उपदेशके अनुसार आचरण करनेवालेको 'हीनयान' 
( हलका मार्ग ) तथा इस नये पथकों 'महायान' ( बडा मार्ग ) नाम प्राप्त हो 
गया ।* चीन, तिव्वत और जापान आदि देशोमे आजकल जो बौद्ध धर्म प्रचलित 
कम 3 8 2 मम अमल 
+ सुत्तनिपातमें खग्गविसाणसुत्तके ४१ वे इलोकका ध्झवपद “एको चरे 
खग्गविसाणकप्पो ” है। उसका यह अर्थ है, कि खग्गविसाण याने गेंडा और उसीके 
समान बौद्ध भिक्षुको जगलमें अकेले रहना चाहिये । 


* हीनयान और महायान-पथोका भेद वतलाते हुए डॉक्टर केनेने कहा है, कि - 
“ _०+ पाठ 478, ए0 495 आब्येप्टा णीं थी फ्ाशा वियाएड, 70 [6 
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महायान-पथमें भक्तिकाभी समावेश हो चुका था। “']४क्ला#फथ्याश। [898 
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है, वह महायान-पथका है, और वुद्धके निर्वाणके पश्चात्‌ महायान-पथी भिक्षुसघके 
दीर्घोौद्योकक कारणही बौद्ध धर्मका इतनी शीक्षतासे फैलाव हो गया। डॉक्टर 
केनंकी राय है, कि बौद्ध धर्ममें इस सुधारकी उत्पत्ति शालिवाहन शकके लगभग 
तीन सौ वर्ष पहले हुई होगी ।| क्योकि बौद्ध-अथोर्में इसका उल्लेख है, कि शक 
राजा कनिष्ठके शासन-कालमें वौद्धनभिक्षुओकी जो एक महापरिपद्‌ हुई थी, उसमें 
महायान-पथके भिक्षु उपस्थित थे। इस महायान-पथके 'अमितायुसुत्त' नामक प्रधान 
सूत्र-प्रथका वह अनुवाद अभी उपलब्ध है, जो कि चीनी भाषामें सन्‌ १४८ इसवीके 
लगभग किया गया था। परतु हमारे मतानुसार यह काल इससेभी प्राचीन होना 
चाहिये । क्योकि, सन ईसवीसे लगभग २३० वर्ष पहले प्रसिद्ध किये गये अशोकके 
शिलालेखो में सन्यास-प्रघान निरीश्वर वौद्ध धर्मका विशेष रीतिसे कोई उल्लेख 
नही मिलता, उनमें सर्वत्न प्राणिमात्नपर दया करनेवाले प्रवृत्ति-प्रधान बौद्ध धर्महीका 
उपदेश किया गया है। तव यह स्पष्ट है, कि पहलेही बौद्ध घर्मको महायान- 
पथके प्रवृत्ति-प्रधान स्वरूपका प्राप्त होना आरभ हो गया था। बौद्ध यति नागार्जुन 
इस पथका मुख्य पुरस्कर्ता था, न कि मूल उत्पादक । 

ब्रह्म था परमात्माके अस्तित्वकको न मानकर, उपनिषदोंके मतानुसार, केवल 
सनको निविषय करनेवाले निवृत्ति-मार्गके स्वीकारकर्ता मूल निरीश्वरवादी बुद्ध 
धर्महीमेंसे यह कव सभव था, कि आगे क्रमश स्वाभाविक रीतिसे भक्ति-प्रधान 
प्रवृत्ति-ममार्ग निकल पडेगा, इसलिये बृद्धका निर्वाण हो जानेपर बौद्ध धर्मको शीक्षही 
जो यह कमें-प्रधान भक्ति-स्वरूप प्राप्त हो गया, उससे प्रकट होता है, कि इसके 
लिये वौद्ध धर्मके बाहरका तत्कालीन कोई न कोई अन्य कारण निमित्त हुआ होगा, 
और इस कारणको ढूंढते समय भगवदुगीतापर दृष्टि पहुँचेविना नही रहती । क्योकि, 
जैसे हमने गीतारहस्यके ग्यारहवे प्रकरणमें स्पष्टीकरण कर दिया है, हिंदुस्थानमे 
तत्कालीन अचलित धर्मोमेंसे जैन तथा उपनिषद्‌-धर्म पूर्णतया निवृत्ति-प्रधानही थे, 
और वैदिक धर्मके पाशुपत अथवा शैव आदि पथ यद्यपि भक्ति-प्रधान थे तो सही, 
पर प्रवृत्ति-मार्ग और भक्तिका मेल भगवद्गीताके अतिरिक्त अन्यत्न कहीभी नही पाया 
जाता था। गीतामें भगवानने अपने लिये पुरुषोत्तम नामका उपयोग किया है, और 
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न 568 07" ऋछा8 ४शाए।। ए गताक्ा 8060त87, 97 6, 69 ॥0 9, 
( मिलिद मिर्ेंडर नामी यूनानी राजा ) सन्‌ ईसवीसे लगभग १४० या १५० वर्षे 
पहले हिंदुस्तानकी वायव्यकी ओर, वॉक्ट्रिया देशमें राज्य करता था| मिलिंदप्रश्नमे 
इस वातका उल्लेख है, कि नागसेनने इसे बौद्ध धर्ंकी दीक्षा दी थी। बौद्ध धर्म 
फैलानेके ऐसे काम महायान-पथके लोगही किया करते थे, इसलिये स्पष्टही है, 
कि तब महायान-पथ प्रादुर्भूत हो चुका था । 


ण्८४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


ये विचार भगवद्गीतामेंही आये है, कि “ मैं पुरुषोत्तमही सब लोगोका 'पिता' और 
'पितामह' हूँ ( गीता ९ ७ ), सबको सम' हूँ, मुझे न तो कोई द्वेष्यही है और न 
कोई प्रिय ( गीता ९ २९ ), मैं यद्यपि अज और अव्यय हूँ, तथापि धर्म-सरक्षणार्थ 
समय-समयपर अवतार छेता हूँ (४ ६-८ ), मनुष्य कितनाही दुराचारी क्यो न 
हो, पर मेरा भजन करनेसे वह साधुही हो जाता है (९ ३०), अथवा मुझे भक्ति- 
पूर्वक एक-आध फूल, फल, पत्ता या थोडासा पानी अपंण कर देनेसेभी मै उसे वडेही 
सतोषपूवंक ग्रहण करता हूँ ( गीता ९ २६ ), और अज्ञ लोगोके लिये भक्ति एक 
सुलभ मार्गे है” (गीता १२ ५ ), इत्यादि। इसी प्रकार इस तत्त्वका विस्तृत 
प्रतिपादन गीताके अतिरिक्त कहीभी नही किया गया हैं, कि ब्रह्मनिष्ठ पुरुष लोक- 
सग्रहके लिये प्रवृत्त-धरंहीको स्वीकार करें। अतएवं यह अनुमान करना पडता है, 
कि जिस प्रकार मूल बुद्ध धर्ममें वासनाका क्षय करनेका निरा निवृत्ति-प्रधान-मार्ग 
उपनिषदोंसे लिया गया है, उसी प्रकार जब महायान-पथ निकाला तब उसमें प्रवृत्ति- 
प्रधान भक्ति-तत्त्वभी भगवद्गीताहीसे लिया गया होगा। परतु यह बात केवल 
अनुमानोपरही अवलूवित नही है। तिब्वती भाषामें वौद्ध धर्मके इतिहासपर वौद्ध- 
धर्मी तारानाथ-लिखित जो ग्रथ है, उसमें स्पष्ट लिखा है, कि महायान-पथके मुख्य 
पुरस्कर्ताका अर्थात्‌ “ नागार्जुनका गुरु राहुलभद्र नामक बौद्ध पहले ब्राह्मण था, 
और इस ब्राह्मणको ( महायान-पथकी ) कल्पना सूझ पडनेके लिये ज्ञानी श्रीकृप्ण 
तथा गणेश कारण हुए। ” इसके सिवा, एक दुसरे तिब्बती ग्रथमेंभी यही उल्लेख 
पाया जाता है।* यह सच है, कि तारानाथका ग्रथ बहुत प्राचीन नही है, परतु 
यह कहनेकी आवश्यकता नही, कि उसका वर्णन प्राचीन ग्रथोके आधारको छोड 
कर नही किया गया है। क्योंकि, यह सभव नही है, कि कोईभी बौद्ध ग्रथकार स्वय 
अपने धर्मपथके तत्त्वोकों बताते समय, विना किसी कारणके, परघधमियोका इस 
प्रकार उल्लेख कर दे । इसलिये स्वय बौद्ध ग्रथकारोहीके द्वारा इस विषयमें श्रीकृप्णके 
नामका उल्लेख किया जाना वडे महत्त्वका है। क्योंकि, भगवद्गीताके अतिरिक्त 
श्रीकृष्णोक्त दूसरा प्रवृत्ति-प्रधान भक्ति-प्रथ वैदिक धर्ममें हैही नही, अतएवं इससे 
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किया है, और उसकी भ्रस्तावनामें इसी मतका प्रतिपादन किया हैं। (४ # 
४० >>, |पा०0 99 >एएनलफसा ). 
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यह बात पूर्णतया सिद्ध हो जाती है, कि महायान-पथके अस्तित्वमें आनेसे पहलेही न 
केवल भागवत धर्मही कितु भागवत धमंविपयक श्रीकृष्णोक्त ग्रथ अर्थात्‌ भगवद्‌- 
गीताभी उस उमय प्रचलित थी, और डॉक्टर केनंभी इसी मतका समर्थन करते हैं । 
जब गीताका अस्तित्व वुद्ध धर्मीय महायान-पथसे पहलेका निश्चित हो गया, तब 
अनुमान किया जा सकता है, कि उसके साथ महाभारतभी रहा होगा । वौद्ध-ग्रथोमें 
कहा गया है, कि वुद्धकी मृत्युके पश्चात्‌ शीघ्रही उनके मतोका सग्रह कर लिया गया, 
परतु इससे वर्तमान समयमें पाये जानेवाले अत्यत प्राचीन बौद्ध-प्रथोकाभी उसी समयमें 
रचा जाना सिद्ध नहीं होता । महापरिनिव्वाणसुत्तको वतेमान बौद्ध-प्रथोमें प्राचीन 
मानते है । परतु उसमे पाटलिपुत्न शहरके विषयमें जो उल्लेख है, उससे प्रोफेसर 
ौरिहिसूडेविड्सने दिखलाया है, कि यह ग्रथ वुद्धका निर्वाण हो चुकनेपर कम-से-कम 
सौ वर्ष पहले तैयार न किया गया होगा और बुद्धके अनतर सौ वर्ष बीतनेपर वौद्ध- 
धर्मीय भिक्षुओकी जो दूसरी परिपद्‌ हुई थी, उसका वर्णन विनयपिटकामे चुल्लवग्ग 
ग्रथके अतमें है। इससे विदित होता है,| कि लकाद्वीपके पाली भाषामे लिखें हुए 
विनयपिटकादि प्राचीन वौद्ध-अ्रथ इस परिषदके हो चुकनेपर रचे गये है। इस विपयमें 
बौद्ध ग्रथकारोहीने कहा है, कि अशोकके पुत्र महेद्रने ईसाकी सदीसे रूगभग २४१ 
वर्ष पहले जब प्रथम सिहलद्वीपमे बौद्ध धर्मका प्रचार करना आरभ किया, तब ये 
ग्रथभी वहाँ पहुँचाये गये, और फिर कोई डेढ सौ वर्षके बाद ये यहाँ पहले पहल पुस्तकके 
सपमें लिखे गये । यदि मान ले, कि इन ग्रथोकों मुखाग्र रट डालनेकी चाल थी, 
इसलिये महेद्रके समयसे उनमे कुछ भी फेरफार न किया गया होगा, तोभी यह कैसे 
कहा जा सकता है, कि वुद्धके निर्वाणके पश्चात्‌ ये ग्रथ जब पहले पहल तैयार किये 
गये, तब अथवा आगे महेद्र या अशोक-कालतक, तत्कालीन प्रचलित बैदिक-म्रथोंसे 
इनमें कुछभी नही लिया गया ? अतएवं यदि महाभारत बुद्धके पश्चातका हो तोभी 
अन्य प्रमाणोसेभी उसका सिकदर बादशाहसे पहलेका अर्थात्‌ सन्‌ ३२५ ईसवीसे पह- 
लेका होना सिद्ध है, इसलिये मनुस्मृतिके श्लोकोंके समानही महाभारतके श्लोकोकाभी 
उन पुस्तकोमें पाया जाना सभव है, कि जिनको महेंद्र सिहलद्वीपम ले गया था । साराश, 
ब्रुद्धकी मुत्युके पश्चात्‌ उनके धर्मका प्रसार होते देखकर शीघरही प्राचीन वैदिक 
गाथाओ तथा कथाओका महाभारतमें एकत्नित समग्रह"*किया गया है, और दिश्वाई 
देता है, कि उसके जो श्लोक बौद्ध-प्रथोर्में शब्दश पाये जाते हैं, उनको बौद्ध-प्रथ- 
कारोने महाभारतसेही लिया है, न कि स्वयं महाभारतकारने वौद्ध-ग्रथोंसे | परतु 
यदि मान लिया जाय, कि बौद्ध ग्रथकारोंने इन श्लोकोको महाभारतसे नही लिया 
है, वल्कि उन पुराने वैदिक-प्रथोसे लिया होगा, कि जो महाभारतकेभी आधार है, 
परतु वर्तमान समयमें उपलब्ध नहीं है और इस कारण महाभारतके कालूका निर्णय 
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उपयुक्त श्लोक-समानतासे पूरा नही होता, तयापि नीचे लिखी हुई चार वातोंसे 
इतना तो 'नेस्तदेह सिद्ध हो जाता है, कि बौद्ध धर्ममें महायान-पथका प्रादुर्भाव 
होनेसे पहले केवल भागवत धर्मेही प्रचलित न था, वल्कि उस समय भगवद्गीताभी 
सर्वमान्य हो चुकी थी और इसी गीताके आधारपर महायान-पथ निकला है, एव 
श्रीकृष्णप्रणीत गीताके तत्त्व वौद्ध धर्मसे नही लिये गये हैं। वे चार वाते इस प्रकार 
हैं (१) केवल अनात्मवादी तथा सन्यास-प्रधान मूल बुद्ध धर्महीसे आगे चलकर 
क्रमण स्वाभाविक रीतिसे भक्ति-प्रधान तथा प्रवृत्ति-प्रधान तत्त्वोका निकलना 
सभव नहीं है। (२ ) महायान-पथकी उत्पत्तिके विषयमें स्वय बौद्ध ग्रथकारोंने 
श्रीकृष्णके नामका स्पष्टतया निर्देश किया है। (३ ) गीताके भक्ति-प्रधान तथा 
प्रवृत्ति-प्रधान तत्त्वोकी महायान-पथके मतोसे अर्थत तथा शब्दश समानता है। 
और (४ ) बौद्ध घर्मके साथ साथ तत्कालीन प्रचलित अन्यान्य जैन अथवा वैदिक 
पथोमें प्रवृत्ति-प्रधान भक्ति-मा्गेका प्रचार न था । उपर्युक्त प्रमाणोंसे वर्तमान गीताका 
ऊपर जो काल निर्णीत हुआ है, वह इससे पूर्णतया मिलता-जुलता है। 


कप बे इंसाइयॉकी 
भाग ७ - गीता और ईसाइयोंकी वाइबल 


पिछले भागमें बतलाई हुई वातोंसे निश्चित हो गया, कि हिंदुस्थानमें भविति- 
प्रधान भागवत घर्मंका उदय ईसासे लगभग १४ सौ वर्ष पहले हो चुका था, और 
ईसाके पहले प्रादुर्भूत मूल सन्यास-प्रधान वौद्ध धर्ममें प्रवृत्ति-प्रधान भक्ति-तत्त्वका 
प्रवेश, वह बौद्ध-ग्रथकारोकेही मतानुसार, श्रीकृष्णप्रणीत गीताहीके कारण हुआ है । 
गीताके वहुतेरे सिद्धान्त ईसाइयोकी नई वाइबलमें दीख पडते हैं, बस, इसी वुनियाद- 
पर कई ईसाई ग्रथोमें यह प्रतियादन रहता है, कि ये तत्त्व ईसाई धर्मसे गीतामें ले 
लिये गये होगे, और विशेषत डॉक्टर लारिनसरने गीताके उस जर्मन भाषानुवाद- 
में-कि जो सन्‌ १८६९ ईसवीमें प्रकाशित हुआ था - जो कुछ प्रतिपादन किया 
है, उसका निर्मूलत्व अब आप-ही-आप सिद्ध हो जाता है। लारिनसरने अपनी पुस्तकके 
( अर्थात्‌ गीताके जमेन अनुवादके ) अतमे भगवद्गीता और बाइवल - विशेष- 
कर नई बाइबल - के शब्द-सादृश्यके कोई एक सौ से अधिक स्थल बतलाये हैं, 
और उनमेंसे कुछ तो विलक्षण एव ध्यान देने योग्यभी है । एक उदाहरण लीजिये - 
“ उस दिन तुम जानोगे, कि में अपने पितामें, तुम मुझमें और म॑ तुममें हें ” ( जान 
१४ २० ), यह वाक्य गीताके नीचे लिखे हुए वाक्योंसे समानार्थकही नही है, प्रत्युत 
शब्दश भी एक-ही है - “येन भूतान्यशेषेण द्रक्ष्यस्यात्मन्ययो मयि” ( गीता 
४ ३५ ), और “थो मा पश्यति सर्वत्र सर्व च मयि पश्यति ” ( गीता ६३० )। 
उसी प्रकार जानका आगेका यह वाक्यभी “ जो मुझसे प्रेम करता है, उससे मैं प्रेम 
करता हूँ” ( गीता १४ २१ ), गीताके “ प्रियोहि ज्ञानिनोत्त्यर्थ अह स॒ व मम 
प्रिय ” ( गीता ७ १७ ) इस वाकक्‍्यके विलकुलही सदृश है। इन वाक्यों तथा 


गीताकी बहिरंगपरीक्षा ज्‌८७ 


इन्हींसे मिलते-जुलते दूसरे अनेक सदृश वाक्योकी बुनियादपर डॉक्टर लारिनसरने 
अनुमान करके कह दिया है, कि गीताकार वाइबलसे परिचित थे, और ईसाके 
लगभग पाँच सौ वर्षोके पीछे गीता बनी होगी। डॉ लारिनसरकी पुस्तकके इस 
भागका अग्रेजी अनुवाद “ इंडियन एटिक्वेरी 'की दूसरी पुस्तकमें उत्त समय प्रकाशित 
हुआ था, और परलोकवासी तेलगने भगवद्गीताका जो पद्मात्मक अग्रेजी अनुवाद 
किया है, उसकी प्रस्तावनामें उन्होंने लारिनसरके उक्त मतका पूर्णतया खडत किया 
है ।* डॉ लारिनसर पश्चिमी सस्क्ृतज्ञ पडितोमें नही लेखे जाते थे, और सस्क्ृतकी 
अपेक्षा उनका ईसाई धर्मका ज्ञान तथा अभिमान कही अधिक था। अतएवं उनके 
मत न केवल परलोकवासी तेलगहीको, कितु मेक्समूलर प्रभूति मुख्य मुख्य पश्चिमी 
सस्कृत पडितोकीभी अग्राह्म हो गये ये । वेचारे लारिनसर को यह कल्पनाभी न हुई 
होगी, कि ज्योही एक बार गीताका समय ईसासे प्रथम निस्सदिग्ध निश्चित हो गया, 
त्योही गीता और बाइवलके जो सैकडो अर्थ-सादृश्य और शब्द-सादश्य मैं दिखला 
रहा हैं, वे भूतोके समान उलटे मेरेही गलेसे आ लिपटेंगे ! परतु इसमें सदेह नही, कि 
जो वात कभी स्वप्नमेंभी नहीं दीख पडती, वही कभी कभी आँखोंके सामने नाचने 
लगती है, और सचम्‌च देखा जाय, तो अब डॉक्टर लारिनसरको उत्तर देनेकीभी 
कोई आवश्यकताही नहीं है। तथापि कुछ बड़े बडें अग्रेजी ग्रथोमें अभीतक इसी 
असत्य मतका उल्लेख दीख पडता है, इसलिये यहांपर उस अर्वाचीन खोज़के परि- 
णामका सक्षेपमें दिग्दशन करा देना आवश्यक प्रतीत होता है, कि जो इस विपयमें 
निप्पन्न हुआ है। पहले यह ध्यानमें रखना चाहिये, कि जब किन्‍्ही दो ग्रथोंके 
सिद्धान्त एक-से होते है, तव केवल उन सिद्धान्तोकी समानताहीके भरोसे यह निश्चय 
नही किया जा सकता, कि अमुक ग्रथ पहले रचा गया है, और अमुक पीछे । क्योकि 
यहाँपर ये दोनो वाते सभव है, ( १) इन दोनो ग्रथोमेंसे पहले ग्रथके विचार दूसरे 
ग्रथसे लिये गये होगे, अथवा (२ ) दूसरे ग्रथके विचार पहलेसे । अतएव पहले 
जब दोनो ग्रथोके कालका स्वतत्न रीतिसे निश्चय कर लिया जाय, तव फिर विचार- 
सादृश्यसे यह निर्णय करना चाहिये, कि अमुक ग्रथकारने अमुक ग्रथसे अमुक विचार 
लिये है। इसके सिवा, दो भिन्न भिन्न देशोंके दो ग्रथकारोको एकहीसे विचारोका 
एकही समयमें, अथवा कभी आगे-पीछेभी, स्वतत्न रीतिसे सूक्ष पडना कोई विलकुछ 
अशक्‍्य वात नहीं है, इसलिये उन दोनों ग्रथोकी समानताकों जाँचते समय यह 
विचारभी करना पडता है, कि चह समानता स्वतत्न रीतिसे आविर्भूत होनेके योग्य 
हूँ या नही * और जिन दो देशोमें ये ग्रथ निमित हुए हो, उनमें उस समय कुछ 
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आवागमन होकर एक देशके विचारोका दूसरे देशमें पहुँचना सभव था या नहीं ? 
इस प्रकार चारो ओरसे विचार करनेपर दीस पडता है, कि ईसाई धर्मसे किसीभी 
बातका गीतामें लिया जाना सभवही नहीं था, बल्कि गीताके तत्त्वोंके प्रमान जो 
कुछ तत्त्व ईसाईयोकी वाइवलमें पाये जाते है, उन तत्वोको ईसाने अथवा उसके 
शिप्योंने बहुत करके बौद्ध धर्मसे - अर्थात्‌ पर्यायसे गीता या वैदिक धर्महीसे - 
वाइवलमें ले लिया होगा, और अब इस बातको वुछ पश्चिमी पडित लोग स्पप्ट 
रुपसे कहनेभी लग गये हैं । इस प्रकार तराजूका फिरा हुआ पछटा देखकर ईसाके 
कट्टर भक्‍तोफो आश्चर्य होगा, और यदि उनके मनका झुवाव इस बातको स्वीकृत 
ने करनेकी ओर हो जाय, तो कोई आप्रचय्य नही है । परतु ऐसे लोगसि हमें गतनाही 
कहना है, कि यह प्रश्न घामिक नही है - ऐतिहासिक है, इसलिये इतिहासकी सार्व- 
कालिक पद्धतिके अनुसार हालमें उपलब्ध हुई वातोपर शातिपूर्वक विचार करना 
आवश्यक है, और फिर उससे निकलनेवाले अनुमानोको सभी छोग - और विशेषत 
बे लोग, कि जिन्होंने यहू विचार सादृश्यका प्रश्न प्रथम उपस्थित किया है - आनद- 
पूर्वक तथा परक्षपात-रहित बुद्धिसे ग्रहण करें, यही न्याय्य तथा युक्तिसगत है। 
नई वबाइवलका ईसाई घम्म, यहुदी वाइवल अर्थात्‌ प्राचीन बाइवलमें प्रति- 
पादित प्राचोन यहुदी घर्मका सुधरा हुआ रूपातर है। यहुदी भाषाम ईश्वरको 
'इलोहा' ( अरबीमें 'इलाह' ) कहते हैं - परतु मोजेंसने जो नियम वना दिये हैं, उनके 
अनुसार यहुदी घर्मके मुख्य उपास्य देवताकी विशेष सज्ञा 'जिहोब्हा' है। पश्चिमी 
पडितोनेही अब निश्चय किया है, कि यह 'जिहोन्हा' शब्द असलमें यहुदी नही है, 
किंतु खाल्दी भाषाके “यब्हे' (सस्कृत यह्ध ) शब्दसे निकला हैं। यहुदी लोग मूर्ति- 
पूजक नही हूँ | उनके धर्मका मुख्य आचार यह हैँ, कि अग्नि्में पशु या अन्य वस्तुओंका 
हवन करें, ईश्वरके वतलाये हुए नियमोका पालन करके जिहोब्हाको सतुष्ट करें, 
ओऔर उसके द्वारा इस लोकमें अपना तथा अपनी जातिका कल्याण प्राप्त करें। 
अर्थात्‌ सक्षेपरमें कहा जा सकता है, कि वैदिक घर्मीय कर्मकाडके समान यहुदी धर्मभी 
यज्ञममय तथा प्रवृत्ति-प्रधान है। उसके विरुद्ध ईसाका अनेक स्थानोपर उपदेश 
है, कि “मुझे ( हिसाकारक ) यज्ञ नहीं चाहिये, में ( ईश्वरकी ) कृपा चाहता 
हैं” ( भेथ्यू ९ १३), “ईश्वर तथा द्रव्य, दोनोको साध लेना सभव नही चर 
( मेथ्यू ६ २४ ), “ जिसे अमृतत्वकी प्राप्तिकर लेनी हो, उसे स्त्री-बच्चे छोड 
करके मेरा भक्त होना चाहिये ” ( मेथ्यू १९ २१ ), और जव ईसाने अपने 
शिष्योको धर्मप्रचारार्थ देश-विदेशमें भेजा, तव सन्यास-धर्मके इन नियमोका पालन 
करनेके लिये उनको उपदेश किया कि “तुम अपने पास सोना, चाँदी तथा वहुतसे 
वस्त्रप्रावरणभी न रखना ” ( मेथ्यू १० ९-१३ ) । यह सच है, कि अर्वाचीन 
ईसाई राष्ट्रोने ईसाके इन सब उपदेशोको लपेट कर ताकमे रख दिया है, परतु जिस 
प्रकार आधुनिक शकराचार्यके हाथी-घोर्ड रखनेसे शाकर-सप्रदाय दरवारी नही 
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कहा जा सकता, उसी प्रकार अर्वाचीन ईसाई राष्ट्रोके इस आचरणसे मूल “ईसाई 
घर्मके विषयमेभी यह नहीं कहा जा सकता, कि वह घ॒र्मभी प्रवृत्ति-प्रधान था। मूल 
वैदिक धर्मके कर्मकाडात्मक होनेपरभी जिस प्रकार उसमे आगे चल कर ज्ञानकाडका 
उदय हो गया, उसी प्रकार यट्दी तथा ईसाई धर्मका सबंध है। परतु वैदिक कर्मे- 
काडमें धीरे धीरे, क्रश ज्ञानकाडकी और फिर भक्ति-प्रधान भागवत धर्मकी 
उत्पत्ति एव वृद्धि सैकडो वर्षों तक होती रही है, कितु यह वात ईसाई धर्ममें नही 
है । इतिहाससे पता चलता है, कि ईसाके अधिकसे अधिक लगभग दो सौ वर्ष पहले 
एसी या एसोन नामक सन्यासियोका पथ यहुदियोके देशमें एकाएक आविर्भूत हुआ 
था । ये एसी लोग थे तो यहुदी धर्मकेही, परतु हिसात्मक यज्ञयागको छोडकर ये 
अपना समय किसी शात स्थानमें बैठे परमेश्वरके चितनमें विताया करते थे, और 
उदरपोषणार्थ कुछ करना पडा, तो खेतीके समान निरुपद्रवी व्यवसाय किया करते 
थे। क्वाँरे रहना, मद्य-भाससे परहेज रखना, हिंसा न करना, शपथ न खाना, सघके 
साथ मठमें रहना और किसीको कुछ द्रव्य मिल जाय, तो उसे पूरे सघकी सामाजिक 
आमदनी समझना आदि, उनके पथके मुख्य तत्त्व थे, और यदि कोई उस मडलीमे 
प्रवेश करना चाहता था, तो उसे तीन वर्ष तक उम्मीदवारी करके फिर कुछ शर्तें 
मजूर करनी पडती थी - उनका प्रधान मठ मृत-समुद्रके पश्चिमी किनारे एगदीमें 
था। वही पर वे सन्यास-वृत्तिसे शातिप्ूर्वक रहा करते थे। स्वय ईसाने तथा उसके 
शिप्योने नई वाइवलमें एसी पथके मतोका जो मान्यतापूर्वक निर्देश किया है ( मेथ्यू 

५ ३४, १९ १२, जेम्स ५ १२ इृत्य ४ ३२-३५ ), उससे दीख पडता है, कि 
इईंसाभी इसी पथका अनुयायी था, और इस पथके सन्यास-धर्मकाही उसने अधिक 
प्रचार किया है। यद्यपि ईसाके सन्यास-प्रधान भक्ति-मार्गकी परपरा इस प्रकार 
एसी पथकी परपरासे मिला दी जावे, तोभी ऐतिहासिक दृष्टिसे इस वातकी कुछ- 
न-कुछ सयुक्तिक उपपत्ति बतरहाना आवश्यक है, कि मूल कर्ममय यहुदी घर्मंसे 
सन्यास-प्रधान एसी पथका उदय कंसे हो गया ” इस पर कुछ लोग कहते है, कि 
ईसा एसीन-पथी नहीं था | अब जो इस वातको सच मान ले, तो यह प्रश्न नही टाला 
जा सकता, कि नई वाइवलमें जिस सन्यास-प्रधान धर्मका वर्णन किया गया है, उसका 
मूल क्या है ? अथवा कर्म-प्रधान यहुदी धर्ममें उसका प्रादुर्भाव एकदम कंसे हो गया ? 

इसमें भेद केवछ इतनाही होता है, कि.एसीन पथकी उत्पत्तिवाले प्रश्नके बदले इस 
प्रश्नको हछ करना पडता है। क्योकि, अब समाजशास्त्रका यह मामूली सिद्धान्त 
निश्चित हो गया है, कि “ कोईभी वात किसीभी स्थानमें एकदम उत्पन्न नहीं हो 

जाती, उसकी वृद्धि धीरे धीरे तथा बहुत दिन पहलेसे हुआ करती है, और जहाँ- 
पर इस प्रकारकी वृद्धि दीख नहीं पडती, वहाँपर वह वात प्राय पराये देशो या पराये 

लोगोंसे ली हुई होती है। ” प्राचीन ईसाई ग्रथकारोंके ध्यानमे यह अडचन आईही 

न हो, सो बात नहीं, परतु गूरोपियन छोगोका दौद्ध धर्मका ज्ञान होनेके पहले - 


५९० गीतारहस्य अथवा कर्मंयोगशाखस्र 


अर्थात्‌ अठारह॒वी सदीतक - शोघक ईसार्ड विद्ानोफ़ा यह मत था, कि यूनानी तथा 
यहुदी छोगोका पारस्परिक निकेट सवध हो जानेपर यूनानियोके - विशेषत पायया- 
गोरसके - तत्त्वज्ञानकी बदौलत कर्ममय गहुदी धर्ममें एसी छोगोंके सन्यास्-मार्गक्रा 
प्रादर्भाव हुआ होगा । कितु अर्वाचीन शोधोसे यह सिद्धान्त सत्य नहीं माना जा सकता । 
उससे सिद्ध होता है, कि यश्षमय यहुदी धमहीर्म एकाएफ सन्यास-प्रधघान एसी या ईसाई 
प्र्की उत्पत्ति हो जाना स्वभावत्त समव नहीं था, और उसके लिये यहुदी घर्मसे 
बाहरका कोई न कोई अन्य कारण निमित्त हो चुका है - यह कल्पना नई नहीं है, 
फितु ईसाकी अठारहवी सदीसे पहजडेके ईसाई पडितोकोभी वह मान्य हो चुवी थी । 
कोलद क साहबने* कहा है, कि पाययागोरसके तत्त्वज्ञानके साथ वौद्ध घर्मके 
तत्त्वज्ञाककी कहीं अधिक समता है। अतणएवं यदि उपर्युक्त सिद्धान्त सच मान 
लिया जाय, होभी कहा जा सकेगा, कि एसी-पथका जनकटव परपरासे हिदुस्थान- 
कोही मिलता हैं। परतु उतनी आनाकानी करनेकीभी अब कोई आवश्यकता नहीं 
है । बीद्ध-अथोके साथ नई वाइवलकी तुलना करनेपर स्पप्टही दीख पडता है, कि 
एसी या ईसाई घर्मंी प्रायधागोरियन मडलियोसे जितनी समता है, उससे कही 
अधिक और विलक्षण समता केवल एसी घर्मकीही नहीं, कितु ईसाके चरित्र और 
ईसाके उपदेशकीभी घुद्धके धर्मसे है। जिस प्रकार ईसाकों श्रमर्में फेसानेका प्रयत्त 
शतानने किया था, और जिस प्रकार सिद्धावस्था प्राप्त होनेके समय ईसाने ४० 
दिन उपवास किया था, उसी प्रकार बुद्ध-चरित्रमेंभी यह वर्णन है, कि वुद्धको मारका 
डर दिखलाकर मोहमें फेंसानेका प्रयत्न किया गया था, और उस्त समय वुद्ध ४९ 
दिन ( सात सप्ताह ) तक निराहार रहा था। इसी प्रकार पूर्ण श्रद्धाके प्रभावसे 
पानीपर चलना, मुख तथा शरीरकी कातिकों एकदम सूर्य-सदृश वना लेना, अथवा 
शरणागत चोरों या वेश्यामोकोभी सद्गति देना इत्यादि बातेभी बुद्ध और ईसा, 
दोनोंके चरित्नोमें एकही-सी मिलती हैँ, और ईसाके जो ऐसे मुख्य मुख्य नैतिक उपदेश 
है, |क “ तू अपने पडोसियो या शत्रुओंसेभी प्रेम कर,” वेभी ईसासे पहलेही मूल वुद्ध 
धरमंमें कही कही बिलकुल अक्षरश आ चुके हैँ । ऊपर बतलाही चुके हैं, कि भवितका 
तत्त्व मूल बुद्ध धरंमें नही था, परतु वहभी आगे चलकर, अर्थात्‌ कम-से-कम ईसासे 
दो-तीन सदियोसे पहलेही, महायान बौद्ध-पथमें भगवदुगीतासे लिया जा चुका था। 
मि आर्थर लिलीने अपनी पुस्तकमे आधारपूर्वक स्पप्ट करके दिखला दिया है, 
कि यह साम्य केंवल इतनीही बातों नहीं है, वल्कि इसके सिवा वौद्ध तथा ईसाई 
धर्म की अन्यान्य सैकडों छोटी-मोटी बातोमें उक्त प्रकारकाही साम्य वर्तमान है। 
यही क्यों, यूलीपर चढाकर ईसाका वध किया गया था, इसलिये ईसाई लोग 
जिस सूलीके चिन्हको पूज्य तथा पवित्न मानते है, उसी सूलीके चिन्हको 'स्वस्तिक एड 
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( साँथिया ) के रूपमें वैदिक तथा वौद्ध धर्मवाले ईसाके सैकडो वर्ष पहलेसेही शुभदायक 
चिन्ह मानते थे, और प्राचीन शोधकोंने यह निश्चय किया है, कि मिश्र आदि, पृथ्वीके 
पुरातन खडोके देशोहीमे नही, किंतु कोलबससे कुछ शतक पहले अमेरिकाके पेरू 
तथा मेक्सिको देशमेभी स्वस्तिक चिन्ह शुभदायक माना जाता था ।* इससे यह 
अनुमान करना पडता है, कि ईसाके पहलेही सब लोगोको स्वस्तिक चिन्ह पूज्य हो 
चुका था, और उसीका उपयोग आगे चल कर ईसाके भक्‍तोंने एक विशेष रीतिसे 
कर लिया है। बौद्ध भिक्षु और प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशकोकी - विशेषत पुराने 
पादडियोकी - पोशाक और घधर्मविधिमेंभी कही अधिक समता पाई जाती है। 
उदाहरणार्थ, 'बाप्तिस्मा' अर्थात्‌ स्नानके पश्चात्‌ दीक्षा देनेकी विधभी ईसासे 
पहलेही प्रचलित थो, और भव सिद्ध हो चुका है, कि दूर दूरके देशोमे धर्मोपदेशक 
भेजकर धर्म-प्रसार करतेकी पद्धति, ईसाई धर्मोपदेशकोंसे पहलेही, बौद्ध भिक्षुओकों 
पूर्णतया स्वीकृत हो चुकी थी। 

किसीभी विच्यरवान्‌ मनुष्यके मनमें यह प्रश्न होना विलकुलही स्वाभाविक 
है, कि बुद्ध और ईसाके चरित्नोमे तथा उनके नैतिक उपदेशोमें और उनके धर्मोकी 
धामिक विधियोतकर्में यहु जो अद्भुत और व्यापक समता पाई जाती है, उसका 
क्या कारण है ?॥ बौद्ध धर्म-प्रथोका अध्ययन करनेसे जब पहले पहल यह समता 
पश्चिमी लोगोको दीख पडी, तब कुछ ईसाई पडित कहने लगे, कि बौद्ध धर्मवालोंने 
इन तत्त्वोकों 'नेस्टोरियन' नामक ईसाई पथसे लिया होगा, कि जो एशिया खडमें 
प्रचलित था, परतु यह वातही सभव नही है। क्योकि नेस्टार-पथका प्रवर्तकही 
इसासे लगभग सवा चार सौ वर्षके पश्चात्‌ उत्पन्न हुआ था, और अब अशोकके 
शिलालेखोसे यह भली भाँति सिद्ध हो चुका है, कि ईसाके लगभग पाँच सौ वर्ष पहले, 
अर्थात्‌ नेस्टारसे तो लगभग नी सौ वर्ष पहड़े, बुद्धका जन्म हो गया था, अशोकके 
समय और अर्थात्‌ सन्‌ ईसवीसे कम-से-कम ढाई सौ वर्ष पहले, बौद्ध धर्म हिंदुस्थानमें 
और आसपासके देशोमें तेजीसे फैला हुआ था, एवं वुद्ध-चरित आदि ग्रथभी उस 
समय तैयार हो चुके थे। इस प्रकार जब बौद्ध धर्मकी प्राचीनता निविवाद है, तव 
ईसाई तथा वौद्ध धममे दीख पडनेवाले साम्यके विपयमें वे दोही पक्ष रह जाते है 


मे 506 पाल  38९ए6० 06 #ला० ? 099 0 रेण्ट्राभ0 द00८, 92, 
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न इस विपयपर मि आर्थर लिलीने ठ004वाशा ग एफ रलातणा 
नामक एक स्वतत्त ग्रथ लिखा है । इसके सिवा 3फक्‍0॥8 धा0त छ009काझ्ा नामक 
ग्रथके अन्तिम चार भागोमे उन्होंने अपने मतका सक्षिप्त निरूपण स्पष्ट रुपसे किया 
है। हमने परिशिप्टके उस भागमें जो विवेचन किया है, उसका आधार विशेषतया 
यही दूसरा प्रथ है। 30079 थातं ऐेवताओ ग्रंथ ॥6 ७/०70 5 8छण्णा- 
ग्राओ,श$' $शा९5 में सन्‌ १९०० ईसवीमें प्रसिद्ध हुआ है । इसके दसवे भागमें बौद्ध 
ओर ईसाई घमके कोई ५० ममान उदाहरणोका दिग्दर्णन कराया है। 
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(१) वह साम्य स्वतत्न रीतिसे दोनो ओर उत्पन्न हुआ हो, अथवा (२) इन 
तत्त्वोको ईसाने या उसके शिष्योंने वौद्ध धर्मसे लिया हो। इसपर प्रोफेसर र्हिस- 
डेविड्सका मत है, कि बुद्ध और ईसाकी परिस्थिति एकहीसी होनेके कारण दोनो 
ओर यह सादश्य आप-ही-आप स्वतत्न रीतिसे उत्पन्न हुआ है।* परतु, थोडा-या 
विचार करनेपर यह वात सबके ध्यानमें आजावेगी, कि यह कल्पना समाधानकारक 
नही है। क्योकि, जब कोई नई बात किसीभी स्थानपर स्वतत्न रीतिसे उत्पन्न होती 
है, तब उसका उदय सदैव क्रमश हुआ करता है, और इसलिये उसकी उन्नतिका 
श्रमभी बतलाया जा सकता है। उदाहरण लीजिये - सिलसिलेवार ठीक तौरपर 
यह वातलाया जा सकता है, कि वैदिक कर्मकाडसे ज्ञानकाड, और ज्ञानकाड अर्थात्‌ 
उपनिषदोहीसे आगे चलकर भक्ति, पातजलयोग अथवा अतमें बौद्ध धर्म कैसे उत्पन्न 
हुआ ? परतु यज्ञमय यहुदी धर्ममें सन्‍्यास-प्रधात एसी या ईसाई धर्मका उदय उक्त 
प्रकारसे नही हुआ है । वह एकदम उत्पन्न हो गया है, और ऊपर वतछाही चुके हैं, 
कि प्राचीन ईसाई पडितभी यह मानते है, कि इस रीतिसे उसके एकदम उदय हो 
जानेमें यहुदी धर्मके अतिरिक्त कोई अन्य बाहरी कारण निमित्त रहा होगा। इसके 
सिवा बौद्ध, तथा ईसाई धमंमें जो समता दीख पडती है, वह इतनी विलक्षण और 
पूर्ण है, कि वैसी समताका स्वतत्न रीतिसे उत्पन्न होना सभवभी नही है। यदि ग्रह 
बात सिद्ध हो गई होती, कि उस समय यहुंदी छोगोको बौद्ध धर्मका ज्ञान होनाही 
सर्वधा असभव था, तो बात दूसरी थी। परतु इतिहाससे सिद्ध होता है, कि सिकदरके 
समयसे आगे - और विशेष कर अशोकके समयमेंही ( अर्थात्‌ ईसासे लगभग २५० 
वर्ष पहले ) - पूवंकी ओर मिश्नके एलेक्जेंडिया तथा यूनानतक बौद्ध यतियोकी 
पहुँच हो चुकी थी। अशोकके एक शिलालेखमेही यह बात लिखी है, कि यहुदी 
लोगोंके तथा आसपासके देशोके यूनानी राजा एटिओकससे उसने सधि की थी। इसी 
प्रकार बाइबलमें ( मेथ्यू २ १) वर्णन है, कि जब ईसा पैदा हुआ, तब पूर्वकी 
ओरके कुछ ज्ञानी पुरुष जेरूसलेम गये थे । ईसाई लोग कहते हूँ, कि ये ज्ञानी पुरुष 
मगी अर्थात्‌ ईरानी धर्मके होगे - हिंदुस्थानी नही | परतु चाहे जो कहा जाय, अर्थ 
तो दोनोका एकही है । क्योकि, इतिहाससे यह वात स्पष्टतया विदित होती है, कि 
बौद्ध धर्मका प्रसार इस समयसे पहलेही कश्मीर और काबुलमे हो गया था, एवं 
वह पूर्वकी ओर ईरान तथा तुकिस्तानतकभी पहुँच चुका था । इसके सिवा प्लूटार्कनेत 
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नामक शहरका उल्लेख है। उसमें यह लिखा है, कि ईसाकी सदीसे कुछ वर्ष पहले 
जब सिंहलद्वीपमें एक मदिर वन रहा था, तब वहाँ बहुत-से बौद्ध यत्ति उत्सवार्थ 
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साफ साफ लिखा है, कि ईसाके समयमे हिंदुस्थ,'नका एक यति लालसमुद्रके किनारे 
और एलेक्जेंद्रियके आसपासके प्रदेशोमें प्रतिवर्ष आया करता था। तात्पर्य इस, 
बिपयमें अब कोई शका नही रह गई है, कि ईसासे दो-तीन सौ वर्ष पहलेही यहुदियोंके 
देशमें बौद्ध यतियोका प्रवेश होने लगा था, और जब यह सवध सिद्ध हो गया, तब 
यह बात सहजही निष्पन्न हो जाती है, कि यहुदी लोगोमें पहले सन्यास-प्रधान एसी 
पथका और फिर आगे चलकर सन्यासयुक्त भक्ति-प्रधान ईसाई धर्मका प्रादुर्भाव 
होनेके लिये बौद्ध धर्मही विशेष कारणभूत हुआ होगा । अग्रेजी ग्रथकार लिलीनेभी 
यही अनुमान किया है, और इसकी पुष्टिमें फ्रेंच पडित एमिल बुर्नुफ्‌ और रोस्नीके- 
इसी प्रकारके मतोका उसने अपने ग्रथोमें हवाला दिया है, एव, जर्मन देशके लिपजिकके 
तत्वज्ञानशास्त्राध्यापक प्रोफेसर सेडनने इस विषयके अपने ग्रथमेंभी उक्त मतहीका 
प्रतिपादन किया है। जमंन' प्रोफेसर श्रडरने अपने एक निवधमें कहा है, कि ईसाई 
तथा बौद्ध धर्म सर्वथा एक-से नही है, यद्यपि उन दोनोकी कुछ बातोमें समता हो, 
तथापि अन्य वातोम वैषम्यभी थोडा नहीं है, और इसी कारण बौद्ध धर्मसे ईसाई 
घर्मका उत्पन्न होना नही माना जा सकता । परतु यह कथन विपयसे बाहरका है, 
इसलिये इसमें कुछभी जान नही है । यह कोईभी नहीं कहता, कि ईसाई तया बौद्ध 
धर्म सर्वधा एक-सेही हैं। क्योकि यदि ऐसा होत।, तो ये दोनो धर्म पृथक्‌ पृथक्‌ न 
माने गये होते । मुख्य प्रश्न तो यह है, कि जब मूलमें यहुदी धर्म केवल कर्ममय है, 
तब उसमें सुधारके रूपसे सनन्‍्यासयुक्‍त भक्ति-मार्गके प्रतिपादक ईसाई धर्मकी उत्पत्ति 
होनेके लिये कारण क्या हुआ होगा ”? और ईसाकी अपेक्षा बौद्ध धर्म सचमुचही 
प्राचीन है, उसके इतिहासपर ध्यान देनेसे यह कथन ऐतिहासिक दृष्टिसिभी सभव 
नही प्रतीत होता, कि सन्यास-प्रधान भक्ति और नीतिके तत्त्वोको ईसाने व्वतत्न 
रीतिसे ढूंढ निकाला हो । वाइवलमें इस वातका कहोभी वर्णन नही मिलता, कि ईसा 
अपनी आयुके बारहवे वर्षसे लेकर तीस वर्षकी आयुतक क्या करता था और कहाँ 
था ? यह प्रकट है, कि उसने अपना यह समय ज्ञानाजेन, धर्मेचितन और प्रवासमें 
विताया होगा । अतएवं विश्वासपूर्वक कौन कह सकता है, कि आयुके इस भागमें 
उसका बोद्ध भिल्लुओंसे प्रत्यक्ष या पर्यायसे कुछभी सबंध हुआही न होगा ? क्योकि, 
इस समय वौद्ध यतियोका दौर-दौरा यूनानतक हो चुका था। नेपालके एक बौद्ध 





पधारे थे। महावशके अग्रेजी अनुवादक अलूसदा शब्दसे मिथ देशके एलेक्जेंड्रिया 
शहरको नही छेते । वे इस शब्दसे यहाँ उस अलूसदा नामक भाँवकोही विवक्षित 
बतलाते हैं, कि जिसे सिकदरने कावूलमें बसाया था, परतु यह ठीक नही है, क्योकि 
इस छोटे-्से गाँवकों किसीनेभी यवनोका नगर न कहा होता। इसके सिवा ऊपर 
बतलाये हुए अशोकफे शिलालेपहीमें यवनोके राज्योम बौद्ध भिक्षओंके भेजे जानेका 
स्पप्ट उल्लेय है। हु 
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मठके ग्रथमे स्पष्ट वर्णन है, कि उस समय ईसा हिंदुस्थानमें आया था और वहाँ उसे 
बौद्ध धर्मका ज्ञान पाप्त हुआ । यह ग्रथ निकोलस नोटोव्हिश नामके एक रूसीके हाथ 
लग गया था और उसने फ्रेच भाषामे इसका अनुवाद सन १८९४ ईसवीमें प्रकाशित 
किया है | वहुतेरे ईसाई पडित कहते है, कि नोटोब्हिशका अनुवाद सच भलेही हो,- 
परतु मूल ग्रथका प्रणेता कोई रूफगा है, जिसने यह वनावटी ग्रथ गढ ढाला है। 
हमाराभी 47< विशेष आग्रह नही है, कि उक्त ग्रथकों ये पडित लोग सत्यही मान छे। 
नोटोब्डिंपयका मिला हुआ ग्रथ सत्य हो या प्रक्षिप्त, परतु हमने केवल ऐतिहासिक 
दृष्टिसे जो दिववचन ऊपर क्रिया है, उससे यह वात स्पष्टतथा विदित हो जायगी, कि 
यदि ईसाकी नही, तो कम-से-कम उसके भवतोको तो कि जिन्होने नई बाइवलमें उसका 
चरित्न लिखा है बौद्ध धर्मका ज्ञान होना असभव नही था, और यदि यह वात असभव 
नही है, तो ईसा और वुद्धके चरित्न तथा उपदेशमें जो विलक्षण समता पाई जाती है, 
उसकी केवल स्वतत्न रीतिसे उत्पत्ति माननाभी युक्तिसगत नही जँचता ।* साराश 
यह है, कि मीमासकोका केवरू कर्म-मार्ग, जनक आदिका ज्ञानयुक्त कर्मयोग 
( नैष्कर्म्य ), उपनिषत्कारों तथा साख्योकी ज्ञाननिष्ठा और सन्यास, चित्त-निरोध- 
रूपी पातजलयोग, एव पाचरात्न वा भागवत धर्म भर्थात्‌ भक्ति, ये सभी घामिक अग 
और तत्त्व मनमें प्राचीन वैदिक धर्मकेही ६। इनमेंसे ब्रह्मश्ान, कर्म और भक्तिको 
छोड कर, ६ त्त-निराधरूपी योग तथा कर्म-सन्यास, इन्ही दोनो तत्त्वोंके आधघारपर 
बुद्धने पहले पहल अपने सन्यास-प्रधान धर्मका उपदेश चरो वर्णोको किया था। 
परतु आगे चलकर उसीमें भक्ति तथा निष्काम कर्मको भिलाकर वुद्धके अनुयायियोंने 
उसके धर्मका चारो ओर प्रसार किया। अशोकके समय बौद्ध धर्मका इस प्रकार 
प्रचार हो जानेके पश्चात्‌ शुद्ध कर्म-प्रधान यहुदी धर्ममें सन्‍्यास-मार्गके तत्त्वोका प्रवेश 
होना आरभ हुआ, और अतमे उसीमें भक्तिको मिलाकर ईस'ने अपना धर्म प्रवृत्त 
किया है। इतिहाससे निष्पन्न होनेवाली इस परपरापर दृष्टि देनेसे, डॉक्टर लारिन- 
सरका यह कथन तो असत्य सिद्ध होताही है, कि गीतामें ईसाई घर्ंसे कुछ बाते 
ली गई हैं , कितु इसके विपरीत, यह वात अधिक सभवही नही, वल्कि विश्वास 
करने योग्यभी है, कि आत्मौपम्य-दृष्टि, सन्‍्यास, निवैरत्व या भक्तिके जो तत्त्व 
नई बाइबलमे पाये जाते हैं, वे ईसाई धर्ममेंही बौद्ध धमंसे - अर्थात्‌ परपरासे वैदिक 
घसे - लिये गये होगे, और यह पूर्णतया सिद्ध हो जाता है, कि इसके लिये हिंदुओको 
द्सरोका मूंह ताकनेकी कभी आवश्यकता थीही नही । 





* बाबू रमेशचद्र दन्तकाभी यही मत है, उन्होंने उसका विस्तारपुर्वक विवेचन 
अपने ग्रथमें किया है। सिशा॥रओ टतक्षातद (परा?5 साञणए रण एिशाएक्षाणा 
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इस प्रकार, इस प्रकरणके आरभममें दिये हुए सात प्रश्तोका विवेचन हो 
चुका । अब इन्हीके साथ महत्त्वके कुछ ऐसे प्रश्न उत्पन्न होते है, कि हिंदुस्थानमें जो 
भक्तिपथ आजकल प्रचलित हैं, उनपर भगवद्गीताका क्या परिणाम हुआ है? 
परतु इन प्रश्नोको गीता-ग्रथसवधी कहनेकी अपेक्षा यही कहना ठीक है, कि ये हिंदु 
धर्मके अर्वाचीन इतिहाससे सबध रखते हैं, इसलिये, और विशेषत यह परिणशिष्ट- 
प्रकरण थोडा थोडा करनेपरभी हमारे अदाजसे अधिक बढ गया है, इसीलिये, अब 
यहीपर गीताकी बहिरय परीक्षा समाप्त की जाती है। 
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गीताके मूल छोक, हिंदी अनुवाद 
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उपोद्धात 


ज्ञान [से और श्रद्धासे - उसमेंभी विशेषत भक्तिके सुलभ रामजमागगंसे जितनी हो 
सके उतनी समवुद्धि करके लोकसग्रहके निमित्त स्वधर्मानुसार अपने अपने 
कर्म निष्कामवद्धिसे मरणपर्यत करते रहनाही प्रत्येक मनुष्यका परम कर्तव्य है 
उसीमे उसका सासारिक और पारलौकिक परम कल्याण है, तथा उसे मोक्षकी 
प्राप्तिके लिये कर्म छोड वैठनेकी अथवा और कोईभी दूसरा अनुष्ठान करनेकी 
आवश्यकता नही है-समस्त गीताशास्त्रका यही फलितार्थ है, जो गीतारहस्पमें 
प्रकरणश विस्तारपूर्वक प्रतिपादित हो चुका है। इसी प्रकार चौदहवे प्रकरणमें 
यहभी दिखला चुके है, कि उल्लिखित उद्देश्यसे गीताके अठारह अध्यायोका मेल 
कैसे अच्छा और सरल मिल जाता है, एवं इस कर्मयोग-प्रधान गीता-घर्ममें अन्यान्य 
मोक्ष-साधनोंके कौन-कौन-से भाग किस प्रकार आये हैं। इतना कह चुकनेपर, 
वस्तुत इससे अधिक काम नही रह जाता, कि गीताके श्लोकोका हमारे मतानुसार 
ऋमश हिंदी भाषामें सरलू अर्थ बतला दिया जावे। किंतु गीतारहस्यके सामान्य 
विवेचनमें यह बतलाते न वनता था, कि गीताके प्रत्येक अध्यायके विषय-विभाग 
कैसे किये गये हैं ? अथवा टीकाकारोने अपने सप्रदायकी सिद्धिके लिये गीताके कुछ 
विशेष एश्लोकोंके पदोकी किस प्रकार खीचातानी की है, अत छन दोनों वातोका 
विचार करके और जहाँका तहां पूर्वापर सदर्भ दिखला देनेके लियेभी अनुवादके साथ 
साथ आलोचनाके ढेँगपर कुछ टि्प्पिणियोंके देनेकी आवश्यकता हुई। फिरभी जिन 
विषयोका गीतारहस्यमें विस्तृत वर्णन हो चुका है, उनका केवल दिग्दशेन करा 
दिया है, और गीतारहस्यके जिस प्रकरणमें उस विषयका विचार किया गया है, 
उसका सिफ हवाला दे दिया है। ये टिप्पणियाँ मूल ग्रथसे अलग पहचान ली जा सके, 
इसके लिये उन्हे ऐसे [ | चौकोन कोष्टकोंके भीतर रखा गया है और उनके पीछे 
टूटी हुई खडी रेखाएँभी ऊूगा दी गयी हैं । श्लोकोका अनुवाद, जहाँतक बना पडा 
है उब्दग किया गया है, और कितनेही स्थलोपर तो मूलकेही शब्द रख दिये गये 
हैं, एवं अर्थात्‌, याने से जोडकर उनका अर्थ खोल दिया है, और छोटी-मोटी 
टिप्पणियोका काम अनुवादसेही निकाल लिया गया है। इतना करनेपरभी 
सस्क्ृतकी और हिंदीकी भाषाप्रणाली भिन्न भिन्न है, इस कारण, मल सस्क्ृत 
श्लोकका पूर्ण अर्थ व्यक्त करनेके लिये हिंदीमें कुछ अधिक णब्दोका प्रयोग अवश्य 
करना पडता है, और अनेक स्थलोपर मूलके शब्दको अनुवादमें प्रमाणार्थ केना 
पडता है। इन शब्दोपर ध्यान जमनेके लिये ऐसे ( ) गोराकार कोष्टकमें ये 
शब्द रखे गये हैँ । संस्कृत ग्रथोमे श्लोकका आँकडा शलोकके अतमें रहता है, प्रतु 
अनुवादमें हमने उसे आरभमे रखा है। अत किसी इलोकका अनुवाद देखना हो, 


६०० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास््र 


तो अनुवाद उस अकके आगेका वाक्य पढना चाहिये। अनुवादकी रचना प्राय 
ऐसी की गई है, कि टिप्पणी छोडकर निरा अनुवादही पढते जायें, तो अर्थमें कहीभी 
कोई व्यतिक्रम न पडे | इसी प्रकार जहाँ मूलमें एकही वाक्य एकरस अधिक एलोकोमें 
पूरा हुआ है, वहाँ उतनेही श्लोकोंके अनुवादमें वह आर्थ पूर्ण किया गया है। अतएव 
कुछ शलोकोका अनुवाद मिलाकरही पढना चाहिये | ऐसे शलोक जहाँ जहाँ है, वहाँ 
वहाँ श्लोकके अनुवादमें पूर्णविराम चिन्ह (॥) नहीं लगाया गया है। फिरभी 
यह स्मरण रहे, कि अनुवाद अतमें अनुवादही हैं। हमने अपने अनुवादमें गीताके 
सरल, खुले और प्रधान अर्थको ले आनेका प्रयत्न किया है सही, परतु सस्कृत शब्दोमें 
और विशेषत भगवानकी प्रेमयुक्त, रसीली, व्यापक और प्रतिक्षणमें नई रुचि 
देनेवाली वाणीमें, लक्षणासे अनेक व्यग्यार्थ उत्पन्न करनेकी जो सामर्थ्य है, उसे 
ज़राभी न घटा-वढाकर दूसरे शब्दोममें ज्यो-का-त्यो अनुवादमें झऊका देना असभव 
है, अर्थात्‌ सस्कृत जाननेवाला पुरुष अनेक अवसरोपर लक्षणासे गीताके श्लोकोका 
जैसे उपयोग करेगा, वैसे गीताका निरा अनुवाद पढनेवाले पुरुष नही कर सकेगे। 
अधिक क्‍या कहे ? सभव है, कि वे गोताभी खा जायें | अतएवं सब लोगोंसे हमारी 
आग्रहपूर्वक विनती है, कि मूल गीता-ग्रथका अध्ययन सस्क्ृतमेंही अवश्य कीजिये, 

और अनुवादके साथही साथ मूल श्लोक रखनेका प्रयोजनभी यही है। गीताके 
प्रत्येक अध्यायके विपयका सुविधासे ज्ञान होनेके लिये इत सव विपयोकी- 
अध्यायोके क्रमसे प्रत्येक श्लोककी -अनुक्रमणिकाभी पहले अछूग दे दी है। 
यह अनुक्रमणिका वेदान्त-सूत्रोकी अधिकरण-मालाके ढेंगकी है । प्रत्येक श्लोक पृथक 
पुथक्‌ न पढकर, अनुक्रमणिकाके इस सिरूसिलेसे गीताके श्लोक एकत्र पढनेपर 
गीताके तात्पर्यके सवधरमें जो भ्रम फैला है, वह कई अशोमें दूर हो सकता है। क्योकि, 
साप्रदायिक टीकाकारोंने गीताके श्लोकोकी खीचातानी कर अपने सप्रदायकी 
सिद्धिके लिये कुछ श्लोकोंके जो निराले अर्थ कर डाले हैं, वे प्राय इस पूर्वापर 

सदर्भकी ओर दुलक्ष करकेही किये गये है। उदाहरणार्थ, गीता ३ १९, $ ३५ 

१८ २ देखिये। इस दृष्टिसे देखें तो यह कहनेमें कोई हानि नहीं, कि गीताका यह 

अनुवाद और गीतारहस्य, दोनो परस्पर एक दूसरेकी पूर्ति करते हैं, और जिसे 

हमारा वक्‍षतव्य पूर्णतया समझ लेना हो, उसे इन दोनो भागोका अवलोकन करना 

चाहिये । भगवद्गीता ग्रथको कठस्थ कर लेनेकी रीति प्रचलित है, इसलिये उसमे 

भहत्त्वके पाठभेद कहीभी नही पाये जाते है। फिरभी यह बतलाना आवश्यक है, कि 

वर्तमानकालमे गीतापर उपलब्ध होनेवाले भाष्योमें जो सबसे प्राचीन भाष्य है 

उसी शाकरभाष्यके मूल पाठोको हमने प्रमाण माना है। 


गीताके अध्यायोंकी स्छोकशः 
विषयानुक्रमाणिका 


[ टिप्पणी -इस अनुक्रमणिकामें गीताके अध्यायोंके, विषयोके, श्छोकोंके 
ऋमसे जो विभाग किये गये गये है, वे मूल सस्क्ृत श्लोकोंके पहले 6 इस चिन्हसे 
दिखलाये गये है, और अनुवादमें ऐसे श्लोकोंसे अलग परिच्छेद शुरू किया गया 
है। ] 


पहला अध्याय - अज्जुनविषादयोग 


१ सजयसे धृतराष्ट्रका प्रश्न ॥ २-११ दुर्योधनका द्रोणाचार्यस दोनो दलोकी 
सेनाओका वर्णन करना। १२-१९ युद्धेके आरभमें परस्पर सलामीके लिये शख- 
ध्वनि । २०-२७ अर्जुनका रथ आगे छे जाकर सैन्यनिरीक्षण। २८-३७ दोनो 
सेनाओमें अपनेही बाधव है, उनको मारनेसे कुलक्षय होगा, यह्‌ सोचकर अर्जुनको 
विषाद हुआ। ३८-४४ कुलक्षय प्रभूृति पातकोका परिणाम | ४५-४७ युद्ध न 
करनेका अर्जुनका निश्चय और धनुर्वाणत्याग । 


दूसरा अध्याय - सांख्ययोग 


१-३ श्रीकृषष्णका उत्तेजन | ४-१० अर्जुनका उत्तर, कतेव्यमूढता और धर्म- 
निर्णयार्थ श्रीकृष्णेक शरणापन्न होना। ११-१३ आत्माका अशोच्यत्व। १४, १५ 
देह और सुखदु खकी अनित्यता। १६-२५ सदसह्दविविक और आत्माके नित्यादि 
स्वरूपकथनसे उसके अशोच्यत्वका समर्थन। २६, २७ आत्माके अनित्यत्व पक्षको 
उत्तर। २८ साख्यशास्त्रानुसार व्यक्त भूतोका अनित्यत्व और अशोच्यत्व । २९, 
३० लोगोको आत्मा दुरञेय है सही, परतु तू सत्य ज्ञानको प्राप्तककर, शोक करना 
छोड दे । ३१-३८ क्षात्रधर्मके अनुसार युद्ध करनेकी आवश्यकता। ३९ साख्य- 
मार्गानुसार विषय-प्रतिपादनतकी समाप्ति और कर्मयोगके प्रतिपादनका आरभ । 
४० कर्मंयोगका स्वल्प आचरणभी क्षेमकारक है। ४१ व्यवसायात्मिका बुद्धिकी 
स्थिरता । ४२-४४ कर्मकाडके अनुयायी मीमासकोकी अस्थिर बुद्धिका वर्णन। 
४५, ४६ स्थिर और योगस्थ बूद्धिसे कर्म करनेके विषयमें उपदेश | ४७ कर्मयोगकी 
चतु सूत्री । ४८-५० कर्मयोगका लक्षण और कर्मकी अपेक्षा कर्ताकी बुद्धिकी 
श्रेष्ता । ५१-५३ कर्मयोगसे मोक्षप्राप्ति, ५४-७० अर्जुनके पूछनेपर, कर्मयोगी 
स्थितप्रज्षके लक्षण, और उसीमें प्रसगानसार विषयासक्तिसि काम आदिकी 
उत्पत्तिका क्रम । ७१, ७२ ब्राह्मी स्थिति । 
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तीसरा अध्याय - कमंयोग 


१, २ अजुनका यह प्रश्न, कि कर्मोको छोड देना चाहिये या करते रहना 
चाहिये, सच कया है? ३-८ यद्यपि साख्य ( कमें-सन्यास ) और कर्मयोग, दो 
निष्ठाएँ है, तोभी कर्म किसीके नहीं छूटते, इसलिये कर्मयोगकी श्रेष्ठता सिद्ध 
करके अर्जूुनको उसीके आचरण करनेका निश्चित उपदेश । ९-१६ मीमासकोंके 
यज्ञार्थ क्मकोभी आसक्ति छोडकर करनेका उपदेश, यज्ञचक्रका अनादित्व और 
जगत्‌के घारणार्थ उसकी आवश्यकता । १७-१९ ज्ञानी पुरुषमें स्वार्थ नही होता, 
इसी लिये प्राप्त कर्मोको वह नि स्वार्थ अर्थात्‌ निष्काम-बुद्धिसे किया करे, क्योकि 
कर्म किसीकेभी नहीं छूटते। २०-२४ जनक आदिका उदाहरण, लोकसग्रहका 
महत्त्व और स्वय भगवानका दृष्टान्त । २५-२९ ज्ञानी और अज्ञानीके कर्मोमें भेद, 
एवं यह आवश्यकता कि ज्ञानी मनुष्य निष्काम कर्म करके अज्ञानीको सदाचरणका 
आदर्श दिखलावे। ३० ज्ञानी पुरुषके समान परमेश्वरार्पण-बुद्धिसे युद्ध करमेका 
अर्जुनको उपदेश। ३१, ३२ भगवानके इस उपदेशकें अनुसार श्रद्धापू्वक वर्ताव 
करने अथवा न करनेका फल। ३३, ३४ भ्रकृतिकी प्रवछता और इद्वियनिग्रह । 
३५ निष्काम कर्मभी स्वधर्मकाही करे, उसमें यदि मृत्यु हो जाय, तो कोई परवाह 
नही । ३६-४१ कामही मनुष्यको उसकी इच्छाके विरुद्ध पाप करनेके लिये 
उकसाता है, इृद्रियसयमसे उसका नाश | ४२, ४३ इद्रियोकी श्रेष्ठताका क्रम और 
आत्मज्ञानपूर्वक उनका नियमन । 


चौथा अध्याय - ज्ञान-कम-संन्‍्यासयोग 


१-३ कर्मंयोगकी सप्रदाय-परपरा -। ४-८ जन्मरहित परमेश्वर मायासे 
दिव्य जन्म अर्थात्‌ अवतार कब और किस लिये लेता है - इसका वर्णन । ९, १० 
इस दिव्य जन्मका और कर्मका तत्त्व जान लेनेसे पुनर्जन्म छूटकर भगवद्प्राप्ति | 
११, १२ अन्य रीतिसे भजें तो वैसा फल, उदाहरणार्थ, इस लोकके फल पानेके 
लिये देवताजोकी उपासना। १३-१५ भगवानके चातुर्वेष्ये आदि निलेंप कर्म, 
उनके तत्त्वको जान लेनेसे कर्मंबंधका नाश और वैसे कर्म करनेके लिये उपदेश । 
१६-२३ कर्म, अकर्म और विकर्मका भेद, अकमेही निसग कमे है। वही सच्चा 
कम है, और उसीसे कर्मबधका नाश होता है। २४-३३ अनेक प्रकारके लाक्षणिक 
यज्ञोका वर्णन, और ब्र॒ह्म-बुद्धिसि किये हुए यज्ञकी अर्थात्‌ ज्ञानयज्ञकी श्रेष्ठता | 
३४-३७ ज्ञातासे ज्ञानोपदेश, ज्ञानसे आत्मौपम्य-दृष्टि और पापपुण्यका नाश। 
३८-४० ज्ञान प्राप्तिके उपाय -बुद्धि( -योग) और श्रद्धा। इसके अभावमम , 
नाश | ४१, ४२ (कर्म - ) योग और ज्ञानका पृथक्‌ उपयोग बतलाकर दोनोंके 
आश्रयसे युद्ध करनेके लिये उपदेश । 
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पाँचवों अध्याय - संन्यासयोग 

१, २ यह स्पष्ट प्रणन, कि सन्यास श्रेष्ठ है या कंयोग ? इसपर भगवानका यह 
निश्चित उत्तर कि मोक्षप्रद तो दोनो है, पर उनमेंसे कर्मयोगही श्रेष्ठ है। ३-६ 
सकलपोको छोड देनेसे कर्मयोगी नित्य-सन्यासीही होता है, और बिना कमेके 
सन्यासभी सिद्ध नहीं होता । इसलिये तत्त्वत दोनो एकही हैं। ७-१३ मन सदैव 
सन्यस्त रहता है, और कर्म केवल इद्रियाँ किया करती है, इसलिये कर्मयोगी सदा 
अलिप्त, शात और मुक्त रहता है। १४, १५ सच्चा कर्तृत्व और भोकतृत्व प्रकृतिका 
है, परतु अज्ञानसे आत्माका अथवा परमेश्वरका समझा जाता है। १६, १७ इस 
अज्ञानके वाशसे पुनर्जन्मसे छुटकारा। १८-२३ ब्रह्मज्ञानसे प्राप्त होनेवाले सम- 
दर्शित्वका, स्थिर वुद्धिका और सुखदु खकी क्षमताका वर्णत। २४-२८ स्वेभूत- 
हितार्थ कम करते रहनेपर भी कर्मयोगी इसी छोकमें सदेव भह्मभूत, समाधिस्थ 
और मुक्त है । २९ ( कतंत्व अपने ऊपर न लेकर ) परमेश्वरको यश्-तपका भोक्‍ता 
और सब भूतोका मित्र जान लेनेका फल । 


छठा अध्याय - ध्यानयोग 


१, २ फलाशा छोडकर कतंव्य करनेवालाही सच्चा सनन्‍्यासी और योगी है। 
सन्‍्यासीका अर्थ निरग्ति और अक्ििय नही है। ३, ४ कर्मयोगीकी साधनावस्थामें 
और सिद्धावस्थामें शम एवं कर्मके कार्य-कारणका बदल जाना तथा योगारूढका 
लक्षण । ५, ६ योगको सिद्ध करनेके लिये आत्माकी स्वतत्नता। ७-९ जितात्म 
योगयुक्‍तोमेंभी सम-बुद्धिकी श्रेष्ठा । १०-१७ योगसाधनके लिये आवश्यक आसन 
और आहारविहारका वर्णन। १८-२३ योगीके और योगसमाधिके आत्यतिक 
सुखका वर्णत। २४-२६ मनको धीरे धीरे समाधिस्थ, शात और आत्मनिष्ठ कैसे 
करना चाहिये ” २७, २८ योगीही ब्रह्मभूत और अत्यत सुखी है। २९-३२ प्राणि- 
मात्रमें योगीकी आत्मौपम्य-बुद्धि। ३३-३६ अभ्यास और वैराग्यसे चचल मनका 
निग्रह । ३७-४५ अर्जुनके प्रश्न करनेपर इस विषयका वर्णन, कि योग भ्रष्टको 
अथवा जिज्ञासुकोभी जन्मजन्मातरमें उत्तम फल मिलनेसे अतमें पूर्ण सिद्धि कैसे 
मिलती है ? ४६, ४७ तपस्वी, ज्ञानी और निरे कर्मोकी अपेक्षा कर्मयोगी -- और 
उनमेंभी भक्तिमान्‌ कर्मयोगी - श्रेप्ठ है। अतएव अर्जुनको ( कर्म- )योगी होनेके 
विषयमें उपदेश । 


सातवों अध्याय - ज्ञान-विज्ञानयोग 


१-३ फर्मयोगकी सिद्धिके लिये ज्ञाल-विज्ञानके निरूपणका आर्रभ । सिड्धिके 
लिये प्रयत्न करनेवालोका कम मिलता। ४-७ क्षराक्षरविचार। भगवानकी 
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अप्टधा अपरा और जीवरूपी परा प्रकृति उससे आगे सारा विस्तार। ८-१२ 
विस्तारके सात््विक आदि सब भागोंमें गये हुए परमेश्वरस्वरूपका दिग्दर्शन। 
१३ - १५ परमेश्वरकी यही गुणमयी और दुस्तर माया है, और उसीके शरणागत 
होनेपर मायासे उद्धार होता है। १६-१९ भक्त चतुविध हैं, उनमें ज्ञानी श्रेप्ठ है। 
अनेक जन्मोंसे ज्ञानकी पूर्णता और भगवत्प्राप्तिरूप नित्य फल ॥ २०-२३ अनित्य 
काम्य-फलोंके निर्मित्त देवताओकी उपासना, परतु उसमेंमी उनकी श्रद्धाका फल 
प्रगवानही देते है। २४-२८ भगवानका सत्य-स्वरूप अब्यक्त है, परतु पायाके 
कारण और हदमोहके पगरण वह दर्शेय है। मायामोहके नाशसे स्वरुपका ज्ञान | 
२९, ३० ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, और अधिभूत, अधिदेव, अधियज्ञ सव एक परमेश्वरही 
है - यह जान लेनेसे अततक घानसिद्धि हो जाती है । 


आठवों अध्याय - अक्षर-बत्रह्मययोग 


१-४ अर्जुनके प्रश्न करनेपर ब्रह्म, अध्यात्म, कम, अधिभूत, अधिदेव, अधि- 
यज्ञ और अधिदेहकी व्यास्याएँ। उन सबमे एकही ईश्वर हैं। ५-८ अतकालमें 
भगवत्स्मरणसे मुक्ति | परतु जो भनमें नित्य रहता है, वही अतकालमेंभी रहता है, 
अतएवं सदेव भगवानका स्मरण करने और युद्ध करनेके लिये उपदेश | ९-१३ 
अतकालमें परमेश्वर्का अर्थात्‌ ऑकारका ममाधिपूर्वक ध्यान और उसका फल 
१४-१६ भगवानका नित्य चिंतन करनेसे पुनजेन्म-नाण। ब्रह्मलोकादि गतियाँ 
नित्य नही हैं। १७-१९ क्रह्मका दिन-रात, दिनके आरभमं अव्यक्तसे सृप्टिकी 
उत्पत्ति और रात्रिके आरभमें उसीमे लय। २०-२२ इस अव्यक्तसेभी परेका 
अव्यक्त और अक्षर पुरुष । भव्तिसे उनका ज्ञान और उसकी प्राप्तिसे पुनर्जन्मका 
नाश । २३-२६ देवयान और पितृणणमार्ग, पहला पुनर्जन्मनाशक हैं और दूमरा 
इसके विपरीत है। २७, २८ इन सा्गोके तत्त्वको जाननेवाले योगीको अत्युत्तम 
फल मिलता है, अत तदनुसार सदा व्यवहार करनेका उपदेश । 


नीवों अध्याय - राजविद्या-राजग़ुह्ययोग 


१-३ ज्ञान-विज्ञानयुकत भक्ति-मार्ग मोक्षप्रद होनेपरभी प्रत्यक्ष और सुलभ 
है। अतएव राजमार्ग है। ४-६ परमेश्वरकी अपार योगसामर्थ्य। प्राणिमात्नम 
रहकरभी उनमें नही है, और प्राणिमात्नभी उसमें रहकर नहीं हैं। ७-१० माया- 
त्मक भ्रकृतिके द्वारा सृष्टिकी उत्पत्ति और सहार, भूतोकी उत्पत्ति और लूय | इतना 
करनेपरभी वह निप्काम है, अतरव अलिप्त है। ११, १२ इसे विना पहचाने, मोहम 
फेंसकर, मनुष्यदेहधारी परमेश्वरकी अवज्ञा करनेवाले मूर्ख और आसुरी है। १३८ 
१५ ज्ञानयज्ञके द्वारा अनेक प्रकारसे उपासना करनेवाले दैवी है। १६-१९ ईश्वर 
सर्वत्न है, वही जगत॒का माँ-बाप है, स्वामी है, पोषक है और भले-बुरेका कर्ता है। 
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२०-२२ श्लौत यज्ञयाग आदिका दीघे उद्योग यद्यपि स्वगंप्रद है, तोभी वह फल 
अनित्य है। योगक्षेमके छिये यदि आवश्यक समझें तो वह भक्तिसेभी साध्य है। 
२३-१५ अन्यान्य देवताओकी भवित पर्यायसे परमेश्वरकीही होती है, परतु जेसी 
भावना होगी और जैसा देवता होगा, फलभी वैसाही मिलेगा । २६ भक्त हो, तो 
परमेश्वर फूलकी पंखुरीसेभी सतुप्ट हो जाता है। २७, २८ सब कर्मोको ईश्वरापंण 
करनेका उपदेश । उसीके द्वारा कर्मबधसे छुटकारा और मोक्ष । २९-३३ परमेश्वर 
सबको एक-सा है। दुराचारी हो या पापयोनि, स्त्री हो, या वैश्य या शूद्र, नि सीम 
भक्त होनेपर सबको एकही गति मिलती है। ३४ यही मार्ग अग्रीकार करनेके लिये 
अजुनको उपदेश । 
देसवॉ अध्याय - विभूतियोग 

१-३ यह जान लेनेसे पापका नाश होता है, कि अजन्मा परमेश्वर देवताओं 
और ऋषियोसेभी पूर्वका है। ४-६ ईश्वरी विभूति और योग । ईश्वरसेही बुद्धि 
आदि भावोकी, सप्तर्षियोकी और मनुकी, एवं परपरासे सबकी, उत्पत्ति । ७-११ इसे 
जाननेवाले भगवद्भक्तोको ज्ञान-प्राप्ति, परतु उन्हेभी बुद्धि-सिद्धि भगवानही देते है । 
१२-१८ अपनी विभूति और योग बतलानेके लिये भगवानसे अर्जुनकी प्रार्थना | 
१९--४० भगवानकी अनत विभूतियोमेंसे मुख्य मुख्य विभूतियोका वर्णन। ४१, ४२ जो 
कुछ विभूतिमत्‌, श्रीमत्‌ और ऊर्जित है, वह सब परमेश्वरी तेज है, परतु अशसे है। 

ग्यारहवाँ अध्याय - विश्वरूप-दशेनयोग 

१-४ पूर्व अध्यायमें बतलाये हुए अपने ईश्वरी रूपको दिखलानेके लिये 
भगवानसे प्रार्थना । ५-८ इस आश्चर्यकारक और दिव्य रूपको देखनेके लिये 
अर्जुनको दिव्य-दृष्टि-ज्ञान | ९-१४ विश्वरूपका सजयकृत वर्णन । १५-३१ विस्मय 
और भयसे नम्न होकर अर्जुनकृत विश्वरूप-स्तुति और यह प्रार्थना, कि प्रसन्न होकर 
बतलाइये, कि “ आप कौन हैं? ” ३२-३४ पहले यह वतलाकर, कि “ मैं काल 
हूँ ” फिर अर्जुनको उत्साहजनक ऐसा उपदेश, कि पूर्वसेही इस कालके-द्वारा ग्रसे- 
हुए वीरोको तुम निर्मित्त बनकर मारो। ३५-४६ अर्जुनकृत स्तुति, क्षमा, प्रार्थना 
और पहलेका सौम्य रूप दिखलानेके लिये विनय | ४७-५१ विना अनन्य-भक्तिके 
विश्वरूपका दर्शन मिलना दुलेभ है। फिर पूर्व स्वरूप-धारण। ५२-५४ विना 
भक्तिके विश्वरूपका दर्शन देवताओकोभी नहीं हो सकता। ५५ अत भक््तिसे 
निस्सग और निर्वेर होकर परमेश्वरापंण-बुद्धिके द्वारा कर्म करनेके विपयमें अर्जुनको 
सर्वार्थ-सारभूत अतिम उपदेश । 


बारहवों अध्याय - सक्तियोग 


१ पिछले अध्यायके अतिम सारभूत उपदेशपर अर्जुनका प्रश्न - व्यक्तो- 
पासना श्रेष्ठ है या अव्यक्तोपासना ? २-८ दोनोमें गति एकही है, परतु अव्यक्तो- 
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पासना क्लेशकारक है, और व्यक्तोपासना सुलभ एवं शीक्ष-फलप्रद है। अत 
निष्काम कर्मपूर्वक व्यक्तोपासना करनेके विषयमें उपदेश । ९-१२ भगवानमें चित्तको 
स्थिर करनेके अभ्यास, ज्ञान-ध्यान इत्यादि उपाय और उनमें कर्मफलत्यागकी 
श्रेष्ठा । १३-१९ भक्तिमान्‌ पुरुषकी स्थितिका वर्णन और भगवत्त्रियता। २० 
इस धर्मका आचरण करनेवाले श्रद्धालु भक्त भगवानको अत्यत प्रिय है। 


तेरहवों अध्याय - क्षेत्र-क्षेत्र्ष-विभागयोग 

१, २ क्षेत्र और क्षेत्नज्ञकी व्याख्याएँ। उनका ज्ञानही परमेश्वरका ज्ञान है। 
३, ४ क्षेत्र-क्षेत्ज्न-विचार उपनिषदोका और ब्रह्मसूत्रोका है। ५, ६ क्षेत्र-स्वरूप- 
लक्षण । ७-११ ज्ञानका स्वरूप-लक्षण । तद्विरुद्ध अज्ञान ।२-१७ श्ञेयके स्वरूपका 
लक्षण। १८ इस सबको जान लेनेका फल । १९-२१ प्रकृति-पुरुष-विवेक | करने- 
घरनेवाली प्रकृति है, पुरुष अकर्ता कितु भोक्‍ता, द्र॒ष्टा इत्यादि है। २२, २३ 
पुरुषही देहमें परमात्मा है! इस प्रकृति-पुरुष-ज्ञानसे पुनर्जेन्म नष्ट होता है। 
२४, २५ आत्मज्ञानके मार्ग - ध्यान, साख्ययोग, कमंयोग और श्रद्धापूर्वक श्रवणसे 
भक्ति । २६-२८ क्षेत्र-क्षेत्रञ्षक सयोगसे स्थावर-जगम सृष्टि, उसमें जो अविनाशी 
हैं, वही परमेश्वर है। अपने अयत्नसे उसकी प्राप्ति। २९ ३० करने-धरनेव]ली 
प्रकृति हैं, और आत्मा अकर्ता है, सब प्राणिमात्न एकमें हैं, और एकसे सव 
प्राणिमात्न होते हैं। यह जान लेनेसे ब्रह्मा-प्राप्ति। ३१-३३ आत्मा अनादि और 
निर्गुण है, अतएवं यद्यपि वह क्षेत्रका प्रकाशक है, तथापि निर्लंप है। ३४ क्षेत्र- 
क्षेत्रञके भेदको जान लेनेसे परम सिद्धि । 

चोदहवाँ अध्याय - गुणत्रयविसागयोग 

१, २ ज्ञान-विज्ञानान्तगेंत प्राणिवैचित्यका गुणभेदसे विचार । वहभी मोक्षप्रद 
हैं। ३, ४ प्राणिमात्का पिता परमेश्वर है, और उसके अधीनस्थ प्रकृति माता है। 
५-९ प्राणिमात्नपर सत्त्व, रज और तमके होनेवाले परिणाम | १०-१३ एक एक 
गुण अलग नही रह सकता । किन्ही दोको दबाकर तीसरेकी वृद्धि, और प्रत्येकवी 
वृद्धिके लक्षण। १४-१८ गुण-प्रवृद्धिके अनुसार करके फल और मरनेपर प्राप्त 
होनेवाली गति । १९, २० त्रिगुणातीत हो जानेसे मोक्ष-प्राप्ति। २१-२५ अर्जुनके 
प्रशण करनेपर तिगरृणातीतके लक्षणका और आचारका वर्णन। एकान्त-भक्तिसे 
त्रियुणातीत अवस्थाकी सिद्धि, और फिर सब मोक्षके, धर्मके, एवं सुखके अतिम 
स्थान परमेश्वरकी प्राप्ति । 

पंद्रहवों अध्याय - पुरुषोत्तमयोग 

१, २ अश्वत्यरूपी ब्रह्मवृक्षके वेदोक्त और साख्योकत वर्णनका मेल | ३-६ 

असगसे इसको काट डालनाही उससे परेके अव्यक्त पदकी प्राप्तिका मार्ग है। अव्यय 
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_ पदवर्णन । ७-११ जीव और लिगशरीरका स्वरूप एवं सवध। ज्ञानीके लिये 
गोचर है। १२-१५ परमेश्वरकी सर्वेव्यापकता। १६-१८ क्षराक्षरलक्षण। उससे 
परे पुरुषोत्तम । १९,२० इस गुह्म पुरुषोत्तम-ज्ञानसे सर्वज्ञता और इृतहत्यता। 


सोलहवाँ अध्याय - वैवाछुरसम्पह्निभागयोग 


१-३ दैवी सपत्तिके छब्बीस गृुण। ४ आसुरी सपत्तिके लक्षण। ५ दैवी 
सपत्ति मोक्षप्रद और आसुरी वधनकारक है। ६-२० आसुरी लोगोका विस्तृत 
वर्णन, उनको जन्म जन्ममें अधोगति मिलती है। २१, २२ नरकके तिविध हार - 
काम, क्रोध और छोभ । इनसे बचनेमें कल्याण है। २३, २४ शास्त्रानुसार कार्या- 
कार्यका निर्णय और आचरण करनेके विषयमें उपदेश । 


सत्रह्वों अध्याय - अ्रद्धात्रयविभागयोग 


१-४ अर्जुनके पूछनेपर प्रकृति-स्वभावानुरूप सात्त्विक आदि तििविध श्रद्धाका 
वर्णन । जैसी श्रद्धा वैसा पुरुष । ५, ६ इनसे भिन्न आसुर । ७-१० सात्त्विक, राजस 
और तामस आहार। ११-१३ त्िविध यज्ञ । १४-१६ तपके तीन भेद -शारीर, 
वाचिक और मानस । १७-१९ इनमें सात्तिवक आदि भेदोंसे प्रत्येक त्निविध है। 
२०-२२ सात्त्विक आदि त्िविध दान। २३ 5 तत्सत्‌ ब्रह्मनिर्देश। २४-२७ 
इनमें “उ“से आरभसूचक, तत्से निष्काम और 'सत्‌से प्रशस्त कर्मका समावेश 
होता है। २८ शेष, अर्थात्‌ असत्‌ इहलोक और परलोकमें निष्फल है । 


अठारहवाँ अध्याय - मोक्ष-संनन्‍्यासयोग 


१, २ अर्जुनके पूछनेपर सनन्‍्यास और त्यागकी कर्मयोग-मार्गान्तर्गत व्याख्याएँ। 
३-६ कमेंका त्याज्य-अत्याज्यविषयक निर्णय, यज्ञयाग आदि कर्मोकोभी अन्यान्य 
कर्मेके समान नि सग-बुद्धिसि करनाही चाहिये। ७-९ क्मंत्यागके तीन भेद- 
सात्त्विक, राजस ओर त,मररा, फलाशा छोडकर कर्तव्य-कम करनाही सात्त्विक 
त्याग है। १०, ११ कमफल्त्यागी ही सात्तविक त्यागी है। क्योकि कर्म तो 
किसीसेभी छूटही नहीं सकता। १२ कर्मका त्िविध फल सात्त्विक त्यागी पुरुषको 
बधक नही होता। १३-१५ कोईनी कर्म होनेके पाँच कारण है, केवल मनुष्यही 
कारण नही है। १६, १७ अतएव यह अहकार-बुद्धि कि मैं करता हूँ छूट जानेसे 
कर्म करनेपरभी अलिप्त रहता है। १८, १९ कर्नचोदना और क्मसग्रहका साख्यो- 
क्त लक्षण और उनके तीन भेद । २०-२२ सात्त्विक आदि गुण-भेदसे ज्ञानके तीन 
भेद ।  अविभक्‍त विभकतेषु ” यह सात्त्विक ज्ञान है। २३-२५ कर्मकी त्विविधता। 
फलाशारहित कर्म सात्त्विक है। २६-२८ कर्ताके तीन भेद । निस्सग कर्ता सात्त्विक 
है। २९-३२ वृद्धिके तीन भेद। ३३-३५ घृतिके तीन भेद । ३६-३९ सुखके 
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तीन भेद । आत्मबुद्धिप्रसादज सात्त्विक सुख है। ४० गुणभेदसे सारे जगत॒के तीन 
भेद । ४१-४४ गृणभेदसे चातुव्वेण्यकी उपपत्ति, ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और शुद्रके 
स्वभावजन्य कर्म । ४५, ४६ चातुर्वष्यं-विहित स्वकर्माचरणसेही अतिम सिद्धि । 
४७-४९ परधर्मका आचरण भयावह है, स्वकर्म सदोष होनेपरभी अत्याज्य है, 
सारे कर्म स्वधर्मके अनुसार, निस्सग-वुद्धिके हारा करनेसेही नेष्करम्यं-सिद्धि मिलती 
है। ५०-५६ इसका निरूपण कि सारे कर्म करते रहनेभी यह सिद्धि किस प्रकार 
मिलती है? ५७, ५८ इसी मार्गको स्वीकार करनेके विषयमें अर्जुनको उपदेश । 
५९-६३ प्रकृति-धर्मके सामने अहकारकी एक नहीं चलती। ईश्वरकीही शरणमें 
जाना चाहिये । अर्जुनको यह उपदेश, कि इस गुह्मको समझकर फिर जो दिलमें 
आवे, सो कर। ६४-६६ भगवानका यह अतिम आश्वासन, कि सब धर्म छोडकर 
' मेरी शरणमें आ,” सव पापोसे “ म॑ तुझे मुक्तकर दूँंगा। ६७-६९ कर्मयोग-मार्गंकी 
परपराको आगे प्रचलित रखनेका श्रेय | ७०, ७१ उसका फलमाहात्म्य | ७२, 
७३ कर्तव्यमोह नप्ट होकर अर्जुनकी युद्ध करनेके लिये तेयारी। ७४-७८ 
घ॒तराष्ट्रका यह कथा गुना चुकनेपर सजयकृत उपसहार। 


श्रीमहगवद्ीता 


प्रथमाण्यायः । 


घृतराष्ट्र उवाच | 


चमेक्षेत्रे करुक्षेत्र समवेता युयुत्सवः | 
मामकाः पाण्डवाण्ेव किमकुवेत संजय ॥ १ ॥ 


पहला अध्याय । 


[ भारतीय युद्धके आरभर्मे श्रीकृप्णने अर्जुनको जिस गीताका उपदेश 
किया है, उसका आगे लोगोमें प्रचार कैसे हुआ, इसकी परपरा वर्तमान महाभारत 
अ्थमेंही इस प्रकार दी गई है -युद्धमें आरभ होनेसे प्रथम व्यासजीने घृतराप्ट्रसे 
जाकर कहा, कि “ यदि तुम्हारी इच्छा युद्ध देखनेकी हो, तो मै तुम्हे दृष्टि देता 
हैँ । इसपर घृतराप्ट्रने कहा, कि “ मैं अपने कुलका क्षय नही देखना चाहता । ” तव 
एकही स्थानपर बैठे बैठे, सव वात्तोका प्रत्यक्ष ज्ञान हो जानेके लिये सजय नामक 
सूतकी व्यासजीने दिव्य-दृष्टि दे दी। इस सजयके हारा युद्धेके अविकल वृत्तान्त 
घुतराष्ट्रको अवगत करा देनेका प्रवध करके व्यासजी चले गये ( मना भीष्म 
२) । जब जागे युद्धमें भीष्म जाहत हुए और उक्त प्रवधके अनुसार, चह समा- 
चार सुनानेके लिये पहले सजय घृतराष्ट्रके पास गया, तब भीप्मके वारेमे शोक 
करते हुए घृतराष्ट्रने सजयको आज्ञा दी, कि युद्धकी सारी वातोका वर्णन करो | 
तदनुसार सजयने पहले टोनो दल्लकी सेनाओका वर्णव किया, और फिर घृतराष्ट्रके 
पूछनेपर गीता बतलाना आरभ किया है। आगे चलकर यह सब वार्ता व्यासजोने 
अपने शिप्योको, वादमें उन झ्िप्योमेसे दैशपायनने जनमेजयकों और अतर्मे सौतीने 
शोनकको सुनाई । महाभारतकी सभी छपी हुई प्रतियोमें भोप्मपर्वेके २५ वे अध्यायसे 
४२ वे अध्यायतक यही गीता कही गई है। इन परंपराके अनुसार - ] 

घृतराप्ट्ने पूछा- ( १) हे सजय ! कुरुक्षेत्रकी पृष्यभूमिमें एकत्नित मेरे 

और पाड़के युद्धेच्छुक पुत्रोंने क्या क्या ? 
| [ हस्तिनापुरके चहूँ ओोरबा मैदान कुरुक्षेत्र है। वर्तमान दिल्ली शहर 


| हे मेंदानपर बचा हुआ है। महाभारतमें यह कथा है, हि कौरव-पाडवोका 
भी. र. ३९ 
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संजय उवाच | 


8 $ दृष्टवा तु पाण्डवानीक व्यूह दर्योधनस्तदा । 
आचारयमुपसंगम्य राजा वचनमत्रवीत्‌ ॥ २॥ 
पश्यैतां पाण्डुपु्नणामाचार्य महती चमुम्‌ । 
ब्यूहां द्ुपदपुत्रेण तव शिष्येण घीमता ॥ २॥ 
अन्न झ्रा महेष्वासा सीमाजुनसमा युधि। 
युयुधानो विराटश्व द्वपदश्ध महारथः॥ ४॥ 
धृष्टकेतुश्नेकिवानः काशिराजस्व वीय॑वान। 
पुरुजित्कुन्तिभोजश्व शेव्यश्व नरपुंगवः॥ ५॥ 
युधामन्‍्युश्च विक्रान्त उत्तमौजाश्व वीयेवान | 
सीभद्रो द्रोपदेयाश्थ स्व एव महारथः॥ ६॥ 


| पूर्वज कुरु नामका राजा इस मैदानकों हलसे बडे कष्टपूर्वक जोता करता था, 
| अतएव उसको क्षेत्र ( या खेत ) कहते है । जब इद्रते कुरुको यह वरदान दिया, 
| कि इस क्षेत्रमें जो लोग तप करते करते या युद्धमें मर जावेगे, उन्हें स्वगंकी 
| प्राप्ति होगी, तब उसने इस क्षेत्रर्में हह चलाना छोड दिया ( मभा शल्य 
| ५३ )। इद्रके इस वरदानके कारणही यह क्षेत्र धर्मक्षेत्र या पुष्यक्षेत्र कहलाने 
| छूगरा । इस मैदानके विषयमें यह कथा प्रचछित है, कि यहीपर परशुरामने 
| एकीस वार सारी पृथ्वीको नि क्षत्रिय करके पितृतर्वण किया था, और अर्वाचीन 
| कालमेंभी इसी क्षेत्रपर बडी बडी लढाईयाँ हो चुकी हैं। | 
सजयने कहा - ( २) उस समय पाडवोकी सेनाको व्यूह रचकर ( खडी ) 
देख, राजा दुर्योधन ( द्रोण ) आचार्यके पास गया, .र उनसे कहा लगा, कि- 
| [ महाभारत ( मभा भी १९ ४-७, मनु ७ १९१ )के उन अध्यायोमें, 
| कि जो गीतासे पहले लिखें गये हैं, यह वर्णन है, कि जब कौरवोकी सेनाका 
| भीष्मद्वारा रचा हुआ व्यूह पाडवोंने देखा, और जब उनको अपनी सेना 
| कौरवोकी सेनासे कम दीख पडी, तब उन्होने युद्धविद्याके अनुसार वज्ञ नामई 
| ब्यूह स्वकर अपनी सेना खडी की । युद्धमें प्रतिदिन ये ब्यूह बदला करते थे | ] 
(३ ) हे आचार्य | पाडुपुत्नोकी इस बडी सेनाको देखिये, कि जिसकी व्यूहरचना 
तुम्हारे बुद्धिमान्‌ शिष्य द्रुपदपुत्तने (धृष्टब्मुम्न) की है। (४) इसमें शूर, महाधनुधर, 
और युद्धमें भीम तथा अर्जुनसरीखें युयुधान ( सात्यकि ), विराट और महारथी 
दुपद, (५ ) धृष्टकेतु, चेकितान और वीर्यवान्‌ काशिराज, पुरुजित्‌ कुतिभोज, 
और नरश्रेष्ठ शैव्य, ( ६ ) इसी प्रकार परप्क्मी युधामन्‍्य और वीरयशाली उत्तमौजा 


पद्दछा अध्याय घध्श्र 


अस्मार्क तु विशिष्ठा ये वान्निवोध ह्विजोत्तम | 
नायका मम सैन्‍्यस्य संज्ञार्थ तान्त्रवीमि ते॥ ७॥ 
भवान्भीष्मश्व कर्णश्र क्ृपतश्चव समितिंजयः । 
अश्वत्थामा विकणश्व सौमदत्तिस्तथेव च॥ ८ ॥ 
अन्ये च बहवः शूरा मदर्थ त्यक्तजीविताः । 
नानाशस््रप्रहदरणाः सर्वे युद्धविशारदा:॥ ९ ॥ 
अपयापत॑ तद्स्मार्क बल सीष्मामिरक्षितम्‌ । 
पर्याप्त त्विद्सेतेषां बर्ल भीमाभिरक्षितम्‌ ॥ १०॥ 


एवं सुभद्वाका पुत्त (अभिमन्यु) तथा द्रौपदीके (पाच) पुत्च-ये सभी महारथी है। 
| | दस हजार धनुर्धारी योद्धाओके साथ अकेले युद्ध करनेवालेको महारथी 
| कहते है। दोनो ओरकी सेनाओमे जो रथी, महारथी अथवा अतिरथी थे, उतका 
| वर्णन उद्योगपर्वके (१६४ से १७१ तक) आठ अध्यायोमें किया गया है। वहाँ 
| बतला दिया है, कि धष्टकेतु शिशुपाछका बेटा था। इसी भ्रकार पुरुजित्‌ 
| कुतिभोज, ये दो भिन्न भिन्न पुरुषोंके नाम नहीं है। जिस कृतिभोज राजाको 
| कुती गोद दी गई थी, पुरुजित्‌ उसका औरस पुत्र था, और कुतिभोज उसके 
| कुलका नाम है, एवं यह वर्णन पाया जाता है, कि वह धर्म, भीष्म और 
| भर्जुनका मामा था। ( मभा उ १७१ २ ) | युधामन्यु और उत्तमौजा, दोनों 
| पाचाल्य थे, और चेकितान एक यादव था। युधामन्यु और उत्तमौजा, युद्धमे, 
| दोनो अर्जुनके चक्न-रक्षक थे। शैत्य शिवी देशका राजा था। |] 
(७) हे ट्विजश्रेष्ठ/ अब हमारी ओर, सेनाके जो मुख्य मुख्य नायक है, उतके नामभी 
में आपको सुनाता हूँ, ध्यान देकर सुनिये। ( ८ ) आप और भीष्म, कर्ण और 
रणजित्‌ कृप, अश्वत्थामा और ([ दुर्योधनके सौ भाइयोमेंसे एक ) विकण्णे, तथा 
सोमदत्तका पुत्र ( भूरिश्रवा ), (९ ) एवं इनके सिवा बहुतेरे अन्यान्य शूर मेरे 
लिये प्राण देतेको तैयार है, और सभी नाना प्रकारके शस्त्र चलानेमें निपुण तथा 
युद्धमें प्रवीग है। ( १० ) इस प्रकार हमारी यह सेना - जिसकी रक्षा स्वय भीष्म 
कर रहे है - अपर्याप्त अर्थात्‌ अपरिमित या अमर्यादित है, कितु उनकी ( पाडवों ) 
वह सेना - जिसकी रक्षा भीम कर रहा है - पर्याप्त अर्थात्‌ परिमित या मर्यादित है । 
| [ इस श्लोकमें 'पर्याप्त' और “अपर्याप्त' शब्दोंके अर्थके विषयमें मतभेद 
| है। पर्याप्तका सामान्य अर्थ 'बस' या 'काफी' होता है, इसलिये कुछ लोग यह 
| अर्थ बतलाते हैं, कि “ पाडवोकी सेना काफी है, और हमारी काफी नही है। ” 
| परतु यह अर्थ ठीक नही है। पहले उद्योगपव॑र्मे, धृतराष्ट्रसे अपनी सेनाका वर्णन 
| करते समय उक्त मुख्य मुख्य सेनापतियोंके नाम वतलाकर दुर्योधनने कहा है' 
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अयनेषु व सर्वेषु ययामागमवस्थिताः | 
भीष्ममेचाभिरक्षन्तु सवन्‍्तः से एवं हि॥ ११॥ 


| कि / मेरी सेना बडी और गणवान्‌ है, इसलिये जीत मेरीही होगी /( उ ५४ 
| ६०-७० )। इसी प्रकार आगे चलकर भीण्मपर्वर्में, जिस समय द्रोणाचार्यके 
| णस दुर्योधन फिरसे सेनाका वर्णन कर रहा था, उस समयभी, गीताके उपर्युक्त 
| श्लोकोंके समानही श्लोक उसने अपने मुँहसे ज्यो-फे-त्यो कहे हैं भीष्म ५१ 
| ४-६ ) । और तीसरी वात यह है, कि सब सैनिकोको प्रोत्साहित करनेके लियेही 
| ह्षपुर्वंक यह वर्णन किया गया है। इन सव वातोका विचार करनेसे इस स्थानपर 
| अपर्याप्त' शब्दका “ अमर्यादित, अपार या अगणित के सिवा और कोई अर्थही 
| हो नहीं सकता । पर्याप्त” शब्दका घात्वर्थ “चहूँ ओर (परि-)वेप्टन करने- 
| योग्य * (आप > प्रापना ) है । परतु  अमृक कामके लिये पर्याप्त ” या “ अमुक 
| मनुष्यके लिये पर्याप्त ' इस प्रकार पर्याप्त शब्दके पीछे चतुर्थी अर्थके दूसरे शब्द 
| जोडकर प्रयोग करनेसे 'पर्याप्त' शब्दका यह अर्थ हो जाता है - “उस कामके 
| लिये या मनुष्यके लिये भरपुर अथवा समये।” और यदि पर्याप्तके पीछे 
| कोई दूसरा शब्द न रखा जावे, तो केव 'र्याप्त' शब्दका अर्थ होता है भरपूर, 
| परिमित या जिसकी गिनती की जा सकती है। ' प्रस्तुत श्लोकमें 'पर्याप्त' शब्दके 
] पीछे दूसरा शब्द नही है, इसलिये यहाँपर उसका उपर्युक्त दूसरा अर्थ (परिमित 
| या मर्यादित )विवक्षित है, और महाभारतके अतिरिक्त अन्यत्नभी ऐसे प्रयोग 
| किये जानेके उदाहरण ब्रह्मानदग्रिरिकृत टीकामें दिये गये हैं। कुछ लोगोंने यह 
| उपपत्ति बतलछाई है, कि दुर्योधन भयसे अपनी सेनाको अपर्याप्त' अर्थात्‌ अपूरा' 
| कहता है, परतु यह ठीक नही है। क्योकि, दुर्योधनके डर जानेका वर्णन कहाँभी 
| नही मिलता, कितु इसके विपरीत यह वर्णन पाया जात/ है, कि दुर्योधनकी वडी 
| भारी सेनाको देखकर पाडवोंने वज्य नामक व्यूहू रचा, और कौरवोकी अपार 
| सेनाको देख युधिष्ठिरको बहुत खेद हुआ था (मा भीष्म १९ ५, २१ १)! 
| पाडवोकी सेनाका सेनापति धृष्टबझ्ुम्न था, परतु “ भीम रक्षा कर रहा है ” कहनेका 
| कारण यह है, कि पहले दिन पाडवोंने वज्त् नामका जो व्यूह रचा था, उसकी रक्षाके 
| लिये इस व्यूहके अग्रभागमें भीमही नियुक्त किया गया था, अतएव सेनारक्षककी 
| दृष्टिसे दुर्योधनकों वही सामने दिखाई दे रहा था ( मभा भीष्म १६ ४-१५ 
| ३३, ३४) , और इसी अर्थमें इन दोनो सेनाओंके विषयमें महाभारतके गीताके 
| पहलेके अध्यायोमें 'भीमनेत्न' ओर भीष्मनेत्न' कहा गया है (सभा भी २०१ )। 
(११) (तो अब ) नियुक्तिके अनुसार सब अयनोमें अर्थात्‌ सेवाके भिन्न भिन्न 
अवेशद्वारोमें रहकर तुम सबको मिल करके भीष्मकीही सभी ओरसे रक्षा करनी 


चाहिये । 


पहला अध्याय घधश्३े 


६ ६ तस्य संजनयन्हर्ष कुरुवृद्ध+ पितामहः । 
सिंहनाद॑ विनद्योच्चेः शंख॑ दध्सी प्रतापवात्‌॥ १२॥ 


बता शंखाश्व भेयेश्व पणवानकगोसुखाः । 
सहसेवाभ्यहन्यन्त स शब्दस्तुम॒ुलो5सवत्‌ ॥ ११ ॥ 


ततः श्वेतेहये्युक्ते महाति स्यन्दने स्थिती । 
माधवः पाण्डवश्जैव दिव्यो शंखो प्रदष्मतु+॥ ९१४ ॥ 


पांचजन्य हृपीकेशो देवदत्ते घनंजयः | 
पोण्डूं दध्मी महाद्ंखं सीमकर्मा तृकोदरः॥ १५॥ 


| | सेनापति भीष्म स्वय पराक्रमी और किसीसेभी हार जानेवाले न थे। 
| “ सभी ओरसे सबको उनकी रक्षा करनी चाहिये ”, इस कथनका कारण दुर्योधनने 
| दूसरे स्थछपर ( मभा भी १५ १५-२०, ९९ ४०, ४१ ) । यह वतलाया हैं, 
| कि भीष्मका निश्चय था कि हम शिखडीपर शस्त्र न चलावेगे, इसलिये 
| शिखडीकी ओरसे भीष्मका घात होनेकी सभावना थी, अतएव सबको सावधानी 
| रखनी चाहिये - 


अरक्ष्यमाण हि वको हन्यात्‌ सिह महाबलस्‌ । 
मा सिह जब॒केनेव घातयेथा शिखडिना ॥। 


|  महावलवान्‌ सिंहकी रक्षा न करें, तो भेडिया उसे मार डालेगा, इसलिये 
| जबुक-सदृश शिखडीसे मिहका घात न होने दो । ' शिखटीको छोड और दूसरे 
| किसीकीभी खबर लेनेके लिये भीष्म अकेलेही समर्थ थे, अन्यकी किसी 
| सहायताकी उन्हे अपेक्षा न थी। ] 


(१२ ) ( इतनेमें ) दुर्योधनको हर्पाते हुए प्रतापशाली वृद्ध कौरव पितामह 
( सेनापति भीष्म )ने सिंहकी ऐसी वडी गर्जना कर ( लडाईकी सलामीके लिये ) 
अपना शख फूंका । ( १३ ) इसके साथही साथ अनेक शख, भेरी ( नौवतें ), पणव, 
आनक और गोमुख ( ये लडाईके वाजे ) एकदम वजने लगे, और इन वाजोंका 
नाद चारो ओर खब गूंज उठा । ( १४ ) अनतर सफेद घोडोरो जुते हुए बडे रथमें 
बैठे हुए माधव ( श्रीकृष्ण ) और पाडवने ( अर्जुन ) ( यह सूचना करनेके लिये 
कि हमारे पक्षकीभी तयारी है, भ्रत्युत्तरके ढेंगपर ) दिव्य शख बजाये। ( १५ ) 
हृपीकेश अर्थात्‌ श्रीकृष्णने पाचजन्य ( न/मक शख ), अर्जुनने देवदत्त भयकर 
कर्म करनेवाले वृकोदर अर्थात्‌ भीमसेनने पौड् नामक बडा शख फूँका, 


६१४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


अनन्तविजय राजा कुन्तीपुत्रो युधिष्ठिरः। 
नकुलः सहदेवश्व सुघोषमणिपुष्पकी ॥ १६॥ 
काश्यश्व परमेष्वासः शिखण्डी च महारथः | 
धृष्टच्यन्नो (विराटश्व सात्यकिश्वापराजितः॥ १७॥ 
हुपदो दौपदेयाश्व सर्वशाः पशथ्चिचीपते | 
सोमद्रश्व महाबाहुः शंखान्दष्छुः प्रथर्‌ पथक्‌ ॥ १८॥ 
स घोषो धातंराष्ट्राणां हृदयानि व्यदारयत्‌ । 
नसश् पृथिवीं चैव तुमलो व्यनुनादयन्‌ ॥ १९॥ 
8 $ अथ व्यवस्थितान्दष्टवा धातेराष्ट्रान्कपिष्वजः | 
प्रवत्ते शस्रसम्पाते धनुरुद्यम्य पाण्डचः॥ २० ॥ 
हृषीकेश तद़ा वाक्यमिद्माह महीपते । 
अर्जुन उवाच | 
सेनयोरुसयोम॑ध्ये रर्थ स्थापय मे5च्युत ॥ २१ ॥ 
यावदेतान्िरीक्षे<ह योदछुकामानवास्थितान । 
कैमेया सह योद्धव्यमास्मिन्‌ रणसमुद्यमे ॥ २२॥ 
योत्स्यमानानवेक्षेकह॑ य एतेउ्त्र समागताः । 
धार्तेराष्॒स्य दुब्चु द्वेयुद्धे प्रियाचिकीषंव ॥ २३॥ 


( १६ ) कुतीपुत्र राजा युधिष्ठिरने अनतविजय, नकुल और सहदेवने सुघोष, एव 
मणिपुष्पक, ( १७ ) महाधनुर्धर काशिराज, महारथी शिखडी, धृष्टब्युम्न, विराठ, 
तथा अजेय सात्यकि, ( १ ८) द्रुपद और द्रौपदीके ( पाँचो ) बेटे, तथा महावाहु 
सौभद्र ( अभिमन्यु ), इन सबने, हे राजा ( घृतराष्ट्र ) | चारो ओर अपने अपने 
अलग अलग शख बजाये। ( १९ ) आकाश ओर पृथिवीको दहला देनेवाली 
उस तुमुल आवाज़ने कौरवोका कलेजा फाड डाला । 

(२० ) अनतर कौरवोको व्यवस्थासे खेंडे देख, परस्पर एक दूसरेपर 
शस्त्रप्रहार होनेका समय आनेपर घनुष्य उठाकर, कपिध्वज पाडव अर्थात्‌ अर्जुन, 
(२१ ) हे राजा धृतराष्ट्र | श्रीकृष्णसें ये शब्द बोला अर्जुनने कहा - है 
अच्युत ! मेरा रथ दोनो सेनाओंके वीच ले चछकर खडा करो, ( २२ ) उतनेमें 
युद्धकी इच्छा से तैयार हुए इन छोगाकों में अवलोकन करता हूँ, और मुझे इस 
रणसग्राममें किनके साथ लडना है, एव ( २३ ) युद्धमं दुर्बुद्धि दु्योधनका कल्याण 
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संजय उवाच | 


ण्वमुक्तो हृषीकेशो गुडाकेशिन भारत। 
सेनयोरुभयोम॑श्ये स्थापयित्वा रथोत्तमम्‌ ॥ २४ ॥ 


करनेकी इच्छासे यहाँ जो ऊडनेवाले जमा हुए है, उन्हे में देख हूँ । सजय बोला - 
( २४ ) है धृतराष्ट्र | गुडाकेश अर्थात्‌ आलस्यको जीतनेवाले अर्जुनके इस प्रकार 
कहनेपर हृषीकेश अर्थात्‌ इद्रियोके स्वामी श्रीकृष्णने ( अर्जुनके ) उत्तम रथको 
दोनो सेनाओंके मध्यभागमें छाकर खडा कर दिया, और - 
| [ हृषीकेश और गुडाकेश शब्दोके जो अर्थ ऊपर दिये गये हैं, वे टीका- 
| कारोंके मतानुसार है। नारदपचरात्तमेंभी 'हृषीकेश की यह निरुक्ति है, कि 
| हृषीक + इद्रियाँ और उनका ईश ८ स्वामी ( नारदपच ५ ८ १७ ), और 
| अमरकोशपर क्षीरस्वामीकी जो टीका है, उसमें लिखा है, कि हृषीक ( अर्थात्‌ 
| इद्रियाँ ) शब्द हृष्‌ ८ आनद देता, इस धातुसे बना है, इद्वियाँ मनुष्यको 
| आनद देती हैं, इसलिये उन्हे हृषीक कहते हैं। तथापि, यह शका होती है, कि 
| हृषीकेश और गुडाकेशके जो अर्थ ऊपर दिये गये है, गे ठीक हैं या नही ” क्योकि, 
| हषपीक ( अर्थात्‌ इद्रियाँ ) और गुडाका ( अर्थात्‌ निद्रा या आलस्य ) ये शब्द 
| प्रचलित नही है, हृषीकेश और गुडाकेश इन दोनो शब्दोकी व्युत्पत्ति दूसरी 
| शीतिसेभी लग सकती है। हृषीक + ईश और गुडाका + ईशके बदले हषी +- 
| केश और गुडा + केश ऐसाभी पदच्छेद किया जा सकता है, और फिर ये अर्थ 
| हो सकते है, कि हषी अर्थात्‌ हपेसे खडे किये हुए.या प्रशस्त जिसके केश (बाल) 
| हैं, वह श्रीकृष्ण, और गुडा अर्थात्‌ गूढ या घने जिसके केश है, वह अर्जुन । 
| भारतके टीकाकार नीरूकठने गुडाकेश शब्दका यह अर्थ, गीता १० २० पर 
| अपनी टीका्सें विकल्पसे सूचित किया है, और सूतके बापका जो रोमहरषण 
| नाम है, उससे हृषीकेश शब्दकी उल्लिखित दूसरी व्युत्पत्तिकोभी असभवनीय 
| नही कह सकते। महाभारतके शातिपर्वान्तगंत नारायणीयोपांख्यानमें विष्णुके 
| मुख्य मुख्य नामोकी निरुक्ति देते हुए यह अर्थ किया है, कि हृषी अर्थात्‌ आनद- 
| दायक, और केश अर्थात्‌ किरण, और कहा है, कि सूर्यचद्ररूप अपनी विभूतियोकी 
| किरणोंसे समस्त जगत्‌को हर्षित करता है, इसलिये उसे हृषीकेश कहते हैं 
| ( महा शाति ३४१ ४७, २४२ ६४, ६५, उद्यो ६९ ९), और पहलेके 
| ए्लोकोमें कहा गया है, कि उसी प्रकार केशव शब्दभी केश अर्थात्‌ किरण शब्दसे 
| बना है (शा ३४१ ४७ ) इनमेंसे कोईभी अर्थ क्यों न ले, पर श्रीकृष्ण और 
| अर्जुनके ये नाम रखे जानेके, सभी अशोमें, योग्य कारण बतलाये जा नही सकते, 
| छेकिन यह दोष नैरुक्तिकोका नही है। जो व्यक्तिवाचक या विशेष नाम अत्यत 


६१६ गीतारशस्यथ अथवा फर्मयोगशारर 


भीष्मद्रीणप्रमगतः संरवेपां थे महीक्षिताम्‌ । 
उदाय पार्य पर्यतान्समवतानइरूनिति॥ २० ॥ 


तैग्यापध्यत्स्यितास्पार्थ: पिठनथ पितामगान । 


भाषार्यान्‍्मातुलान्श्रातुन्युवान्यीकन्‍्तर्णीस्तिथा ॥र६ 
म्यश्ञाास्पाद्शीय शेनयोयमयोरवि 
वान्समीध्ष्य स कीन्तेयः सर्यान्वन्धूनयस्थितान॥ २७ ॥! 
फ़पया परयायिष्टे विधीक्तिभवयीस्‌ । 
अर्डदुन वयाय | 
६३ ह्वेम स्वजर्न फ्ृष्ण युयुत्स समुपस्यितम्‌ | २८ ॥! 
सीयन्ति मम गात्राणि मुर्ख थ परिशुष्यति | 
सेपथुव्य हारीर मे रोमहपठा जायते ॥ २५९ ॥| 
गाण्टीय झ्लसते एस्तान्यक्सव परिदापते । 
न च दाक्तोम्यदस्यात॑ भ्रमतीय च मे मनः॥ ३०॥ 
निमिततानि च पश्यामि विपरीतानि केशव ! 
न च पझ्ेयोप्नुपध्यामि एत्वा स्वजनमाएवे ॥ २१ ॥ 


| रुढ हो गये है, उननी निरयि। बतलानेगें ग्स प्रकारकी अठचनोंगा जाना गा 
| मतमेद हो जागा थिछकुल महज बात्त है। ] 
(२५ ) भीष्म, द्रोण तथा सब राजाओंके सामने (ये ) बोछें, कि “ अजुन | 
( यहाँ ) एकब्रित (० घन फौरवोकी देखो।” (२६ ) तब अर्जुनकों दिधाई 
दिया, कि यहाँ पर इकदूओे /श सब्र ( अपनेटी ) बडेनचूड़ें, आजा, आचार्य, मामा, 
भाई, बेटे, नाती, भिन्न, ( २७ ) ससुर भीर स्नेटी दोनोही सेनामोर्में हैं, ( और 
इस प्रगार ) गह देखकर, कि ये सभी एकत्रित हमारे वाधव है, छुतीपुत्र अजुत 
( २८ ) परम करुणासे व्याप्त होता हुआ थिप्त होकर यह फहने छगा - 
अजुनने कहा -हे कृष्ण युद्ध फरनेकी इच्छासे ( यहाँ ) जमा हुए इन 
स्यवजनोको देखकर ( २९ ) मेरे गात्त शिथिल हो रहे हैं, मंह सूख रहा है, शरीरम 
फॉपकॉपी उठकर रोएभी पे हो गये है, ( ३० ) गाडीव ( घनुष्य ) हाथसे गिर 
पड़ता है, और घरीरमेंभी सर्वेत्न दाह हो रहा है, पडा नहीं रहा जाता और मेरा 
मन चक्‍्कर-सा या गया है। ( ३१ ) इसी प्रकार हे फेशव ! ( मुझे सब ) लक्षण 
विपरीत दिखते है , और स्वजनोकों युद्धमें मारकर श्रेय अर्थात्‌ कल्याण ( होगा 
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न कांक्षे विजय॑ कृष्ण न च राज्य सुखानि च। 
कि नो राज्येन गोविन्द कि सोगेर्जावितिन वा ॥ ३२२ ॥ 


थैषामर्थ कांक्षितं नो राज्य भोगाः सुखानि च । 
त इमेष्वस्थिता युद्धे प्राणांस्त्यक्त्वा घनानि च॥ रे३॥ 


आचायो: पितर;ः पुत्नास्तथेव च पितामहाः । 
मातुलाः श्वशुराः पौत्राः श्यालाः सम्बन्धिवस्तथा ॥ र२४ ॥ 


णतान्न हन्तुमिच्छामि घ्नतोषपि मघुस्तदन | 
अपि ब्रेलोक्यराज्यस्य हेतोः कि नु महीकृते ॥ र२े५ ॥ 


निहत्य घार्तराष्ट्राक्: का प्रीति: स्याज्जनादेन | 
पापमेवाश्रयेदस्मान्हत्वैवानावतायिनः ॥ ३२६ ॥ 


तस्माज़ाहों वर्य हन्तुं धार्तराष्ट्रान्स्ववान्धवान्‌ । 
स्वजन हि कर्थ हत्वा छुखिनः स्याम माघव॥ २७॥ 


ऐसा ) नहीं दीख पडता । ( ३२ ) हे कृष्ण ! मुझे विजयको इच्छा नही, न राज्य 
चाहिये और न सुखभी । हे गोविंद ! राज्य, उपभोग या जीवित रहनेसेभी हमें 
उसका क्या उपयोग है ? ( ३३ ) जिनके लिये राज्यकी, उपभोगोकी और सुखोकी 
इच्छा करनी थी, वेही ये लोग जीव और सपत्तिकी आशा छोडकर युद्धके लिये खडे 
हैं। ( ३४ ) आचार्य, बडे-बूढे, लडके, दादा, मामा, ससुर, नाती, साले और सबंधी 
( ३५ ) यद्यपि ये ( हमें ) मारनेके लिये खडे है, तथापि हे मधुसूदन ! त्ैलोक्यके 
राज्यतकके लिये, में ( इन्हे ) मारनेकी इच्छा नहीं करता, फिर पृथ्वीकी बात 
है क्या चीज ? (३६ ) हे जनादेन ! इन कौरवोको मारकर हमारा कौन-सा 
प्रिय होगा ? यद्यपि ये आततायी है, तोभी इनको मारनेसे हमें पापही लगेगा! 
( ३७ ) इसलिये हमे अपनेही वाघव कौरवोको मारना उचित नही है। क्योकि 
है माधव ! स्वजनोको मारकर हम सुखी क्योकर होगे ? 


| [ अग्निदों गरदश्चैव शस्त्रपाणिर्धनापह । क्षेत्रदा राहरश्चैव षडेते आत- 
| तायिन ॥ ( वर्सिष्ठस्मू ३ १६ ) अर्थात्‌ घर जलानेके लिये आयाहुआ, विष 
| देनेवाला, हाथमें हथियार लेकर मारनेके लिये आया हुआ, घन लटकर ले 
| जानेवाला और स्त्री या खेत हरणकर्ता -ये छ आततायी है। मननेभी कहा 
| है, कि इन दुष्टोको वेघडक जानसे मार डाले, इसमें कोई पातक नही है 
[ ( मनु ८ ३५०, ३५१ ) ।] 
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8 ६ यद्यप्येते न पश्यन्ति लोभोपहतचेतसः । 
कुलक्षयक्वरतं ढोष मित्रद्वोहि च पातकम्‌ ॥ ३८ ॥ 


कर्थ न ज्ञेयमस्मान्रिः पापादस्मा लिवर्तितुम्‌ । 
कुलक्षयक्षत दोष प्रपश्यद्धिजनादन ॥ २५ ॥ 


कुलक्षये प्रणश्यन्ति कुलधमीः सनावनाः | 
धर्म नछ्ठे कुल कृत्लमधर्मोउभिभवत्युत॥ ४० ॥ 


( ३८ ) लोभसे इनकी वृद्धि नप्ट हो गई है, इन्हे कुलके क्षयसे होनेवाला 
दोष और मिव्रद्रोहका पातक यद्यपि दिखाई नही देता, ( ३९ ) तयापि हे जनादंन | 
कुलक्षयका दोष हमें स्पष्ट दाख पडा रहा है, अत इस पापसे पराडमुख होनेकी 
बात हमारे मनमें आये विना कैसे रहेगी ? 


| [ प्रथमसेही यह प्रत्यक्ष हो जानेपर, कि युद्धमें गुरुवध, सुहृद्ध और 
| कुलक्षय होगा, लडाईसबधी अपने कतंव्यके विपयमें अर्जुनको जो व्यामोह हुआ, 
| उसका क्‍या बीज है ? गीतामे आगे जो प्रतिपादन है, उससे इसका क्या संबंध 
| है ” और उस दृष्टिसे प्रथमाध्यायका कौन-सा महत्त्व है? - डन सब प्रश्नोका 
| विचार गीतारहस्यके पहले और फिर चौदहये प्रकरणमें हमने किया है, उसे 
| देखो । इस स्थानपर ऐसी साधारण युक्तियोका उल्लेख किया गया है, कि छोभसे 
| बुद्धि नष्ट हो जानेके कारण दुष्टोको अपनी दुष्टता जान न पडती हो, तो चतुर 
| पुरुषोको दुष्टोंके फदेमें पडकर दुष्ट न होना चाहिये - “न पापे प्रतिपाप स्यात” 
| उन्हे चुप रहना चाहिये। इन साधारण युक्तियोका ऐसे प्रसगपर कहाँतक 
| उपयोग किया जा सकता है, अथवा करना चाहिये ? - यहभी ऊपरके समानही 
| एक महत्त्वका प्रश्न है, और इसका गीताके अनुसार जो उत्तर है, उसका हमने 
| गीतारहस्यके वारहवे प्रकरणमे ( प्‌ ३९३-३९८ ) निरूपण किया है। गीताके 
| अगले अध्यायोमें जो विवेचन है, वह अर्जुनकी उन शकाओकी निवृत्ति करनेके 
| लिये है, कि जो उसे पहले अध्यायमें हुई थी, इस बातपर ध्यान दिये रहनेसे 
| गीताका तात्पय समझनेमें किसी प्रकारका सदेह नही रह जाता। भारतीय 
| युद्धमें एकही राष्ट्र और घर्मके लोगोमें फूट हो गई थी, और वे परस्पर मरने- 
| मारनेपर उतारू हो गये थे, इसी कारणसे उक्त शकाएँ उत्पन्न हुई है। अर्वाचीन 
| इतिहासमें जहाँ जहाँ ऐसे प्रसग आये हैं, चहाँ वहाँ ऐसेही प्रश्व उपस्थित हुए है। 
| भस्तु, कुलक्षयसे आगे जो जो अनर्थ होते हैं, उन्हें अर्जुन स्पष्ट कर कहता है। ] 
(४० ) कुलका क्षथ होनेसे सनातन कुलधर्म नष्ट होते है, और (कुल) धर्मोके 
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अधमोभशिभवात्कृष्ण प्रदुष्यान्ति कुलल्लियः । 
स्त्रीषु दृष्ठाु वाष्णय जायते वर्णलंकरः॥ ४१ ॥ 


संकरो नरकायेव कुलघ्नानां कुछस्य च। 
पतान्ति पितरों छोषां लुप्तपिण्डोदकक्रिया:॥ ४२ ॥ 


दोपषेरेतः कुलघ्नानां वर्णतंकरकारकैः । 
उत्सायन्ते जातिघमाः कुलघर्माश्व ज्ञाश्वता:॥ ४३॥ 


उत्सल्नकुलधमाणां मनुष्याणां जनादेन। 
नरके नियत वासो भवतीत्यनुशुअश्॒॒म ॥ ४४ ॥ 


३६ अहो बत महत्पापं कंतु व्यवसिता वयम्‌ 
यद्राज्यलुखलोसेन हन्तुँ स्‍्वजनमुद्यता:॥ ४५॥ 
यदि मामप्रतीकारमशस्त्रे शस्त्रपाणयः 
धार्तराष्ट्रा रणे हन्युस्तन्से क्षेमतरं भवेत्‌ ॥ ४६॥ 


छूटनेसे समूचे कुछपर अघर्मकी घाक जमती है, ( ४१ ) हे कृष्ण ! अधर्मके फैलनेसे 
कुलस्त्रियाँ विगडती है, हे वाण्णेंय ! स्त्रियोके विगड जानेपर वर्णसकर होता 
है। (४२ ) और वर्णसकर होनेसे वह कुल्घातकको और (समग्र ) कुछको 
निश्चयही नरकमे ले जाता है, एवं पिंडदान और तर्पणादि क्रियाओके लुप्त हो 
जानेसे उनके पितरभी पतन पाते हैं। ( ४३ ) कुरूघातकोंके इन वर्णसकरकारक 
दोपोसे पुरातन जातिधर्म और कुलधर्म उत्पन्न होते है, ( ४४ ) और हे जनादेन । 
हम ऐसा! सुनते आ रहे है, कि जिन मनुष्योके कुलूधर्म विच्छिन्न हो जाते हैं, उनको 
निश्चयही मरकवास होता है। 

( ४५ ) देखो तो सही ! हम राज्य-सुख-लोभसे स्वजनोको मारनेके लिये 
उद्यत हुए है, ( सचमुचही ) यह हमने एक बडा पाप करनेकी योजना की हैं ! 
(४६ ) इसकी अपेक्षा मेरा अधिक कल्याण तो इसमें होगा, कि में नि शस्त्र होकर 
प्रतिकार करना छोड दूं, ( और ये ) शस्त्रघारी कौरव मुझे रणमें मार डाले । 
सजयने कहा - 

| [ रथमें खडें होकर युद्ध करनेकी प्रणाली थी, अत “ रथमें अपने स्थान- 
| पर बैठ गया / एन शब्दोंसे यही अर्थ अधिक व्यक्त होता है, कि खिन्न हो जानेके 
| कारण युद्ध करनेकी उसे इच्छा न थी। महाभारतमें वुछ स्थछोपर इन रथोका 
| जो वर्णन है, उससे दीख पडता है, कि भारतकालीन रथ प्राय दो पहियोंके 
| होते थे, बड़ें-वडे रथोमें चार-चार घोडे जोते जाते थे, और रथी एव 
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संजय उवाच | 


एवमुक्त्वाजुनः सेख्ये रथोपसथ उपाविशत्‌ | 
विस॒ज्य सदर चापं शोकसंविश्नमानसः॥ ४७॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
अर्जुनविषादयोगो नाम प्रथमो&5ध्याय ॥॥ १॥ 


( ४७ ) इस प्रकार रणभूमिमें भाषण कर, शोकसे व्यथितचित्त अर्जुन (हाथका) 
घनुष्य-बाण त्याग कर रथमें अपने स्थानपर योही बैठ गया। 
| सारथी, दोनो अगले भागमें परस्पर एक दूसरेकी आजूबाजूमें बैठते थे । रथ 
| की पहचानके लिये प्रत्येक रथपर एक प्रकारकी विशेष घ्वजा लगी रहती थी। 
| यह वात प्रसिद्ध है, कि अर्जुनर्क, ध्वजापर प्रत्यक्ष हनुमानही बैठे थे | ] 
इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गंद योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके सवादमें, 
अर्जुनविषादयोग नामक पहला अध्याय समाप्त हुआ। 
| [ गीतारहस्यके पहले ( पृष्ठ ३ ), तीसरे ( पृष्ठ ६० ), और ग्यारहवे 
| (पृष्ठ ३५३ ) प्रकरणमें इस सकल्पका ऐसा अर्थ किया गया है, कि गीतामें 
| केवल ब्रह्मविद्याही नही है, कितु उसमें ब्रह्मविद्याके आधारपर कर्मंयोगका 
| प्रतिपादन किया गया है। यद्यपि यह सकल्प महाभारतमें नही है, परतु यहू 
| गीतापर सन्यासमार्गी टीका होनेके पहलेका होगा, क्योकि, सन्यास-मार्गका 
| कोईभी पडित ऐसा सकल्प न लिखेगा । और इससे यह प्रकट होता है, कि गीतामें 
| सन्‍्यास-मार्गका प्रतिपादन नहीं है, कितु कर्मयोगका शास्त्र समझकर, सवाद- 
| रूपसे विवेचन है। सवादात्मक और शास्त्रीय पद्धतिका भेद रहस्यके चौदहवे 
| प्रकरणके आरभमें बतलाया गया है। ] 
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द्वितीयोध्यायः । 


संजय उवाच। 


ते तथा कृपयाविष्ठमश्रुपुणाकुलेक्षणम्‌ । 
विषीदन्तमिद वाक्यम्र॒वाच मघुसदनः ॥ १ ॥ 


श्रीभगवानुवाच | 


कुतस्त्वा कश्मलमिद विषमे समर॒पस्थितम्‌ | 
अनायजुष्ठमस्वग्यमकीर्तिकरमजुन ॥ २ ॥ 


झैब्यें मा सम गमः पाथ नेतत्त्वय्युपपथंते । 
झुद्द हृदयदौबेल्य त्यक्त्वोत्तिष्ठ परंतप ॥ ३ ॥ 


अज्जुन उवाच | 


6 $ कर्थ सीष्ममहं संख्ये द्ो्ण च मघुसदन । 
इषुसिः प्रतियोत्स्यामि पूजाहोवरिसूदन ॥ ४॥ 


दूसरा अध्याय । 


संजयने कहा - (१) इस प्रकार करुणासे व्याप्त, आँखोमें आँसू भरे 
हुए और विषाद पानेवाले अर्जुनसे मघुसूदन ( श्रीकृष्ण ) यह बोले - श्रीभगवानने 
कहा - (२ ) हे अर्जुन ! सकटके इस प्रसगपर तेरे ( सनमें ) यह मोह ( कश्मल ) 
कहाँसे आ गया, जिसका कि आयेनि अर्थात्‌ सत्पुरुषोंति ( कभी ) आचरण नही 
किया, जो अघोगतिको पहुँचानेवाला है, और जो दुष्कीतिकारक है? (३) है 
पार्थ | ऐसा नामर्द मत हो ! यह तुझे शोभा नही देता | बरे, शत्रुओको ताप 
देनेवाले | अत करणकी इस क्षुद्र दुबंछताको छोडफर ( युद्रके लिये ) खडा हो। 
| [इस स्थानपर हमने परतप' शब्दका अर्थ कर तो दिया है, परतु 
| बहुतेरे टीकाकारोका यह मत हमारी रायमें युक्तिसगत नही है, कि अनेक 
| स्थानोपर आनेवाले विशेषणरूपी सबोधन या कृष्ण-अर्जुनके नाम गीतामें हेतु- 
| गर्भित अथवा अभिप्रायसहित प्रयुक्त हुए हैं। हमारा मत है, कि पद्यरचनाके 
| लिये अनुकूल नामोका प्रयोग किया गया है, और उनमें कोई विशेष अर्थ उद्दिष्ट 
| नही है। अतएवं कई बार हमने श्लोकमें प्रयुक्त नामोकाही हूबहू अनुवाद न 
| कर अर्जुन' या श्रीकृष्ण” ऐसा साधारण अनुवाद कर दिया है।] 
अर्जुनने कहा - (४) हे मघुसूदन ! में (परम-) पूज्य भीष्म और द्रोणके 
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गुरूनहत्वा हि महानुभावान श्रेयो मोवतुं मैक्ष्यमपीह लोके। 
हत्वार्थकामांस्तु ग़ुरुनिहेव सुजीय सोगान्‌ रुधिरप्रदिग्धाल ॥ ५॥ 


न चैतह्निझ्मः कतरज्नो गरीयो यद्वा जयेम यदि वा नो जयेयु:। 
यानेव हत्वा न जिजीविषामस्ते*वस्थिताः प्रमुखे घा्ेराष्ट्राः ॥ ६ ॥ 


कार्पण्यदीषोपहतस्वसावः प्रच्छामि त्वां धर्मसम्मूलचेताः । 
यच्छेयः स्यान्निश्वित ब्रृह्दि तनमे शिष्यस्ते5ह शाधि मां त्वाँ प्रपत्म्‌ ॥ ७॥ 


साथ, है शत्रुनाशने ! युद्धमें बाणोसे कैसे लडूंगा ” (५) महात्मा गुरु छोगोको 
न मारकर इस लोकमे भीख माँग करके पेट पालनाभी श्रेयस्कर है, परतु अर्थलोलप 
( हो, तोभी ) गुरु लोगोको मारकर इसी जगतमें मुझे उनके रवतसे सने हुए भोग 
भोगने पडेंगे। 
| [ गुरु छोगोको ' इस बहुवचनान्त शब्दसे “ बडे-बूढो काही अर्थ लेना 
| चाहिये । क्योकि, विद्या सिखानेवाला गुरू एक द्रोणाचार्यकों छोड, सेनामें 
| और कोई दूसरा न था । युद्ध छिडनेके पहले जब ऐसे गुरु लोगो - अर्थात्‌ भीष्म, 
| द्रोण और शल्य - की पादवदना केर उनका आशीर्वाद लेनेके लिये युधिष्ठिर 
| रणागणमें अपना कवच उतारकर नम्नतासे उनके समीप गये, तब शिष्ट- 
| सप्रदायका उचित पालन करनेवाले युधिष्ठिरका अभिनदन कर सबने इसका 
| कारण बतलाया, कि दुर्योधनकी ओरसे हम क्यो लडेंगे ? 
अर्थस्य पुरुषो दासो दासस्त्वर्थों न कस्यचित्‌ । 
इति सत्य महाराज ! बद्धोष्स्म्यर्थेत फोरव ॥ 
| “ सच तो यह है, कि मनुष्य अर्थका गुलाम है, अर्थ किसीका गुलाम नहीं, 
| इसलिये हे युधिष्ठिर महाराज ! कौरवोंने मुझे अर्थसे जकड रखा है / ( मभा 
| भी अ ४३, ए्लो ३५ ५०, ७६ ) | ऊपर जो यह अर्थलोलुप' शब्द है, वह्‌ 
| इसी श्छोकके अर्थका द्योतक है।] 

(६ ) हम जय प्राप्त करें या हमें ( वे लोग ) जीत ले - इन दोनो बातोमेंसे 
हमें श्रेय्कर कौन है, यहभी समझ नही पडता। जिन्हे मारकर फिर जीवित 
रहनेकी इच्छा नही, वेही ये कौरव ( युद्धके लिये ) सामने डटे है। 

| [ गरीय ' शब्दसे प्रकट होता है, कि अर्जुनके मनमें “ अधिकाश लोगोंके 
| अधिक सुख ”के समान कर्म और अकर्मकी लूघुता-गुरुता ठहरानेकी कसौटी थी, 
| पर वह इस वातका निर्णय नहीं कर सकता था, कि उन कसौटीके अनुसार 
| किसकी जीत होनेमें भलाई है ? गीतारहस्य प्र ४, पृ ८४-८७ देखो | ] 

(७ ) दीनतासे मेरी स्वाभाविक वृत्ति नष्ट हो गई, है ( मुझे अपने ) धर्म अर्थात्‌ 
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न हि प्रपश्यामि ममापनुद्याद यच्छोकसुच्छोषणमिन्द्रियाणाम्‌ । 
अवाप्य भूमावसपत्नर॒द्ध राज्य सुराणामपि चाधिपत्यम्‌॥ <॥ 


संजय उवाच। 


ए्वमुक्त्वा हृपीकेश गुडाकेशः परंतप । 
न योत्स्य इति गोविन्दसुक्त्वा तृष्षीं बचूव ह॥ ९॥ 


तम्र॒वाच हृषीकेशः प्रहसलिव भारत | 
सेनयोरुभयोमेध्ये विषीदन्‍्तामिद वचः ॥ १० ॥ 


कर्तव्यका मनमें मोह हो गया है, इसलिये मैं तुमसे पूछता हूँ, कि जो निश्चयसे 
श्रेयस्कर हो, वह मुझें वतलाओ । मै तुम्हारा शिष्य हूँ । मुझ शरणागतको समझाइये। 
( ८ ) क्योकि पृथ्वीका निष्कटक समृद्ध राज्य या देवताओ (स्वर्ग) काभी स्वामित्व 
मिल जाय, तथापि मुझे ऐसा कुछभी (साधन) नजर नही आता, कि जो इद्वियोको 
सुखा डालनेवाले मेरे इस शोकको दूर करे। सजयने कहा - (९ ) इंस प्रकार 
शब्बुसतापी गुडाकेश अर्थात्‌ अर्जुनने हृषीकेशसे ( श्रीकृष्ण ) कहा, और फिर 
श्रीगोविदसे ' मैं न छूूंगा ' कहकर ( वह ) चुप हो गया! (१० ) (फिर ) 
हे भारत ( धृतराष्ट्र ) दोनो सेनाओंके वीच खिन्न होकर बैठे हुए अर्जुनसे 
श्रीकृष्ण कुछ हँसते हुए-से बोले । 


| [एक ओर तो क्षत्नियका स्वधर्म और दूसरी ओर गुरूहत्या एवं कुलक्षय- 
| के पातकोका भय - इस खीचातानीमें ' मरें या मारें , के क्षमेलेमें पडकर, लडाई 
| छोडकर भिक्षा माँगनेके लिये तैयार हो जानेवाले अर्जुनको अब भगवान्‌ इस 
| जगतके उसके सच्चे कर्तेव्यका उपदेश करते हैँ। अर्जुनकी शका थी, कि लडाई 
| जैसे घोर कर्मसे आत्माका कत्याण न होगा । इसीसे, जिन उदार पुरुपोने परन्नह्मका 
| ज्ञान प्राप्तकर अपने आत्माका पूर्ण कल्याण कर लिया है, वे इस दुनियामें कैसा 
| बर्ताव करते हैं, यहीसे गीताके उपदेशका आरभ हुआ है। भगवान्‌ कहते है, 
| कि ससारकी चाल-ढालके परखनेसे दीख पडता है, कि आत्मज्ञानी पुरुषोंके 
| जीवन वितानेके अनादिकालसे दो मार्ग चले आ रहे हैं (गीता ३ ३, गीता रहस्य 
| प्र ११ )। आत्मज्ञान सपादन करनेपर शुकसरीखे पुरुष ससार छोडकर आनदसे 
| भिक्षा माँगते फिरते है, तो जनकसरीखं दूसरे आत्मज्ञानी ज्ञानके पश्चातभी 
| स्वधर्मानुसार छोगोंके कल्याणार्थ ससारके सैकडो व्यवहारोमें अपना समय 
| छगाया करते हैँ। पहले मार्गको साख्य या साख्यतिप्ठा कहते हैं, और दूसरेको 
| कमेयोग या योग कहते है ( श्लोक ३९ )। यद्यपि ये दोनो निष्ठाएँ प्रचलित है, 
| तथापि गीताका यह सिद्धान्त है, कि इनमेंसे कर्मयोगही अधिक श्रेष्ठ है ( गीता 
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श्रीसगवानुवाच | 
६ ६ अशोच्यानन्वश्ञोचस्त्वं भक्ञावादांश्व सापसे | 
गतासूनगतारूस्व नानुशोचान्ति पण्डिताः॥ ११ ॥ 
न त्वेवाई जातु नास न त्व॑ नेमे जनाधिपाः। 
न चेव न सविष्यामः सर्वे वयमतः परम्‌॥ १२॥ 


| ५ २) -यह सिद्धान्त आगे बदलाया जावेगा। इन दोनो निष्ठाओमेंसे 
| अर्जुनके मनकी चाह अब सन्यासनिष्ठाकी ओरही अधिक बढी हुई थी | अतएवं 
| उसी मार्गके तत्त्वज्ञाससे अर्जुनकी भूल पहले उसे सुझा दी गई है, और 
| आगे ३९ थे श्लोकसे भगवानने कर्मयोगका प्रतियादन करना आरभ कर दिया 
| है । साख्य-मार्गवाले पुरुष ज्ञानके पश्चात्‌ कर्म भलेही न करतें हो, पर उनका 
| ब्रह्मज्ञान और कर्मयोगका ब्रह्मज्ञान कुछ भिन्न भिन्न नही है। तव साख्य-निष्ठाके 
| अनुसार देखने परभी आत्मा यदि अविनाशी ओऔर नित्य है, तो फिर किचित्‌ 
| उपहासपूर्वक अर्जुनसे भगवानका प्रथम कथन है, कि तेरी यह बकवक व्यर्थ 
| है, कि “ में अमुकको कैसे मार ?” ] 
श्रीभगवानने कहा - ( ११ ) जिनका शोक न करना चाहिये, तू उन्हींका 
शोक कर रहा है और ज्ञानकीभी हाँकता है! किसीके प्राण ( चाहे ) जायें या 
( चाहे ) रहें, ज्ञानी पुरुष उनका शोक नही करते | 
| [इस एलोकमें यह कहा गया हैँ, कि ज्ञानी लोग स्वाभाविक प्राणोंके 
| जानेका या रहनेकाभी शोक नहीं करते। इनमेंसे जानेका शोक करना तो 
| स्वाभाविक है उसे न करनेका उपदेश करना उचित है। पर टीकाकारोंने यह 
| शका करके, कि प्राण रहनेका शोक केस! और क्यो करना चाहिये, उसके 
| विषयमे बहुत-कुछ चर्चा की है, और कई एकोने कहा है, कि मूर्ख एवं अज्ञानी 
| लोगोंके प्राण रहना शोककाही कारण है। किंतु इतनी वालकी खाल निकालते 
| रहनेकी अपेक्षा 'शोक करना ” शब्दकाही “भला या बुरा रूगना ' अथवा 
| ' परवाह करना ' ऐसा व्यापक अर्थ करनेसे कोईभी अडचन रह नही जाती। 
| यहाँ इतनाही वक्यव्य है, कि ज्ञानी पुरषको दोनो बाते एकहीसी होती हैं। | 
( १२ ) देखो न, ऐसा तो हैही नही, कि मैं ( पहले ) कभीही था नही। ऐसाभी 
नही, कि तू और ये राजा लोग ( पहले ) न थे, और ऐसाभी नही हो सकता, 
कि हम सब लोग अब आगे न होगे। 
| [इस श्लोकपर रामानुज-भाष्यमें जो टीका है, उसमें लिखा है - इस 
| इलोकसे ऐसा सिद्ध होता है, कि मैं” अर्थात्‌ परमेश्वर और “ तू एवं राजा लोग 
| अर्थात्‌ अन्यान्य आत्मा, ये दोनो यदि पहले ( अतीतकालमें ) थे, और आगे 


दूसरा अध्याय ६२५ 


देहिनो5स्मिन्यथा देहे कौमारं योचर्न जरा। 
वथा देहान्तरपाप्तिधीरस्तत्र न मुद्यति॥ १३॥ 


$ $ मात्रास्पश्ञोस्तु कौन्तेय शीतोष्णखुखइःखद़ाः । 
आगसापायिनो5नित्यास्तांस्तितिक्षस्य भारत ॥ १४ ॥ 


| होनेवाले है, तो परमेश्वर और आत्मा, ये दोनो पृथक्‌, स्वतत्न और नित्य हैँ । 
| कितु यह अनुमान ठीक नही है, साप्रदायिक आग्रहका है, क्योकि इस स्थान- 
| पर प्रतिपाद्य इतनाही है, कि सभी नित्य है, उनका पारस्परिक सवध यहाँ 
| बतलछाया नही है और वतछानेकी कोई आवश्यकताभी न थी। जहाँ वैसा प्रसग॑ 
| आया है, वहाँ गीतामेंही ऐसा अद्वैत सिद्धान्त (गीता ८ ४, १३ ३१ ) 
| रीतिसे बतला दिया है, कि समस्त प्राणियोके शरीरमें देहधारी आत्मा मै अर्थात्‌ 
| एकही परमेश्वर हूँ। | 
(१३ ) जिस प्रकार देह धारण करनेवालेको इस देहमें वालपन, जवानी, और 
चुढापा ( प्राप्त होता है ), उसी प्रकार ( आगे ) दूसरी देह प्राप्त हुआ करती 
है। ( इसलिये ) इस विषयमें ज्ञानी पुरुषोको मोह नहीं होता। 
| [ अर्जुनके मनमें यही तो बडा डर या मोह था, कि “ अमुकको मै कैसे 
| मारू। / इसलिये उसे दूर करनेके मिमित्त, तत्त्वकी दृष्टिसि भगवान्‌ पहले 
| इ्सीका विचार बतलाते हैं, कि मरना क्‍या है और मारना क्‍या है ( श्लोक 
| ११-३० )। मनुष्य केवल देहरूपी निरी वस्तुही नहीं है, वरन्‌ देह और 
| आात्माका समुच्चय है। इनमेसे 'मै' इस अहकाररूपसे व्यक्त होनेवाला आत्मा नित्य 
| भौर अमर है। वह आज है, कल था और कलभी रहेगाही । अतएवं मरना या 
| मारना, ये शब्दही उसके लिये उपयुक्त नही किये जा सकते और उसका शोकभी 
| न करता चाहिये । अब बाकी रह गई देह, सो यह प्रकटही है, कि वह॒अनित्य 
| और नाशवान्‌ है, आज नही तो करू, कल नही तो सौ वर्षोंम सही, उसका तो 
| नाश होनेहीको है -  अद्य वाब्व्दशतास्ते वा मुत्युर्वे प्राणिना घत्व ” ( भाग 
| १० १ ३८ ), और एक देह छूटभी गई, त्तोभी कर्मोके अनुसार आगें दूसरी 
| देह मिलेविना नही रहती, अतएव उसकाभी शोक करना उचित नही । साराश, 
| देह या आत्मा, दोनो दृष्टियोंसे विचार करें, तो सिद्ध होता है, कि मरे हुएका 
| शोक करना पागलरूपन है, यह पागरूपन भलेही हो पर यह अवश्य वतलाना 
| चाहिये, कि वर्तमान देहका नाश होते समय जो क्लेश होते है, उनके लिये 
| शोक क्यो न करें ? अतएवं अब भगवान्‌ इन कायिक सुखदु खोका स्वरूप वतला 
| कर दिखलाते है, कि उनकाभी शोक करना उचित नही है। ] 


हा ( १४ ) हे कुतिपुत्त | शीतोष्ण या सुखदु ख देनेवाले, ये मात्नाओ अर्थात्‌ 
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ये हि न व्यथयन्त्येते पुरुष पुरुषर्पम । 
समदुःखझुखं धीरं सो5स्तत्वाय कल्पते॥ १५॥ 


वाद्य सृष्टिके पदार्थेकि ( इद्रियोसे ) जो सयोग हैं, उनकी उत्पत्ति होती हैं और 
नाश होता हैं। ( अतएवं ) वे अनित्य अर्थात्‌ विनाशवान्‌ है । है भारत !' ( शोक 
न करके ) उनको तू सहन कर | ( १५ ) क्योकि, हे नरश्रेप्ठ / सुख और दु खको 
समान माननेवाले जिस ज्ञानी पुरुपषकों इनकी व्यथा नही होती, वही अमृतत्व अर्थात 
भमृत-बह्मकी स्थितिको प्राप्तकर लेनेसें समर्थ होता है । 
| [ जिस पुरुषकों ब्रह्मात्मंवयज्ञान होनेपरभी नामरूपात्मक जगत मिथ्या 
| नही जान पडा है, वह वाह्म पदार्थों और इद्वियोंके सयोगसे होनेवाले शीत-उपण 
| आदि या सुखदु ख आदि विकारोको सत्य मानकर आत्तमामें उनका अध्यारोप 
| किया करता है, और इस कारणसे उसको दु खकी पीडा होती है | परतु जिसने 
| यह जान लिया है, कि ये सभी विकार प्रकृतिके हैँ, आत्मा अकर्ता और अलिप्त 
| है, उसे सुख और दु ख एकहीसे है । अब भगवान्‌ अर्जुनसे यह कहते है, कि इस 
| सम-बुद्धिसे तू उनको सहन कर । और यही अर्थ अगले अध्यायमें अधिक विस्तारसे 
| वरणित है। शाकरभाप्यमे 'मात्ना' शब्दका अर्थ इस प्रकार किया है - “ मीयते 
| एभिरिति मात्रा ” अर्थात्‌ जिनसे बाहरी पदार्थ मापे जाते है या ज्ञात होते हैं, 
| उन्हे इद्रियाँ कहते है। पर मात्राका अर्थ इद्रियाँ न करके, कुछ लोग ऐसाभी 
| भर्थे करते है, कि इद्रियोंसे मापे जानेवाले शब्दरूप आदि बाह्य पदार्थोकी 
| मात्ना कहते है, और उनका इद्रियोसे तो स्पर्श अर्थात्‌ सयोग होता है, उसे 
| मात्नास्पर्श कहते है। इसी अर्थकों हमने स्वीकृत किया है। क्योकि, इस श्लोकके 
| विचार गीतामें आगे जहाँपर आये हैं ( गीता ५ २१-२३ ), वहाँ वाह्यस्पर्श' 
| शब्द है। और मात्नास्पर्श' शब्दका, हमारे किये हुए अर्थके समान, अर्थ करनेसे 
| इन दोनो शब्दोका अर्थ एकही-सा हो जाता है। यद्यपि इस प्रकार ये दोनो शब्द 
| मिलते-जुलते है, तोभी मात्रास्पर्श शब्द पुराना दीख पडता है। क्योकि मनु- 
| स्मृतिमे (६ ५७ ) इसी अ्थेमे मात्नासग शब्द आया है, और बृहृदारण्यकोप- 
| निपदमें वर्णन है, कि मरनेपर ज्ञानी प्रुरुषके आत्माका मात्नाओसे अससर्ग 
| ( मात्नाशससर्ग ) होता है अर्थात्‌ वह मुक्त हो जाता है, और उसे सज्ञा नही 
| रहती (बृ माध्य ४ ५ १४, वे सू शा भा १४ २२)। शीतोष्ण और 
| सुखदु ख पद उपलक्षणात्मक है, उनमेंही राग-द्रेष, सत्‌-असत्‌ ओर मृत्यु-अमरत्व 
| इत्यादि परस्पर-विरोधी दृठ्दोका समावेश होता है। ये सब माया-सृष्टिके हद हैं। 
| सच्चा परब्रह्म, नासदीय सूक्‍तमे जो वर्णन है, उसके अनुसार, इन इद्दोसे परे है । 
| इसलिये प्रकट है, कि अनित्य माया-सुष्टिके इन इृद्दोको शातिपूर्वक सहकर, ईन 
| इद्ोंसे बुद्धिको छुडाये विन ब्रह्म-प्राप्ति नही होती ( गीता २ ४५, ७ २८, 
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९ $ नासतो विद्यते भावो नाभावो विद्यत सतः। 
उभ्ययोरपि इृष्ठोउन्तस्त्वनयोस्तत्त्वद्शिमिः॥ १६॥ 


| गीतार प्र ९, पष्ठ २१६ और २४५-२४७ )। अब अध्यात्ममास्त्रकी दृष्टिसे 
| इसी अर्थको व्यक्तकर दिखलाते हैं - ] 


( १६ ) जो नही ( असत्‌ ) है, वह होही नही सकता, और जो है ( सत्‌ ), 
उसका अभाव नही होता, तत्त्वज्ञानी पुरुषोने इस प्रकार ' है और नही है” (इन 
सत्‌ और असत्‌ ) इन दोनोका अत देख लिया है - अर्थात अत देखकर उनके 
स्वरूपका निर्णय किया है। 


| [ इस श्लोकके अन्त” शब्दका अर्थ और 'राद्धान्त', सिद्धान्त' एव 
| 'कझतान्त' शब्दोके ( गीता १८ १३ ) 'अन्त' शब्दका अर्थ एकही है। शाश्वत-, 
| कोशमें ( शा ३८१ ) अन्त शब्दके ये अर्थ हैं - / स्वरूपप्रान्तयोरन्तमन्तिकेर्शप 
| प्रयुज्यते । ” इस श्लोकमें सतूका अर्थ ब्रहा और असत्‌का अर्थ नामरूपात्मक 
| दृश्य जगत्‌ है (गीतार प्र ९, पृ २९६-२२७, और २४५-२४७ ) 
| स्मरण रहे, कि “ जो है, उसका अभाव नहीं होता ” इत्यादि तत्त्व देखनेमें 
| यद्यपि सत्कार्यवादके समान दीख पडे, तोभी उसका अर्थ कुछ निराला है। जहां 
| एक वस्तुसे दूसरी वस्तु निरमित है -उदा , बीजसे वृक्ष -वहाँ सत्कार्यंवादका तत्त्व 
| उपयुक्त होता है। प्रस्तुत श्लोकमें इस प्रकारका प्रश्न नही है, वक्तव्य इतनाही 
| है, कि सत्‌ अर्थात्‌ जो है, उसका अस्तित्व ( भाव ) और असत्‌ अर्थात्‌ जो नहीं 
| है, उसका अभाव, ये दोनो नित्य याने सदेव कायम रहनेवाले हैँ। इस प्रकार 
| ऋरमसे दोनोंके भाव-अभावको नित्य मान ले, तो आगे फिर आप-ही-आप कहना 
| पडता है, कि जो 'सत्‌' है, उसका नाश होकर उसीका 'असत्‌” नही हो जाता । 
| परतु यह अनुमान, और सत्कार्यवादमें पहलेही ग्रहणकी हुई एक वस्तुसे दूसरी 
| वस्तुकी कार्यकारणरूप उत्पत्ति, ये दोनों एक-सी नहीं हैं (गीतार प्र ७, पृ 
| १५६ )। माध्वभाष्यमें इस श्लोकके “ नासतो विद्यते भाव ” इस पहले चरणके 
| विद्यते भाव ' का ' विद्यते + अभाव * ऐसा परिच्छेद है और उसका यह अर्थ 
| किया है, कि असत्‌ याने अव्यक्त-प्रकृतिका अभाव, अर्थात्‌ नाश, नही होता। 
| और जब कि दूसरे चरणमें यह्‌ कहा है, कि सतकाभी नाश नही होता, तत्र 
| अपने द्वैती सप्रदाथके अनुसार मध्वाचार्यने इस श्लोकका ऐसा अर्थ किया है, 
| कि सतू और असत्‌ दोनो नित्य है! परतु यह अर्थ सरल नही है, इसमें 
| खीचातानी है। क्योंकि स्वाभाविक रीतिसे दीख पडता है, कि परस्पर-विरोधी 
| असत्‌ और सत्‌ शब्दोके समानही अभाव और भाव ये तो विरोधी शब्दही इस 


| स्थरूपर प्रयुक्त हैं, एव दूसरे चरणमें अर्थात्‌ “ नाभावों विद्यत संत ” यहाँपर 
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अविनाश्ञी तु तद्विद्धि येन सर्वेमिद ततम्‌ । 
विनाशामव्ययस्यास्य न कश्चित्कतुमहँति ॥ १७॥ 
अन्तवन्त इसे देहा नित्यस्योक्ता: शरीरिणः । 
अनाशिनो5प्रमेयस्य तस्माद्युध्यस्व भारत ॥ १८॥ 


| 'नाभावो'में यदि अभाव शब्दही लेना पडता है, तो प्रकट है, कि पहले चरणमें 
| भाव शब्दही रहना चाहिये । इसके अतिरिक्त यह कहनेके लिये, कि असत्‌ और 
| सत्‌ ये दोनो नित्य ह, अभाव और 'विद्यते' इन पदोके दो बार प्रयोग करनेकी 
| कोई आवश्यकता न थीं। कितु मध्वाचार्यके कथनानुसार यदि इस द्विरुक्तिको 
| आदरार्थक मानभी ले, तोभी आगे अठारहवे श्लोकमे स्पप्टही कहा है, कि व्यक्त 
| या दृश्यसुष्टिमें आनेवाला मनृष्यका शरीर नाशवान्‌ अर्थात्‌ अनित्य है। अतएव 
| आत्माके साथही भगवद्गीताके अनुसार, देहकोभी नित्य नहीं मान सकते, प्रकट 
| रुपसे यह सिद्ध होता है, कि एक नित्य हैं और दूसरा अनित्य | पाठकोकी यह्‌ 
| दिखलानेके लिये कि, साप्रदायिक दृष्टिसि खीचातानी कैसे की जाती है, हमने 
| नमूनेके ढेंगपर यहाँ इस एलोकका मध्वभाष्यवाला अर्थ लिख दिया है - अस्तु, 
| जो सत्‌ है, वह कभी नष्ट होनेवाल। नहीं, अतएवं सत्स्वरूपी आत्माका शोक न 
| करना चाहिये, और तत्त्ववी दृष्टिसे नामरुपात्मक देह आदि अथवा सुखदु ख 
| आदि विकार मूलमेंही विनाशी है, इसलिये उनके नाश होनेका शोक करवाभी 
| उचित नहीं) फलत आरभमें अर्जुनसे जो यह कहा है, कि “ जिसका शोक न 
| करता चाहिये, उसका तू शोक कर रहा है , वह सिद्ध हो गया। अब 
| मत्‌' और असत्‌के अर्थोकोही अगले दो इलोकोमें औरभी स्पष्ट कर 
| बतलाते है - 
( १७ ) स्मरण रहे, कि यह संपूर्ण ( जगत्‌ ) जिसने फंछाया अथवा व्याप्त किया 
है, वह ( मूल आत्मस्वस्प ब्रह्म ) अविनाशी है। इस अव्यक्त तत्त्वका विनाश 
करनेके लिये कोईभी समर्थ नही है । 
| [ पिछले श्लोकमे जिसे सत्‌ कहा है, उसीका यह वर्णन है। यह बतलाकर, 
| कि शरीरका स्वामी अर्थात्‌ आत्म, इसी नित्य श्रेणीमें आता है, अब यह 
| बतलाते है, कि अनित्य या सत्‌ किसे कहना चाहिये -] 
( १८ ) कहा है, कि जो शरीरका स्वामी ( आत्मा ) नित्य, अविनाशी और 
अचित्य है, उसे प्राप्त होनेवाले ये शरीर नाशवान्‌ अर्थात्‌ अनित्य है। अतएव है 
भारत | तू युद्ध कर 
| [ साराश, इस प्रकार नित्य-अनित्यका विवेक करनेसे तो यह भावही 
| झूठा होता है, कि “ मैं अमुकको मारता हूं ”, और युद्ध न करनेके लिये 
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य एन वेत्ति उन्तारं यश्ेन सन्‍्यते हतम । 
उन्ती तो न विजानीतो नाये दन्ति न हन्यते॥ १९॥ 


न जाय॑ते म्रियते वा कदाचिज्ञायय भूत्वा भाविता वा न भूयः | 
अजो नित्यः शाश्वतो5य पुराणो न हन्यंते हन्यमाने शरीरे॥ २०॥ 
वेदाविनाशिन नित्य य प्नमजसव्ययम्‌ । 
कर्थ स॒ पुरुष: पार्थ क॑ घातयति हन्ति कम्‌ ॥ २१॥ 
वासांसि जीणोनि यथा विहाय नवानि ग़ह्लाति नरोष्पराणि। 
तथा द्वारीराणि विहाय जीणोन्यन्यानि संयाति नवानि देही ॥ २२॥ 
भेने छिन्दन्ति शस्त्राणि नेने दहाति पाचकः। 
न चैन क्ेदयन्त्यापो न शोषयति मारुतः॥ २४ ॥ 


| भर्जनने जो कारण दिखलाया था, वह निर्मल हो जाता है। इसी अर्थकों 
| अब और अधिक स्पप्ट करते हैं -] 
( १९ ) ( शरीरके स्वामी या आत्मा ) कोही जो मारनेवाला मानता है, या जो 
ऐसा समझता है, कि वह मारा जाता है, उन दोनोकोभी सच्चा ज्ञान नही है। 
( क्योंकि ) यह ( आत्मा ) न तो मारता है और न माराभी जाता है। 
| [क्योकि यह आत्मा नित्य और स्वय अकर्ता है सब खेल तो प्रकृतिकाही 
| है । कठोपनिपदमे यह और अगला श्लोक आया है (क« २ १८, १९ )। इसके 
| अतिरिक्त महाभारतके अन्य स्थानोमेंभी ऐसा वर्णन है, कि कालसे सव ग्रसे 
| हुए है, कालकी इस ज्रीडाकोही “मारने और मरने को लौकिक सज्ञाएँ है 
| (शा २५ १०) | गीतामेभी ( गीता ११ ३६ ) आगे भक्ति-मार्गकी भाषासे 
| यही तत्त्व भगवानने जअर्जुनको फिर जतराया है, कि भीणष्म-द्रोण आदिको 
| कालस्वरुपसे मंनेही पहले मार डाला है, तू केवल निर्मित्त हो जा।] 
( २० ) यह ( आत्मा ) न तो कभी जन्मता है और न मरताभी है, ऐसाभी नहों 
है, कि यह ( एक वार ) होकर फिर होनेका नहीं, यह अज, नित्य, शाश्वत और 
पुरातन है, एव शरीरका बध हो जाय तोभी मारा नहीं जाता ।( २१) हे पार्थे ! 
जिसने जान लिया, कि यह आत्मा अविनाशी, नित्य, अज और अव्यय है, वह पुर्प 
किसीको कैसे मरवायेगा और किसीको कैसे मारेगा ? ( २२ ) जिस प्रकार कोई 
मनुप्य पुराने वस्त्रोकों छोडकर दूसरे नये ग्रहण करत्ता है, उसी प्रकार देही अर्थात्‌ 
शरीरका स्वामी आत्मा पुराने शरीर त्यागकर दूसरे नये शरीर धारण करता है। 
( २६ ) इसे अर्थात्‌ आत्माको शस्त्न काट नही सकते, इसे आग जला नही सकती , 
वैसेही इसे पानी भिगा या गला नहीं सकता और वायु सुखाभी नहीं सकती है। 
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अच्छेद्योष्यमदाद्योष्यमक्ेद्ो5शोष्य एवं च। 
नित्य: सर्वगतः स्थाणुरचलो5य सनातनः॥ २४॥ 


अव्यक्तो5यमाचिन्त्योषयमाविकार्योध्यमुच्यते । 
तस्मादेव विदित्विन नानुशोचितुमहालि॥ २५॥ 


३६ अथ चेन नित्यजाते नित्ये वा मन्यसे म्ह॒तम्‌ । 
तथापि त्वं महाबाहों नेन शोचितुमहसि ॥ २६ ॥ 


जातस्य हि घुवो सत्युर्धुव॑ जन्म म्॒तस्य च। 
तस्मादपरिहार्येडर्थ न त्व॑ं शोचितुमद्ासि ॥ २७॥ 


| [ वम्त्नकी यह उपमा प्रचलित है। महाभारतमे एक स्थानपर, एक घर 
| ( शाला ) छोडकर दूसरे धरमें जानेका दृष्टान्त पाया जाता है (शा १५, 
| १६ ), और एक अमेरिकन ग्रथकारने यही कल्पना पुस्तकको नई जिल्द 
| बाँधनेका दृष्टान्त देकर व्यक्त की है। पिछले तेरहवे शलोकमें वालपन, जवानी 
| और बुढापा, इन तीन अवस्थाओको जो न्याय उपयुक्त किया गया है, वही भव 
| सब शरीरके विपयमें किया गया है। ] 


( २४ ) (कभीभी ) न कटनेवाला, न जलनेवाला, न भीगनेवाला और न 
सूखनेवाला यह ( आत्मा ) नित्य, सर्वव्यापी, स्थिर, अचल और सनातन अर्थात 
चिरतन है। ( २५ ) इस आत्माकोही, अव्यक्त अर्थात्‌ जो इद्वियोको ग्रोचर ने 
होनेवाछा, अचित्य अर्थात्‌ जो मनसेभी जाना नहीं जा सकता और अविकार्य 
अर्थात्‌ ज्सि किसीभी विकारकी उपाधि नहीं है, कहते है । इसलिये उसे 
( आत्माकों ) इस प्रकारका समझकर उसका शोक करन। तुझे उचित नही है। 
[यह वर्णन उपनिषदोसे लिया है। यह वर्णन निर्गुण आत्माका है, 
सगृणका नहीं । क्योकि अविकार्य या अचित्य विशेषण सगुणकों रूग नहीं सकते 
( गीतारहस्य प्र ९ देखो )। आत्माके विपयमे वेदान्तशास्त्रका जो अतिम 


सिद्धान्त है, उसके आधारसे शोक न फरनेके लिये यह उपपत्ति बतलाई गई है! 
नहीं समझ्त, 


थम उल्लेख 


| 
| 
| अब फदाचित्‌ कोई ऐसा पूर्ठपक्ष करे, कि हम आत्माको नित्य न 
| इसलिये तुम्हारी उपपत्ति हमें ग्राह्म नही, तो इस पूर्वपक्षका प्र 
| करके भगवान्‌ उसका यह उत्तर देते है कि -] 

( २६ ) अथवा, यदि तू ऐसा मानता हो, कि यह आत्मा ( नित्य नही, 


शरीरके साथही ) सदा जन्मता या सदा मरता है, तोभी हे महाबाहु / उसका शोक 
करना तुझ उचित नहीं। ( २७ ) क्योकि जो जन्मता है, उसकी मृत्यु निश्चित 


दूसरा अध्याय घ्३१ 


( ६ अव्यक्तादीनि भूतानि व्यक्तमध्यानि सारत। 
अव्यक्तनिधनान्येव तन्न का परिदेवना॥ २८ ॥ 


१६ आश्यर्यवत्पस्यति कश्रिंदेनमाश्चयवद्गदति तथैव चान्यः। 
आशख्यर्यवच्चैनमन्यः ज्ञुणोति श्रुत्वाप्येने वेद न चैव कश्वित्‌ ॥ २९५॥ 


है, और जो मरता है, उसका जन्म निश्चित है, इसलिये ( इस ) अपरिहारय बातका 

( ऊपर उल्लिखित तेरे मतके अनुसारभी ) शोक करना तुझको उचित नही। 
| [ स्मरण रहे, कि ऊपरके दो एलोकोमें वतलाई हुई उपपत्ति सिद्धान्त- 
| पक्षकी नहीं है, यह “ अथ च -अथवा ' शब्दसे वीचमेही उपस्थित किये हुए पूर्व 
| पक्षका उत्तर है। आत्माको नित्य मानो चाहे अनित्य, दिखलाना इतनाही है, 
| कि दोनोभी पक्षोमे शोक करनेका प्रयोजन नही है। गीताका यह सच्चा सिद्धान्त 
| पहलेही वतला चुके हैं, कि आत्मा सत्‌, नित्य, अज, अविकाय और अंचित्य या 
| निर्गुण है। अस्तु, देह भनित्य है, अतएव शाक करना उचित नही, इसीका, 
| साख्यशास्त्॒के अनुसार, दूसरी उपपत्ति बतछाते है - ] 

( २८ ) सब भूत आरभमें अव्यक्त, मध्यमें व्यक्त और मरणसमयमें फिर 
अव्यक्त होते हैं, ( ऐसी यदि सभीकी स्थिति है ) तो है भारत उसमें शोक 
किस वात का ? 

| [ 'अव्यक्त' शब्दकाही अर्थे है -/ इद्रियोको गोचर न होनेवाला ” | मूल 
| एक अव्यक्त द्र॒व्यसेही आगे क्रमक्षमसे समस्त व्यक्त सृष्टि निर्मित होती है, और 
| अतमें अर्थात प्रलय-कालमें सब व्यक्त स॒ष्टिका फिर अव्यक्तमेंही लय हो जाता है 
| (गीता ८ १८) , इस साख्य-सिद्धान्तका अनुसरण कर, इस एलोककी दलीले है । 
| साख्य-मतवालोके इस सिद्धान्तका स्पष्टीकरण गीतारहस्यके सातवे और आठवे 
| प्रकरुणमे किया गया है। किमीभी पदार्थकी व्यक्त स्थिति यदि इस प्रकार कभी 
| न कभी नष्ट होनेवाली है, तो जो व्यक्त स्वरूप निसगसेही नाशवान्‌ है, उसके 
| विषयमें शोक करनेकी कोई आवश्यकताही नही । यही एलोक “अव्यक्त'के बदले 
| अभाव” शब्दसे सयुकत होकर महाभारतके स्त्रीपवेर्में (मभा स्त्री २ ६) आया 
| हैं। और आगे “ अदर्शनादापतिता पुनश्चादश्शन गता । न ते तव न तेषा त्व तत्न 
| का परिदेवना । ” ( स्त्री २ १३) इस श्लोकमे “अदर्शन” अर्थात्‌ “ नजरसे दूर हो 
| जाना ” इस शब्दकाभी मृत्युको उद्देश्कर उपयोग किया गया है। साख्य और 
| वेदान्त, दोनो शास्त्नोके अनुसार शोक करना यदि व्यर्थ सिद्ध होता है, और आत्मा- 
| को अनित्य माननेसेभी यदि यही बात सिद्ध होती है, तो फिर लोग मृत्युके विषयमे 
| शोक क्यों करते है ? आत्मस्वरूपसवध्री अज्ञानही इसका उत्तर है। क्योकि -] 
( २९ ) कोई लो मानो आश्चयें ( अद्भुत वस्तु ) समझकर इसकी ओर 
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देही नित्यमवध्यो5य देहे स्वस्थ भारत । 
तस्मात्सवाणि भूताने न त्व॑ शोचितुमहंसि ॥ ३० ॥ 


देखता है, कोई आश्चर्यसरीखा इसका वर्णन करता है, और कोई मानो आश्चर्य 

समक्षकर सुनता है। परतु ( इस प्रकार देखकर अन्य वर्णन और ) सुनकरभी 

( इनमेंसे ), कोई इसे ( तत््वत ) नही जानता है। 

| [ अयूर्व वस्तु समझकर बवडे-वडे लोग आश्चर्यमे आत्माके विपयमें 
| कितनाही विचार क्‍्ये' न करे, पर उसके सच्चे स्वरूपको जाननेवाले छोग 
| बहुतही थोडे है, इसीसे बहुतेरे लोग मत्युके विपयमें शोक किया करते है । इससे 
| व्‌ ऐसा न करके, पूर्ण विचारसे आत्मस्वरूपको यथार्थ रीतिपर समझ ले और 
| शोक करना छोडदे यही इसका अर्थ है। कठोपनिपद ( कठ २ ७ )में इसी 
| ढगका आत्माका वर्णन है। ] 

(३० ) सबके शरीरमे ( रहनेवारा ) शरीरका स्वामी ( आत्मा ) सर्वेदा अवध्य 

अर्थात्‌ कभीभी वध न किया जानेवाला है, अतएवं हे भारत ( अर्जुन ) ! सव 

अर्थात्‌ किसीभी प्राणीके विपषयमे शोक करना तुझे उचिन नहीं है। 
| | अवतक यह सिद्ध किया गया, कि साख्य या सन्यास-मार्गके तत्त्वज्ञाना- 
| नुसार आत्मा अमर है और देह तो स्वभावसेही अनित्य है, इस कारण कोई मरे 
| या मारे, उसमें 'शोक' करनेकी कोई आवश्यकता नही है, परतु यदि कोई इससे 
| यह अनुमान कर ले, कि कोई किसीको मारे तो उसमेभी पाप" नहीं, तो वह 
| भयकर भूल होगी । मरना या मारना, इन दो शब्दोंके अर्थोका यह पृथक्करण 
| है, मरने या मारनेमे जो डर लगता है, उसे पहले दूर क रनेके लियेही यह ज्ञान 
| बतलाया है। मनुष्य तो आत्मा और देहका समुच्चय है। इनमें आत्मा अमर 
| है, इसलिये मर॒ता या मारना ये दोनों शब्द उसे उपयुक्त नही होते | वाकी रह 
| गई देह, वहभी स्वभावसेही अनित्य है, इसलिये यदि उसका नाश हो जाय, 
| तो शोक करने योग्य कुछ है नहीं। परतु यदृच्छा या कालकी गतिसे कोई 
| मर जाय, या किसीकों कोई मार डाले, तो उसका सुख-दु ख न मानकर 
| शोक करना छोड दे, तोभी इस प्रश्नका निपटारा नही हो जाता, कि युद्ध 
| जैसा घोर कर्म करनेके लिये, जानवूझकर, प्रवृत्त होकर लछोगोंके शरीरोका 
| नाश हम क्‍यों करें ” क्योकि, देह यद्यपि अनित्य है, तथापि आत्माका 
| पक्‍का कल्याण या मोक्ष सपादन कर देनेके लिये देहही तो एकमात्र साधन 
| है, अतएवं आत्महत्या करना अथवा विना योग्य कारणोंके किसी 
| दूसरेको मार डालना, ये दोनो शास्त्रानुसार घोर पातकही है । इसलिये मरे 
| हुएका शोक करना यद्यपि उचित नहीं है, तोभी इसका कुछ-त-कुछ शव 
| कारण बतलाना आवश्यक हैं, कि एक दूसरेकों क्‍यों मारे। इसीका नाम 


दूसरा अध्याय घ्शे३े 


६ $ स्वधर्ममापि चावेक्ष्य न विकम्पितुमहँसि । 
धम्योद्धि युद्धाच्छेयोउन्यत्क्षत्रियल्य न विद्यते ॥ ११ ॥ 
यहच्छया चोपपन्न स्वगेद्दारमपावृत्तम्‌ । 
खुखिनः क्षत्रियाः पाथ लभन्ते युद्धमीदश्म्‌ ॥ ३२॥ 
अथ चेत्त्वमिमम धर्म्यं संग्राम न करिष्यसि। 
ततः स्वधर्म कीर्ति च हित्वा पापमवाप्स्यसि ॥ ३३ ॥ 


अकीर्ति चापि भूतानिं कथयिष्यन्ति तेःव्ययाम्‌ । 
सम्सावितस्य चाकीर्तिमरणादतिरिच्यते ॥ २४ ॥ 


| धर्माधर्म-विवेक है और गीताका वास्तविक प्रतिपाद्य विपयभी यही है। इसीसे 
| जो चातुर्वेण्यें-व्यवस्था साख्य-मार्यकोभी समत है, उसके अनुसारभी अब प्रथम 
| युद्ध करना क्षत्रियोका कतंव्य है, इसलिये भगवान्‌ कहते है, कि तू मरने- 
| मारनेका शोक मत कर, इतनाही नही, वल्कि लडाईमें मरना या मार डालना, 
| ये दोनो बाते क्षत्रियधर्मके अनुसार तुझको आवश्यकही है - ] 


( ३१ ) इसके सिवा स्वधर्मकी ओर देखें, तोभी ( इस समय ) हिमत 
हारना तुझे उचित नही है। क्योकि धर्मोचित युद्धकी अपेक्षा क्षत्रियकों श्रेयस्कर 
और कुछ हैही नही । 

| [ स्वधर्मकी यह उपपत्ति आगेभी दो बार (गीता ३ ३५, १८४७ ) 
| वतलाई गई है। सन्‍्यास अथवा साख्य-मार्मके अनुसार यद्यपि कर्मसन्यासरूपी 
| चतुर्थ आश्रम अतकी सीढी है, तोभी मनु आदि सभी स्मृति-कर्ताओका कथन 
| है, कि उसके पहले चातुर्वेण्यंकी व्यवस्थाके अनुसार ब्राह्मणको ब्राह्मण-धर्म और 
| क्षत्रियको क्षत्रिय-धर्मका पालन कर गृहस्थाश्रम पूरा करना चाहिये, अतएव 
| इस श्लोकका और आगेके श्लोकका तात्परय यह है, कि ग्ृहस्थाश्रमी अर्जुनको 
| युद्ध करना आवश्यक है। ] हु 
( ३२ ) और हे पार्थ | यह युद्ध आपही आप खुला हुआ स्वर्गंका हारही है, ऐसा 
युद्ध भाग्यवान्‌ क्षत्रियोहीकों मिल्य करता है। ( ३३ ) अतएवं यदि तू ( अपने ) 
धर्मके अनुकल यह युद्ध न करेगा, तो स्वधर्म और कीति खोकर पाप बटोरेगा, 
( ३४ ) यही नहीं, बल्कि ( सव ) छोग तेरी अक्षय्य दुष्कीति गाते रहेगे ! और 
अपयश तो सभावित पुरुपके लिये मृत्युसेभी बढ़कर है। 
| [ श्रीकृष्णने यही तत्त्व उद्योगपवमे युधिष्ठिरकोभी वतलाया है ( मभा 
| उ ७२ २४ ) | वहाँ यह श्लोक है - “ कुलीनस्थ च या निदा वधो वाउमित्न- 
| कर्पणम्‌ । महागुणो वधो राजन्‌ न तु निदा कुजीविका ॥ ” परतु गीतामे उसकी 
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भसयाद्रणादुपरत मंस्यन्ते त्वां महारथा: | 
येषां च त्वं बहुसतो भृत्वा यास्यासि लाघवम्‌॥ १५॥ 


अवाच्यवादांश्व चबहून्वदिष्यन्ति तवाहिताः | 
निन्‍्दन्तस्तव स्ामर्थ्य ततो दुःखतरं नु किस ॥ ३६॥ 
हतो वा पाप्ल्यसि स्वर्ग जित्वा वा सोक्ष्यसे महीम्‌ | 
तस्मादुत्तिष्ठ कोन्तेय युद्धाय कृतनिश्चयः ॥ ३७॥ 
सुखद-खे समे कृत्वा लामालासी जयाजयो। 

ततो थुद्धाय युज्यस्व नेव पापमवाप्ल्यसि॥ २८ ॥ 


| भपेक्षा यह अथे सक्षेपमे है, और गीता-ग्रथका प्रचारभी अधिक है, इस कारण 
| गीताके 'सभावितस्य ०! इत्यादि वाक्यका कहावतका-सा उपयोग होने छगा है। 
| गीताके और बहुतेरे श्लोकभी इसीके समान सर्वेसाधारण लोगोमें प्रचलित हो 
| गये है । अब दुष्कर्तिका स्वरूप बतलाते है - ] 
(३५ ) ( सब ) महारथी समझेंगे, कि तू डरकर रणसे भाग गया, और जिन्हें 
( आज ) तू वहुमान्य हो रहा है, वेही तेरी योग्यता कम समझने लगेंगे। ( ३६ ) 
ऐसेही तेरी सामथ्येकी निंदा कर, तेरे शत्रु ऐसी ऐसी अनेक बातें ( तेरे विषयमें ) 
कहेंगे, जो न कहनी चाहिये। इससे अधिक दु खकारक और हैही क्या ? ( ३७ ) 
मर जायगा, तो स्वर्गको जावेगा, और जीतेगा तो पृथ्वी ( का राज्य ) भोगेगा ! 
इसलिये हे अर्जून | युद्धका निश्चय करके उठ | 
| [ उल्लिखित विवेचनसे न केवल यही सिद्ध हुआ, कि साख्य-ज्ञातके 
| अनुसार मरने-मारनेका शोक न करना चाहिये, प्रत्युत यहभी सिद्ध हो गया, 
| कि स्वधर्मके अनुसार युद्ध करनाही कतेव्य है। तोभी अब इस शकाका उत्तर 
| दिया जाता है, कि लडाईमें होनेवाली ह॒त्याका 'पाप' कर्ताकों लगता है या 
| नही । वास्तवमें इस उत्तरकी युक्तियाँ कर्मयोग-मार्गकी है, इसलिये उस मार्गकी 
| प्रस्तावना यट्टी हुई है। ] 
(३८ ) सुख-दु ख, लाभ-नुकसान और जय-पराजयको एकसा मानकर फिर युद्धमें 
लग जा। ऐसा करनेसे तुझे ( कोईभी ) पाप रूगनेका नही। 
| [ससारमें आयु वितानेके दो मार्ग हैं - एक साख्य और दूसरा योग। 
| इनमेंसे जिस साख्य अथवा सन्यास-मार्गके आचारकों ध्यानमें लाकर अर्जुन 
| युद्ध छोड भिक्षा माँगनेके लिये तैयार हुआ था, उस सन्यास-मार्गके तत्त्वज्ञाना 
| नुसारही आत्माका या देहका शोक केरता उचित नही है। भगवानने अर्जुतकों 
| सिद्ध कर दिखलाया है, कि सुख और दु खोको सम-बुद्धिसे सह लेना चाहिये: 


दूसरा अध्याय घ्र५ 


६ ६ एवा तेषशिहिता सांख्ये बुद्धियोंगे त्विमां शुण । 
बुद्धया युक्तो यया पाथ कर्मबन्ध प्रहास्यासि ॥ २५॥ 


( $ नेहाभिक्रमनाशोउस्ति प्रत्यवायो न विद्यते । 
स्वल्पमप्यस्य धर्मस्य च्रायते महतो भयात्‌ ॥ ४०॥ 


| एवं स्वधर्मकी ओर ध्यान देकर युद्ध करनाही क्षत्रियकों उचित है, तथा सम- 
| बृद्धिसे युद्ध करनेमें कोईभी पाप नहीं लगता । परतु इस मार्गका ( साख्य ) 
| मत है, कि कभी-त-कभी ससार छोडकर सन्‍्यास ले लेनाही प्रत्येक मनुष्यका 
| इस जगतमें परम कतेव्य है, इसलिये इष्ट जान पडे तो अभीही युद्ध छोडकर 
| सन्‍्यास क्यो न ले ले, अथवा स्वधर्मपालनही क्यो करें ? इत्यादि शकाओका 
| निवारण साख्य-ज्ञानसे नही होता, और इसीसे यह कह सकते है, कि अर्जुनका 
| मूल आक्षेप ज्यों का त्यो बना रहता है। अतएवं अब भगवान्‌ कहते है -] 


( ३९ ) साख्य अर्थात्‌ सन्यास-निष्ठाके अनुसार तुझे यह बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान 
या उपपत्ति बतलाई। अब जिस वुद्धिसे युक्त होनेपर ( कर्मोके न छोडने परभी ) 
हे पार्थ | तू कमंबध छोडेगा, ऐसी यह (कर्म )-योगकी बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान [ तुझे 
बतलाता हूँ ) सुन | 

| [ भगवद्गीताका रहस्य समझनेके लिये यह श्लोक अत्यत महत्त्वका है। 
| साख्य शब्दसे कपिकका साख्य या निरा वेदान्त, और योग शब्दसे पातजल- 
| योग यहांपर उद्दिष्ट नहीं है, साख्यसे सन्‍्यास-मार्ग और योगसे कर्म-मार्गहीका 
| अर्थ यहाँपर लेना चाहिये। गीताके (३ ३) एलोकसे प्रकट यह है, कि ये दोनो 
| मार्गस्वतत्न है, इनके अनुयायियोकोभी क्रमसे 'साख्य'-सन्यास-मार्गी, और 'योग' 
| कर्मयोग-मार्गी कहते है ( गीत। ५ ५ ) । इनमेंसे साख्य-निष्ठावाले लोग कभी- 
| न-कभी अतमे कर्मोको सर्वथा छोड देनाही श्रेष्छ मानते है, इसलिये इस मार्गके 
| तत्त्वज्ञानसे अर्जुनकी इस शकाका पूरा पूरा समाधान नही होता, कि “ युद्ध क्यो 
| करें ?” अतएवं जिस कर्मयोग-निष्ठाका ऐसा मत है, कि सन्यास न लेकर ज्ञान- 
| आ्प्तिके पश्चातभी निष्काम बुद्धिसि सदैव कर्म करते रहनाही प्रत्येकका सच्चा 
| पुरुषार्थ है, उसी कर्मयोगका, अथवा सक्षेपमें योग-मार्गका, ज्ञान बतलाना अब 
| आरभ किया गया है, और गीताके अतिम अध्याय तक, अनेक कारण दिखलूाते 
| हुए, अनेक शकाओका निवारण कर, इसी माग्गंका, पुष्टीकरण किया गया है। 
| गीताके विषय-निरूपणका, स्वय भगवानका किया हुआ, यह स्पष्टीकरण ध्यानमें 
| रखनेसे इस विषयमें कोई शका रह नही जाती, कि कर्मयोगही गीतामें प्रतिपाद् 
है। कर्मयोगके मुख्य मुख्य सिद्धान्तोका पहले निर्देश करते है -] 
( ८० ) यहाँ अर्थात्‌ इस कर्मयोग-मार्गेमें ( एक बार ) आरभ किये हुए 


६३२६ गीतारहस्य अथवा कर्मयागश्ञार्त्र 


१ ६ व्यवसायात्मिका वुद्धिरेकेह कुरुनन्दन । 
बहुशाखा हानन्ताश्व चुद्धयोधव्यवसायिनाम्‌ ॥ ४१॥ 


कर्मका नाश नहीं होता और (आग ) विप्नभी नहीं होते । इस धर्मका थोटा-साभी 
( आचरण ) बडे भयसे सरक्षण करना है । 

| [इस सिद्धान्तका महत्व गीतारहस्यवे दसवे प्रकरणमे ( पृष्ठ २८६ ) 
| दिखलाया गया है, और अधिक स्पप्टीकरण आगे गीतामेंभी किया गया है 
| ( गीता ६ ४०-४६ )। इसका यह अर्थ है, कि कर्मयोग-मार्गमें यदि एक जन्ममें 
| सिद्धि न मिले, तो किया हुआ कम व्यर्थ न जाकर अगले जन्ममें उपयोगी 
। होता है, और प्रत्येक जन्ममें इसकी बहती होती है, एव अतर्मे कभी-न-वभी 
| सच्ची सदगति मिलतीही है। अब कर्म-योगमार्गगा दूसरा महत्वपूर्ण सिद्धान्त 
| बतलाते हैं -) 

( «१ ) हे कुरुमदन, इस मार्गम ब्यवसाय-च्रुद्धि अर्थात्‌ कार्य और अकार्यका 
निश्चय करनेवाली ( इद्वियम्पी ) बुद्धि एक अर्थात्‌ एकाग्र रखनो पडती है, 
क्योंकि जिनवी बुद्धिका ( इस प्रकर एक ) निश्चय नही होता, उनकी वृद्धि अर्थात्‌ 
वासनाएँ अनेझ शाखाओंपे युवत्त और अनत ( प्रकारकी ) होती है । 

| [ सस्क्ृतमें बुद्धि शब्दके अनेक अर्थ है। ३९ ० श्लोकमे यह शब्द-ज्ञानके 
| अर्थमें आया है, और आगे ८४९ वे श्लोकमें इस बुद्धि शब्दकाही “ समझ्ष, इच्छा, 
| वासना, या हेतु ” अर्थ है। परतु बुद्धि शब्दके पीछे व्यवसायात्मिका' विशेषण 
| हैं, इसलिये इस एलोकके पूर्वार्धमे उसी शब्दका अर्थ यो होता है - व्यवसाय 
| अर्थात्‌ कार्य -अकार्यका निश्चय करनेवाली बुद्धि-इद्रिय ( गीतार प्र ६, १३४- 
| १३९ )। पहले इस बुद्धि-इद्रियसे किसीभी वातका भल्ठा-वुरा विचार कर लेने 
| पर फिर तदनुसार कर्म करनेकी इच्छा या वासना मनमें हुआ करती है, अतगव 
| इस इच्छा या वासनाकोभी बुद्धिही कहते है, परतु उस समय व्यवसायात्मिका' 
| यह विशेषण उसके पीछे नहीं छूमाते। भेद दिखलाना आवश्यकही हो, तो 
| बासनात्मक' बुद्धि कहते हैं। इस श्लोकके दूसरे चरणमे सिर्फ बुद्धि! शब्द है, 
| उसके पीछे व्यवसायात्मका' यह विशेषण नहीं है, इसलिये वहुवचनान्त 
| बुद्धय से ' वासना, कल्पनातरग ” अर्थ होकर पूरे श्लोकका यह अर्थ होता है, कि 
| “ जिसकी व्यवसायात्मका बुद्धि अर्थात निश्चय करनेवाली बुद्धि-इद्रिय स्थिर 
| नही होती, उनके मनम क्षण क्षण में नई तरगे या वासनाएँ उत्पन्न हुआ करती 
| है ।” बुद्धि शब्दके ' निश्चय करनेवाली इद्रिय या 'वासना' ६ दोनो अर्थोको 
| ध्यानमे रखे बिना कर्मयोगकी बुद्धिके विवेचनका मर्म भली भांति समझमें आनेका 
| नहीं। व्यवसायान्मका वुद्धिके स्थिर या एकाग्र न रहनेसे प्रतिदिन भिन्न भिन्न 


दूसरा अध्याय घ्श्७ 


६ ६ यामिमां पुष्पितां वार्च भवदन्त्याविपश्थितः | 
चदवादरताः पाथ नान्यदस्तीति वादिनः॥ ४२॥ 


कामात्मानः स्वगंपरा जन्मकर्मफलप्रदाम्‌ । 
क्रियाविशेषयहुलां भोगिश्वयेगति प्रति॥ ४३॥ 


भोगेश्वयंप्रसक्तानां तयापह्तचेतलाम्‌ । 
व्यवसायात्मिका बाद्धिः समाधो न विधीयते ॥ ४४ ॥ 


| वासनाओंसे मन व्यग्र हो जाता है, और मनुष्य ऐसी अनेक झझटोमे पड जाता 
| है, कि आज पृत्रप्राप्तिके लिये अमुक कर्म करो, तो कल स्वगंकी प्राप्तिके लिये 
| अम॒क कर्म करो । वस इसीका वणन अब करते है -) 

(४२ ) हे पार्थ ! ( कर्मकाडात्मक वेदोके ( फलश्रुति-युक्त ) वाक्योमे 
भूले हुए और यह कहनेवाले मृढ़ लोग कि, उसके अतिरिक्त दूसरा कुछ नही है, बढा 
कर कहा करते है, कि - ( ४३ ) “ अनेक प्रकारके ( यज्ञ-्याग आदि ) कमंसिही 
( फिर ) जन्मरूप फल मिलता है, और ( जन्म-जन्मान्तरमें ) भोग तथा ऐश्वर्य 
मिलता है, ”-स्वगंके पीछे पडें हुए वे काम्य-बुद्धिवाले ( लोग ), ( ४४ ) 
उल्लिखित भाषणकी ओरही उनके मन आकर्पित हो जानेसे, भोग और ऐश्वयमेंही 
गर्क रहते है, इस कारण उनकी व्यवसायात्मका अर्थात्‌ कार्य-अकायेंका निश्चय 
करनेवाली बुद्धि ( कभीभी ) समाधिस्थ अर्थात्‌ एक स्थानमें स्थिर नही रह सकती । 

| [ ऊपरके तीनो श्लोकोका मिलकर एकही वाक्य है, उसमें उन ज्ञान- 
| विरहित कर्मठ मीमासा-मार्गवालोका वर्णन है, जो श्रौत-स्मार्त कर्मकाडके अनुसार 
| आज अमूक हेतुकी सिद्धिके लिये, तो कर और किसी हेतुसे, सदैव स्वार्थके 
| लियेही, यज्ञ-याग आदि कर्म करनेमें निमग्न रहते हैं। यह वर्णन उपनिपदोके 
| आधारपर किया गया है - उदाहरणार्थ, मुडदकोपनिपदमें कहा है - 

इष्टपूर्त मन्यमाना वरिष्ठ नास्यच्छ्ठेपों वेदयन्ते प्रमूढा । 

नाकस्य पृष्ठे ते सुकृतेपनुभूत्वेस लोक हीनतर ब7 विशन्ति ॥ 
| ४ इष्टापूर्तही श्रेष्ठ है, दूसरा कुछभी श्रेष्ट नहीं - यह माननेवाले मूढ 
| छोग स्वर्गमे पुण्यका उपभोग कर चुकनेपर फिर नीचेके इस मनुष्य-लोकमे 
| आते है ” ( मड १ २ १० ) । ज्ञानविरहित कर्मोकी इसी ढगकी निदा ईशा- 
| वास्य और कठ उपनिषदोमेंभी की गयी है ( कठ २ ५, ईश ९ १२ ) । परम- 
| श्वरका ज्ञान प्राप्त न करके केवल कर्मोमेंही फसे रहनेवाले इन लोगोको ( गीता 
| ९ २१ ) अपने अपने कर्मोके स्वर्ग आदि फल मिलते तो है, पर उनकी वासना 
| भाज एक कमंमें, तो कछ किसी दूसरेही कर्ममें रत होकर चारो ओर घुड- 


६४३८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञास्त्र 


६ ६ ब्रैगण्यविषया वेदा निरत्रैमुण्यो मवार्जुन। 
निहन्द्रो नित्यसत्त्वस्थो निर्योगश्षेम आत्मबान ॥ 2५॥ 


| दौडसी मचाये रहती है, इस कारण उन्हे स्वर्रेंका आवागमन सस्ीव हो जाने 
| परभी मोक्ष नही मिलता । मोक्षकी प्राप्तिके लिये बुद्धि-इद्रियकी स्थिर या एकाग्र 
| रखना चाहिये । आगे छठे अध्यायमें विचार किया गया है, कि उसको एकाग्र 
| किस प्रकार करना चाहिये। अभी तो इतनाही कहते है कि-] 

(४५ ) है अर्जन ! ( कर्मकाडात्मक ) वेद (इन रीतिसे ) त्ैगृुण्यकी 
वातोसे भरे पडें है, इसलिये तू निस्त्रेगुण्य अर्थात्‌ त्रिगुणोंसे भतीत, नित्यसत्त्वस्थ 
और सुखदु ख आदि द्वद्ोमे अलिप्त हो, एवं योगक्षेम आर्ि ह्ष्वार्थो्में न पडकर 
आत्मनिष्ठ हो ! 

| [ सत्त्व, रज और तम इन तीनो गृुणोंसि मिश्रित प्रकतिकी सृपष्टिको 
| त्रैगुण्य कहते हैं । यह बात गीतारहस्य ( प्‌ २३१-२५७ ) में स्पष्ट कर दिखलाई 
| गई है, कि सृष्टि, सुख-दुख आदि अथवा जन्म-मरण आदि विनाशवान्‌ इद्वेंति भरी 
| हुई है, और सत्य ब्रह्म उसके परे है। इसी अध्यायके ४३ वे श्लोकमें, कहा है, 
[ कि प्रकृतिके अर्थात्‌ माथके इस ससारके सुखोकी प्राप्तिके लिये सीमासक- 
| मार्गवाले लोग श्रीत, यज्ञग्याग आदि क्रिया करते है, और वे इन्हीमें निमग्न 
| रहा करते हैँ। कोई पुत्न-प्राप्तिके लिय एक विशेष यज्ञ करता है, तो कोई पानी 
| बरसानेके लिये दूसरी इष्टि करता है । ये सब कर्म इस छोगमें ससारी व्यवहारोंकि 
| लिये अर्थात्‌ अपने योगक्षेमके लिये हे । अतएव प्रकटही है, कि जिसे मोक्ष प्राप्त 
| करना हो, वह वैदिक कर्मकाडके इन त्रिगुणात्मक और निरे योगक्षेम सपादन 
| करनेवाले कर्मोको छोडकर, अपना चित्त इसके परेके परकह्मकी ओर छूगावे | 
| इसी अर्थमें निद्वेन्दरं और नियंगिक्षेम' - शब्द ऊपर आये है। यहाँ ऐसी शका 
| हो सकती है, कि वैदिक कर्मकाडके इन काम्य कर्मोको छोड देनेसे योग-क्षेम 
| ( निर्वाह ) कैसे होगा ( गीतार पृ ३९२-३९१ ) | कितु इसका उत्तर यहाँ 
| नहीं दिया है, यह विषय आगे फि नवे अध्यायमे आया है, वहाँ कहा है, 
| कि इस योग-क्षेमकों भगवान्‌ करते है, और इन्ही दो स्थानोपर, गीता 
| 'योगक्षेम' शब्द आया है ( गीता ९ ९२ और उसपर हमारी टिप्पणी देखो )। 
| नित्य-सत्त्वस्थ पदकाही अर्थ त्रिगुणातीत होता है। क्योकि आगे कहा है, कि 
| सत्त्वगुणके नित्य उत्क्षसेही फिर त्विगुणातीत अवस्था प्राप्त होती है, और 
| वही सच्ची सिद्धावस्था है (गीता १४ १४, २०, गीतार १ १६६-१६४७ 
| तात्पयं यह है, कि मीमासकोंके योगक्षेमकारक तिगुणात्मक कास्य पैसे 
| छोडकर एव सुख-दु खके इद्ोसे निपटकर ब्रह्मनिष्ठ अथवा आत्मनिष्ठ होनेके 
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यावानर्थ उदपाने सर्वेतः सम्प्लुतोदके । 
तावान्सर्वेषु वेदेषु त्राह्मपणस्थ विजानतः॥ ४६॥ 


| विषयमें यहाँ उपदेश किया गया है। कितु इस वातपर फिरभी ध्यान देना 
| चाहिये, कि आत्मनिष्ठ होनेका अर्थ सव कर्मोको स्वरूपत एकदम छोड देना 
| नही है। ऊपरके श्लोकमें वैदिक काम्य कर्मोकी जो निंदा की गई है, या जो 
| न्यूनता दिखलाई गई है, वढ़ कर्मोक्री नहा, वल्कि उन कर्मोके विपयमें जो 
| काम्य-बुद्धि होती है, उसकी है। यदि यह कःम्य-बद्धि मनमें न हो ता निरे 
| यज्ञयाग किसीभी प्रकारसे मोक्षके लिये प्रतिवधक नही होते ( गीतार पृ २९५- 
| २९७ ) । आगे अठारहवे अध्यायके आरभमें भगवानने अपना यह निश्चित 
| और उत्तम मत बतलाया है, कि मीमासकोंके इन्ही यज्ञयाग आदि कर्मोको 
| फलाशा और सग्र छोडकर चित्तकी शुद्धि और लोकसग्रहके लिये अवश्य करना 
| चाहिये ( गीता १८ ६ ) )। गीताकी इन दो स्थानोकी वातोकों एकत्न करनेसे 
| यह प्रकट हो जाता है, कि इस अध्यायके श्लोकमे मीमासकोके कर्मंकाडकी जो 
| न्यूतता दिखलाई गई है, वह उसकी काम्य-बुद्धिको उद्देश्य करके है, केवल 
| क्रियाके लिये नहीं हैं। इसी अभिप्रायको मनमें लाकर भागवतममेंभी कहा है - 


वेदोक्तमेव कुर्वाणो नि सगो:$पितमश्विरे। 

नंष्कर्स्पा लभते सिद्धि रोचनार्था फलश्रुति ॥॥ 
| वेदोक्त कर्मोकी वेदमें जो फलश्रुति कही गयी है, वह रोचनार्थ है अर्थात्‌ 
| इसीलिये है, कि कर्ताको ये कर्म अच्छे लगें । अतएव इन कर्मोको उस फल-प्राप्तिके 
| लिये न करे, कितु नि सग-बुद्धिसे अर्थात्‌ फलकी आशा छोडकर ईश्वरापेण-बुद्धिसे 
| करें, जो पुरुष ऐसा करता है, उसे नैष्कर्म्यसे प्राप्त होनेवाली सिद्धि मिलती 
| है / ( भाग ११ ३ ४६ ) । साराश, यद्यपि, वेदोमें कहा है, कि अमुक अमुक 
| कारणोंके निमित्त यज्ञ करे, तथापि उसमें न भूलकर केवल इसीलिये यज्ञ करे 
| कि वे यष्टव्य है| अर्थात्‌ यज्ञ करना हमारा कतेव्य है, काम्य-बुद्धिकों तो छोड 
| दें, पर यज्ञको न छोडे ( गीता १५ ११ ), और उसी प्रकार अन्यान्य कर्मभी 


| किया करें - यह गीताके'उपदेशका सार है, और यही अथथ अगले श्लोकमे 
| व्यक्त किया गया है। ] 


(४६ ) चारो ओर पानीकी वाढ आ जाने पर कुएँका जितना अर्थ या प्रयोजन 
रह जाता है ( अर्थात्‌ कुछभी काम नहीं रहता ), उतनाही प्रयोजन ज्ञान-प्राप्त 


ब्राह्मणको सब ( कर्मकाडात्मक ) वेदका रहता है ( अर्थात्‌ सिर्फ काम्य-कर्मरूपी 
वैदिक कर्मकाडकी उसे कुछ आवश्यकता नही रहती । 


| [ इस श्लोकके फलितापके सबंधमें मतभेद नहीं हैं। पर टीकाकारोंने 


६४० गीतारहस्य अथवा कम्मयोगशास्तर 


| घ्सके णब्योगी नाहफ़ सीचातानी की है। ' स्वत सम्प्लुतोदके ” यह सप्तम्यन्त 
| सामासिक पद है। परतु उसे निरी राप्तमी या उदपानका विशेषणभी न समझ 
| कर 'सति सप्तमी ' मान छेनेसे, “ सर्वत सम्प्लुतोदके सति उदपाने यावानर्थ 

| (न स्वत्पमपि प्रयोजन विद्यते ) तायानू विजानत ब्राह्मणस्य सर्वेपु वेद्रेयु 

| अर्थ /” इस प्रकार किसीभी बाहरके पदकों अध्याहृत मानना नहीं पडता, सरल 
| अन्वय लग जाता है, और उसका यह सरल अर्थभी हो जाता है, कि “चारों 
| ओर पानीही पानी होनेपर ( पीनेके लिये कहीभी बिना प्रयत्तके यर्थेप्ट पानी 
| मिलने लछूगनेपर ) जिस प्रकार छुएेको कोर्ईमी नहीं पूछता, उसी प्रकार ज्ञान- 
| प्राप्त पुम्षको यज्ञ-याग आदि केवल वैदिक फर्म का युछभी उपयोग नहीं रहता।* 
| क्योकि, वैदिक कम कैवल स्वर्ग-प्राप्तिके लियेही नहीं, बल्कि अतमें मोक्षसाघक 
| शञान-प्राप्तिके लिये करना होता है, और एस पुरपको तो ज्ञान-प्राप्ति पहलेही 
| हो जातो है, इस कारण उसे वेदिक कर्म करके कोई नई वस्तु पानेके लिये शेप 
| रह नही जातो | इसी हेतुमे, आगे तीसरे अध्यायमें ( गीता ३ १७ ) कहा है, 
| कि “ जो ज्ञानी हो गया, उसे इस जगनमे कर्तव्य शेप नही रहता | / बडें भारी 
| तालाब या नदी पर अनायागसही, जितना चाहिये उत्तना, निर्मल पानी पीनंकी 
| सुविधा होनेपर कुएरेंकी ओर कौन झॉँकेगा ? ऐसे समय कोईभी कुएकी अपेक्षा 
| नही रखता । ननत्मुजातीयके अतिम अध्यायमे ( मभा उद्योग ४५ २६ ) 

| यही श्लोक कुछ थोडे-से शब्दोके हेरफेरसे आया है । माघवाचार्यने इस श्छोककी 
| टीकामे वैसाही अर्थ किया है, जैसा कि हमने ऊपर किया है, एवं शुकानुप्रश्ममें 
| ज्ञान और कर्मके तारतम्यका विवेचन करते समय साफ कह दिया है- न 
| ते ( ज्ञानन ) कम प्रणमन्ति कूप नद्या पिवन्निव ” - नदीपर जिसे पानी मिलता 
। है, वह जिस प्रकार कुएंकी परवाह नहीं करता उसी प्रकार ति' अर्थात्‌ ज्ञानी 


॥ 5 


| पुरुष कर्मकी कुछ परवाह नही करते ( मभा शा २४० १० )। ऐसेही पाडव- 
| गीताके सत्रहवे श्लोकमें कुएँका दृष्टान्त यों दिया है - जो वासुदेवका छोडकर 
| दूसरे देवताकी उपासना करता है, वह - “ तृपितों जाह्नवीतीरे कूप वाछति 
| दुर्मति ” - भागीरथी तटपर पीनेके लिये पानी मिलने परभी, कुएँ की इच्ठा 
| करनेवाले प्यासे पुरुषके समान मूर्ख है। यह दृष्टान्त केवल वैदिक ग्रथोमेंही नहीं 
| है, प्रत्युत पाछीके वौद्ध ग्रथोमेभी उसके प्रयोग ह । यह सिद्धान्त वौद्ध धर्मकोभी 
| मान्य है, कि जिस पुरुषने अपनी तृष्णा समूल नष्ट कर डाली हो उसे आगे और 
| कुछ प्राप्त करनेके लिये नही रह जाता, और इस सिद्धान्तको वतलाते हुए उदाव 
| तामक पाली ग्रथके ( ७ ९ ) इस एलोकमें यह दृप्टान्त दिया है - “ कि कयिरा 
| उदपानेन आपा चे सब्वदा सियुम /- सर्वदा पानी मिलने योग्य हो जानेसे कुऐंको 
| छेकर क्‍या करना है ? आजकल वडे-वडे शहरोमें यह देखाभी जाता हैं, कि घरम 


| नल हो जानेसे फिर कोई कुएँकी परवाह नही करता | इससे और विशेष कर 
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६ ६ कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेबु कदाचन। 
मा कर्मफलहेत॒भूमो ते संगो5रुत्वकमाणे ॥ ४७॥ 


| शुकानुप्रश्नके विवेचनसे गीताके दुष्टान्तका स्वारस्य ज्ञात हो जायगा, और 
| यह दीख पडेगा, कि हमने इस श्लोकका ऊपर जो अर्थ किया है, वही सरल और 
| ठीक है । परतु, चाहे इस कारणसे हो, कि ऐसे अर्थसे वेदोमे कुछ गौणता आ जाती 
| है, अथवा इस साप्रदायिक सिद्धान्तकी ओर दृष्टि देनेसे हो, कि श्ञानमेंही समस्त 
| कर्मोंका समावेश रहनेके कारण ज्ञानीको कर्म करनेकी जरूरत नहीं। गीताके 
| टीकाकार इस श्छोकके पदोका अन्वय कुछ निराले ढेंगसे लगाते है। वे इस 
| श्लोकके पहले चरणमें तावान्‌' और दूसरे चरणमें 'यावान्‌' पदोको अध्याहुत 
| मानकर ऐसा अर्थ लगाते है - “ उदपाने यावानर्थ तावानेव सर्वेत सम्प्लुतोदके 
| यथा सम्पय्ते तथा यावान्‌ सर्वेषु वेदेषु अर्थ तावानू विजानत कब्राह्मणस्य 
| सम्पद्यते ” - अर्थात्‌ स्नान-पान आदि कर्मोके लिये कुएंका जितता उपयोग 
| होता है, उतनाही बडे तालाबकाभी ( सर्वेत सम्प्लुतोदके ) हो सकता है, 
| उसी प्रकार वेदोका जितनाभी उपयोग है, उतना सब, ज्ञानी पुरुषको 
| श्ञानसे हो सकता है। परतु इस अन्वयमें पहली श्लोकपक्तिर्में 'तावान्‌' और 
| दूसरी पक्तिमें 'यावान्‌' इन दो पदोंके अध्याहार कर लेनेकी आवश्यकता पडनेके 
| कारण, हमने इस अन्वय और अर्थकों स्वीकृत नहीं किया। हमारा अन्वय 
| और अथे किसीभी पदके, अध्याहार किये विनाही लग जाता है, और पूर्वके 
| श्लोकसे सिद्ध होता है, कि उसमें प्रतिपादित बेढोके कोरे अर्थात्‌ ज्ञानव्यतिरिक्त 
| कर्मकाडका गौणत्वही इस स्थरूपर विवक्षित है। अब ज्ञानी पुरुषकों यज्ञयाग 
| आदि कर्मोंकी कोई आवश्यकता न रह जानेसे, कुछ छोग जो यह अनुमान किया 
| करते हैं, कि इन कर्मोको ज्ञानी पुरुष न करे, बिलकुल छोड दे - यह बात गीताको 
| समत नहीं है। क्योकि, यद्यपि इन कर्मोका फल ज्ञानी पुरुषको अभीष्ट नहीं 
| होता, तथापि फलके लिये न सही, तोभी यज्ञयाग आदि कर्मोको, अपना शास्त्न- 
| विहित कतंव्य समझकर, वह कभी छोड नही सकता - अठारहवे अध्यायमें 
| भगवानने अपना निश्चित मत स्पष्ट कह दिया है, कि फलाशा न रहे, तोभी 
| अन्यान्य निष्काम कर्मेकि समान यज्ञयाग आदि कमंभी ज्ञानी पुरुषको ति सग- 
| बुद्धिसि करनेही चाहिये ( पिछले एलोकपर और गीता ३ १९ पर हमारी जो 


| टिप्पणी है, उसे देखो )। यही निष्कामविषयक अर्थ अब अगले एलोकमें व्यक्त' 
| कर दिखलाते हैं -] 


( ४७ ) कर्म करने मात्नका तेरा अधिकार है, फल (मिलना या न 


५8० ) कभीभी तेरे अधिकार अर्थात्‌ तावेमें नही, ( इसलिये मेरे कर्मका ) 
गीर ४१ 
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ह ६ योगस्थः कुरु कमाणि संग त्यक्त्वा धनंजय | 
सिद्धबसिद्धयो: समो भूत्वा समत्व॑ योग उच्यते ॥ ४८ ॥ 


अमुक फल मिले, यह ( लालची ) हेतु ( मनमें ) रखकर काम करनेवाल्य न हो, 
भौर कर्म न करनेकाभी तू आग्रह न कर। 
| [ इस श्लोकके चारों चरण परस्पर एक दृूसरेके अर्थके पुरक हैं। इस 
| कारण अतिव्याप्ति न होकर कर्मयोगका सारा रहस्य थोडेमें उत्तम रीतिसे 
| वतला दिया गया है। और तो क्‍या, यह कहनेमेंभी कोई हानि नही, कि ये चारो 
| चरण कर्मयोगकी चतु सृत्रीही है । यह पहले कह दिया है, कि “ कर्म करने मात्का 
| तेरा अधिकार है। ” परतु इसपर यह शका होती है, कि, कर्मका फल तो कमंसेही 
| सयुकत होनेके कारण “ जिसका पेड, उसीका फल ” इस न्यायसे जो कर्म करनेका 
| अधिकारी है, वही फलकाभी अधिकारी होगा । अतएवं इस शकाको दूर करनेके 
| निमित्त दूसरे चरणमें स्पष्ट कह दिया है, कि “ फलमें तेरा अधिकार नही है। “ 
| फिर इससे निष्पन्न होनेवाला तीसरा यह सिद्धान्त बतलाया है, कि “ मनमें 
| फलाशा रखकर कर्म करनेवाला मत हो । ” ( 'कर्मफलहेतु ” ८ कमेफले हेतुर्य॑स्य 
| स॒ कर्मफलहेतु ऐसा बहुन्नीह समास होता है, ), परतु कर्म और उसका फल 
| दोनो सलूग्न होते है, इस कारण यदि कोई ऐसा सिद्धान्त प्रतिपादन करने लगे, 
| कि फलाशाके साथ साथ फलकोभी छोडही देना चाहिये, तो उसेभी सच न 
| माननेके लिये अतमें स्पष्ट उपदेश किया है, कि “ फलाशाको तो छोड दे, पर 
| इसके साथही कर्म न करनेका अर्थात्‌ कर्म छोडनेका आग्रह न कर ।” साराश, 
| “कर्म कर ” कहनेसे यह अर्थ तो नही होता कि “ फलकी आशाको रख ” और 
| “ फलकी आशाकों छोड ” कहनेसे यह अर्थ नही हो जाता कि “ कर्मोकों छोड 
| दे ” अतएव इस श्लोकका यह अर्थ है, कि फलाशा छोडकर कर्तव्य-कर्म अवश्य 
| करना चाहिये, कितु न तो कर्मकी आसक्ततिमें फंसे और न कर्मही छोड़ें - 
| “त्याग्रों न युक्त इह कर्मसु नापि राग ” (योग ५ ५ ५४ )। और यह 
| दिखछाकर कि फल मिलनेकी वात अपने वश नही है, कितु उसके लिये और 
| अनेक बातोकी अनुकूलता आवश्यक है, अठारहवे अध्यायमें फिर यही अर्थ 
| औरभी दृढ़ किया गया है ( गीता १८ १४-१६, गीतारहस्य प्र ५, प्‌ ११५, 
| पभ्र १२ )। अब कर्मयोगका यह स्पष्ट लक्षण वतलतते हैं, कि इसेही योग अथवा 
| कर्मयोग कहते है - ] 
(४८ ) हे घघमजय ” आसक्ति छोडकर, और कर्मकी सिद्धि हो या असिद्धि, 
दोनोको समानही मानकर “योगस्थ' हो करके कर्म कर, ( कमंके सिद्ध होने या 
निष्फल होनेमें रहनेवाली ) समताकी (मनो-) वृत्तिकोही (कर्म-)योग कहते हैं। 
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दूरेण हावरं कम बुद्धियोगाद्धनंजय । 
बुद्धी शरणमन्विच्छ कृपणाः कलहेतवः ॥ ४९ ॥ 


बुद्धियुक्तो जहातीह उभे सुक्तदुष्कृते । 
तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः कर्म कीशलूम्‌ ॥ ५० ॥ 


(४९) क्योकि हे धनजय ! वुद्धिके (साम्य-)योगकी अपेक्षा ( बाह्य ) कमें 
बहूतही कनिष्ठ है। अतएवं इस साम्य-बुद्धिको शरणमें जा। फलहेतुक अर्थात्‌ 
फलपर दृष्टि रखकर काम करनेवाले छेग कृपण अर्थात्‌ दीन या निचले दर्जेके 
हैं। (५०) जो (साम्य-) बुद्धिसे युक्त हो जाय, वह इस छलोकमें पाप और पुण्य, 
दोनोसे अलिप्त रहता है, अतएवं योगका आश्रय कर। ( पाप-पुष्यसे वचकर ) 
कर्म करनेकी चतुराईकोही ( कुशलता या युक्ति ) कर्मयोग कहते है । 


| | इन इलोकोर्में कर्मंयोगका जो लक्षण बतलाया है, वह महत्त्वका है, 
| इस सबंधमें गीतारहस्यके तीसरे प्रकरणमें (पृ ५६-६४ ) जो विवेचन किया 
| गया है, उसे देखो । पर उसमेंभी कर्मयोगका जो तत्त्व - “ कर्मकी अपेक्षा बुद्धि 
| श्रेष्ठ है ” -- ४९ वे श्लोकमें बतलाया है, वह अत्यत महत्त्वका है। बुद्धि! शब्दके 
| पीछे व्यवसायात्मिका' विशेषण नहीं है, इसलिये इस श्छोकमें उसका अर्थ 
| वासना” या समझ्ष' होना चाहिये। कुछ लोग वुद्धिका अर्थ ज्ञान” करके इस 
| एलोकका ऐसा अर्थ करना चाहते है, कि ज्ञानीकी अपेक्षा कम हलके दर्जका है, 
| परतु यह अर्थ ठीक नहीं है। क्योंकि, पीछे '४८ वे इलोकमे समत्वका लक्षण 
| बतलाया है, और ४९ वे तथा अगले शलोकमेंभी वही वर्णित है, इस कारण यहाँ 
] बुद्धिका अथे समत्व-बुद्धिहों करना चाहिये। किसीभी कमेंकी भलाई-बुराई 
| कमेंपर अवरूबित नही होती, कर्म एकही क्यो न हो, पर करनेवालेकी भली वा 
| बुरी वृद्धिके अनूसार वह शुभ अथवा अशुभ हुआ करता है, अत कर्मकी अपेक्षा 
| बुद्धिही श्रेष्ठ है, इत्यादि नीतिके तत्त्वोका विचार गीतारहस्यके' चौथे, बारहवे 
| और पढ्॒हवे प्रकरणमे (पु ८८, ३८३-३८४, ४७७-४८० ) किया गया 
| है, इस कारण यहाँ और अधिक चर्चा नही करते । ४१ वे इलोकमें बतलायाही 
| है, कि वासनात्मक बुद्धिकों सम और शुद्ध रखनेके लिये कार्य-अकार्यका निर्णय 
| करनेवाली व्यवसायात्मका वृद्धि पहले स्थिर हो जानी चाहिये । इसकछिये 'साम्य- 
| बुद्धि - इस शब्दसेही स्थिर व्यवसायात्मका बुद्धि, और शुद्ध वासना (वासनात्मक 
| बुद्धि) इत दोनोकाभी बोध हो जाता है। यह साम्य-बुद्धिही, शुद्ध आचरण 
| अथवा कर्मयोगकी जड है, इसलिये ३९ वे श्लोकमें भगवानने पहले जो यह 
| कहा है, कि कर्म करनेकीभी कर्मकी बाघा न लूगनेवाली युक्ति अथवा योग तुझे 
| बतलाता हैँ, उसीके अनुसार इस श्लोकमें कहा है, कि “ कर्म करते समय बुद्धिको 
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६३६ कर्मजं बुद्धियुक्ता हि फर्ल त्यक्त्वा मनीषिणः 
जन्मवन्धाविनिम्क्ताः पद गच्छन्त्यनामयम्‌ ॥ ५१ ॥ 


यदा ते मोहकलिलं बुद्धिव्यतितरिष्याति | 
तदा गन्ताले निर्वेद श्रोतव्यस्य श्रुतस्य च॥ ५२ ॥ 


श्रुतिविप्रतिपत्ञा ते यद्ा स्थास्याति निश्चला । 
समाधावचला चुद्धिस्तदा योगमवाप्स्यसि ॥ ५३ ॥ 


| स्थिर, पवित्र, सम और शुद्ध रखनाही ” वह 'युक्ति' या कौशल्य' है, और 
| इसीको योग कहते हैं - इस प्रकार योग शब्दकी दो बार व्याख्या की गई है। 
| ५० वे इलोकके “योग कममंसु कौशलूम्‌ ” इस पदका इस प्रकार सरल अर्थ 
| लगनेपरभी, कुछ लोगोंने ऐसी खीचातानीसे अर्थ लगानेका प्रयत्न किया है, 
| कि “ कर्मसु योग कौशलमम्‌ / - कर्ममे जो योग है, उसको कौशल कहते हैं । पर 
| कौशल शब्दकी व्याख्या करनेका यहाँ कोई प्रयोजन नहीं है, योग” शब्दका 
| लक्षण बतलानाही अभीष्ट है, इसलिये यह अर्थ सच्चा नहीं माना जा सकता | 
| इसके अतिरिक्त जब कि “ कर्मसु कौशलूम्‌ ” ऐसा सरल अन्वय छूग सकता हैं, 
| तब कर्मसुयोग ” ऐसा ऑंघासीघा अन्वय करनाभी ठीक नही है। अब वतढाते 
| है, कि इस प्रकार साम्य-बुद्धिसे समस्त कर्म करते रहनेसे व्यवहारका लछोप नही 
| होता और पूर्ण सिद्धि अथवा मोक्ष प्राप्त हुए विना नही रहता - ] 
( ५१ ) (समत्व-) बुद्धिसे युक्‍त (जो) ज्ञानी पुरुष कर्मफलका त्याग करते 

, (वे) जन्मके बधसे मुक्त होकर ( परमेश्वरके ) दु खविरहित पदको जा पहुँचते 
। (५२ ) जब तेरी बुद्धि मोहके गँदले आवरणसे पार हो जायगी, तव उन 
वातोसे तू विरक्‍्त हो जायगा, जो सुनी हैं और सुननेकी है । 

| [ अर्थात्‌ तुझे अधिक कुछ सुननेकी इच्छा न होगी । क्योकि इत बातोके 

| सुननेसे मिलनेवाला फल तुझे पहलेही प्राप्त हो चुका होगा। “निर्वेद! शब्दका 

| उपयोग प्राय ससारी प्रपचसे उकताहट या वैराग्यके लिये किया जाता है। इस 

| श्लोकमें उसका सामान्य अर्थ 'ऊब जाना ' या “चाह न रहना ही है। अगले 

| श्लोकसे दीख पटेगा, कि यह उकताहट, विशेष करके पीछे बतलाये हुए, त्रैगुण्य- 

| विषयक श्रौत-कर्मेके सबंधमें है | ] 

(५३ ) ( ताना प्रकारके ) वेदवाक्योंसे घबडाई हुई तेरी बुद्धि जब समाधिवृत्तिमें 
स्थिर और निश्चल होगी, तब ( यह साम्य-बुद्धिरप ) योग तुझे प्राप्त होगा । 

[ साराश, ह्वितीय अध्यायके ४४ वे श्लोकके कथनानुसार, लोग जो बेद- 
| वाक्यकी फलश्रुतिमें भूले हुए है, और जो छोग किसी विशेष फलकी प्राप्तिके 
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अर्जुन उवाच | 


६ ६ स्थिवपष््लस्य का भाषा समाधिस्थस्य केशव | 
स्थितथीः कि प्रभाषेत किमासीत त्रजेत किम्‌ ॥ ५४ ॥ 


श्रीभगवानुवाच | 
प्रजहाति यदा कामान्सवान्याथ मनोगतान | 
आत्मन्येवात्मना तुष्ठः स्थितप्रज्ञस्तदोच्यते ॥ ५५ ॥ 
दुःखेष्वनुद्वधिम्मनाः सुखेषु विगतस्पहः | 
वीवराग सयक्रोधः स्थितधीमेनिरुच्यते ॥ ५६ ॥ 
यः सर्वत्नानभिख्नेहस्तत्तत्पाप्य शुभाशुसम्‌ । 
नाभिनन्द॒ति न हिष्टि तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ५७॥ 


| लिये कुछ-न-कुछ कर्म करनेकी घुनमें लगे रहते है, उनकी बुद्धि स्थिर नहीं 
| होती - औरभी अधिक गडवडा जाती हैं। इसलिये अनेक उपदेशोका सुनना 
| छोड कर चित्तको निश्चल समाधि-अवस्थामें रख, ऐसा करनेसे साम्य-बुद्धिरूप 
| कर्मयोग तुझे प्राप्त होगा और अधिक उपदेशकी जरूरत न रहेगी, एव कर्म 
| करनेपरभी तुझे उनका पाप न लगेंगा। इस रीतिसे जिस कर्मयोगीकी बुद्धि या 
| प्रज्ञा स्थिर हो जाय, उसे स्थितप्रज्ञ कहते है । अब अर्जनका प्रश्न है, कि उसका 
| व्यवहार कैसा होता है । ] 


अर्जुनने कहा - (५४) है केशव ! ( मुझे बताओ कि ) समाधिस्थ स्थितप्रज्ञ 
किसे कहे ? उस स्थितश्रज्ञका बोलना, बैठना, और चलना कैसा रहता है ? 
| [ इस श्लोकमें 'भाष।' शब्द 'लक्षण'के अर्थमे प्रयुक्त है और हमने उसका 
| भाषातर, उसकी भाषा धातुके अनुसार “ किसे कहे ” किया है। गीतारहस्यके 
| वारहवे प्रकरणर्म (पृ ३६८-३६९ ) स्पष्ट कर दिया है, कि स्थितप्रज्ञका 
| बर्ताव कर्मयोगशास्त्रका आधार है, और उससे अगले वर्णनका महत्त्व ज्ञात हो 
| जायगा । ] 
श्रीभगवानने कहा - (५५) हे पार्थ ! ( जब कोई मनुष्य अपने ) मनके समस्त 
काम अर्थात्‌ वासनाओको छोडता है, और अपने आपमेंही सतुष्ट होकर रहता 
है, तव उसको स्थितप्रझ्ष कहते हैं। (५६ ) दु खमें जिसके मनको खेद नहीं 
होता, सुखमें जिसकी आसक्ति नही, और प्रीति, भय एवं क्रोध जिसके छूट गये हैं, 
उसको स्थितप्रज्ञ मुनि कहते है । (५७ ) सब वातोमें जिसका मन नि सग्र हो गया, 
ओर यथाप्राप्त शुभ-अशुभका जिसे आनद या विपादभी नहीं, ( कहना चाहिये 
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यदा संहरते चाय कूर्मा5ड्गानीव सर्वेश्ञः। 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थेम्यस्तस्य पन्ञा प्रविष्ठिता॥ ५८॥ 


विषया विनिवतन्ते निराहारस्य देह्िनः । 
रसवर्ज रसोष्प्यस्य परं दष्टवा निवरतंते॥५९॥ 


कि ) उसकी वृद्धि स्थिर हुईं। (५८) जिस प्रकार कछुवा अपने (हाथ-पैर आदि) 
अवयव सव ओरसे सिकोड लेता है, उसी प्रकार जब कोई पुरुष इद्रियोंके ( शब्द, 
स्पर्श आदि ) विपयोसे ( अपनी ) इद्वियोको खीच लेता है, तब ( कहना चाहिये 
कि ) उसकी वृद्धि स्थिर हुई। (५९) त्तिराहारी पुरुषके विषय छूट जावे, तोभी 
( उनका ) रस अर्थात्‌ चाह नही छूटती | परतु परब्रह्मका अनुभव होनेपर ( सब 
विषय और उनकी) चाहभी छूट जाती है-अर्थात्‌ विषय और उनकी चाह, दोनो 
छट जाते है । 
| [ अन्नसे इद्रियोका पोषण होता है। अतझुव निराहार या उपवास करनेसे 
| इद्रियाँ अशक्त होकर अपने विषयोका सेवन करनेमें असमर्थ हो जाती हैं। 
| पर इस रीतिसे विपयोपभोगका छूटना केवल जदबर्दस्तीकी, अशक्तताकी वाह्य 
| क्रिया हुईं। उससे मनकी विषयवासना ( रस ) कुछ कम नही होता, इसलिये 
| वह वासना जिससे नष्ट हो, उस ब्रह्मज्ञानकी प्राप्ति करनी चाहिये । इस प्रकार 
| ब्रह्मका अनुभव हो जानेपर मन एवं उसके साथही साथ इद्रियाँभी आप-ही-आप 
| तावेमे रहती है, इद्रियोको ताबेमें रखनेके लिये निराहार आदि उपाय आवश्यक 
| नही हैं, यही इस श्लोकका भावार्थ है। और यही अर्थ आगे छठे अध्यायके इस 
| श्लोकमे स्पष्टतासे वर्णित है (गीता ६ १६, १७, रे ६, ७), कि योगीका आहार 
| नियमित रहे, आहार-विहार आदिको वह विलकुलही न छोड दे। साराश, गीताका 
| यह सिद्धान्त ध्यानमें रखना चाहिये, कि शरीरको कृश करनेवाले निराहार 
| आदि साधन एकागी है, अतएव वे त्याज्य हैं, नियमित आहारविहार और ब्रह्म- 
| ज्ञानही इद्रियनिग्रहका उत्तम साधन है। इस श्लोकमें रस शब्दका “ जिद्धासे 
| अनुभव किया जानेवाला मीठा, कड़वा इत्यादि रस ” ऐसा अर्थ करके, कुछ लोग 
| यह अर्थ करते है, कि उपवासोंसे शेष इद्रियोंके विषय यदि छूटभी जायें, तोभी 
| जिह्वाका रस अर्थात्‌ खाने-पीने-की इच्छा कम न होकर बहुत दिनोंके निरा- 
| हारसे वह औरभी अधिक तीत्र हो जाती है, और, भागवतमें ऐसे अर्थका एक 
| श्लोकभी है ( भाग ११ ८ २० ) | पर हमारी रायमें गीताके इस शछोकका 
| ऐसा अर्थ करना ठीक नही | क्योकि दूसरे चरणसे वह मेल नही रखता। इसके 
| अतिरिक्त भागवतमें 'रस” शब्द नहीं, रसनः है, और गीताके शलोकका 
| दूसरा चरणभी वहाँ नही है । अतएवं भागवत और गीताके एलोकको एकार्थक 
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यततो हापि कोन्तेय पुरुषस्य विपश्चितः | 
इन्द्रियाणि प्रमाथीनि हरान्ति प्रसम मनः॥ ६०॥ 


वानि सवोणि संग्रम्य युक्त आरीत सत्परः। 
चशे हि यस्थेन्द्रियांणि तस्य भ्ज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ६१ ॥ 


| मान लेना उचित नही है। अब आगेके दो श्लोकोमें यही अर्थ अधिक स्पष्टकर 
| बतलाते है, कि विना ब्रह्मसाक्षात्कारके पूरा इद्रियनिग्रह होही नही सकता है-] 


( ६० ) कारण यह है, कि केवल ( इद्रियोंके दमन करनेके लिये ) प्रयत्न करनेवाले 
विद्वानकेभी मनको, हे कुतीपुत्त ! ये प्रवल इंद्रियाँ बलात्कारसे मनमानी ओर खीच 
लेती है। ( ६१ ) (अतएव ) इन सव इद्वियोका सयमनकर युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त 
और. मत्परायण होकर रहना चाहिये। इस प्रकार जिसकी इटद्रियाँ अपने आधीन 
हो जाये, ( कहना चाहिये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हो गई। 


| [इस एलोकमें कहा है, कि नियमित आहारसे इद्वियनिग्रह करके, साथही 
| साथ ब्रह्मज्ञानकी प्राप्तिके लिये मत्परायण होना चाहिये। अर्थात्‌ ईश्वरमें चित्त 
| छुगाना चाहिये, और ५९ वे श्लोकका हमने जो अर्थ किया है, उससे प्रकट 
| होगा, कि उसका हेतु क्‍या है ? मनुनेभी निरे इद्रियनिग्रह करनेवाले पुरुषको 
| यह इशारा किया है, कि “वबलवानिन्द्रियग्रामो विद्वासमपि क्षति ( मनु 
| २ २१५ ), और उसीका अनुवाद ऊपरके ६० वे श्लोकमें किया है | साराश, 
| इन तीन श्छोकोका भावार्थ यह है, कि जिसे स्थितप्रज्ञ होना हो, उसे अपना 
| आहार-विहार नियमित रखकर नब्रह्मज्ञानही प्राप्त करना चाहिये, और यह 
| ब्रह्मणान होनेपरही मन निर्वियय होता है, शरीरक्लेशके उपाय तो ऊपरी 
| हैं - सच्चे नहीं। मत्परायण' पदसे यहाँ भवित-मार्गकाभी आरभ हो गया 
| है (गीता ९ १३४ )। उपरके एलोकमें जो युक्त” शब्दका अर्थ योगसे तैयार 
| या बना हुआ है। गीता ६ १७ के युक्‍त' शब्द है, उसका अर्थ “नियमित' है। 
| पर गीताके इस शब्दका स्दवका अर्थ है- “ साम्य-बुद्धिका जो योग गीतामें 
| वत॒लाया गया है, उसका उपयोग करके तदनुसार समस्त सुखदु खोको शाति- 
| पूर्वंक सहन कर, व्यवहार करनेमें चतुर पुरुष ” ( गीता ५ २३ )। इस 
| रीतिसे निप्णात हुए पृरुषकोही 'स्थितप्रज्ञ” यह कहते है, उसकी यह अवस्थाही 
| सिद्धावस्था कहलाती हैँ, ओर इस अध्यायके तथा पाँचवे एवं वारहवे अध्यायके 
| अतमें इसीका वर्णन है। यह बतलूम दिया, कि विषयोकी चाह छोडकर स्थित- 
| प्रश् होनेके रे आवश्यक है ? अब अगले श्ट्रोकोमें यह वर्णन करते है कि, 
| विपमोमें चाह बसे उत्पन्न होती है? इस चाहसे आगे चलकर कामक्रोध आदि 
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ध्यायतो विपयान्पुंसः संगस्तेषुपजायते । 
संगात्संजायते कामः कामात्कोधोडमिजायते ॥ ६२ ॥ 


क्रोधाह्वाति सम्मोहः सम्मोहात्स्यतिविश्रमः। 
स्पृतिश्रशाइबुद्धिनाशो बुद्धिनाशात्प्रणस्यति ॥ ६३ ॥ 


रागद्वेपवियुक्तेस्तु विषयानिन्द्रियेश्वरन । 
आत्मवसश्यैविंधेयात्मा प्रसाइमघिगच्छति ॥ ६४ ॥ 


प्रसादे सवेदःखानां हानिरस्योपजायते | 
प्रसलचेतसो छ्याशु बुद्धिः पर्यवतिष्ठते ॥ ६५ ॥ 


| विकार कैसे उत्पन्न होते है? और अतमें उससे मनुष्यका नाश कंसे हो जाता 
| है। एवं इनसे छुटकारा किस प्रकार मिल सकता है? ] 


( ६२ ) विषयोका चिंतन करनेवाले पुरुषका इन विषयोमें सग बढता जाता है। 
फिर इस सगसे यह वासना उत्पन्न होती है, कि हमको काम ( अति वह विषय ) 
चाहिये, और ( इस कामकी तृप्ति होनेमें विध्न आनेसे ) उस कामसेही क्रोधकी 
उत्पत्ति होती है, (६३ ) क्रोधसे समोह अर्थात्‌ अविवेक होता है, समोहसे 
स्मृति- भ्रश, स्मृति-भ्रशसे बुद्धिनाश और बुद्धिननाशसे ( पुरुषका ) सर्वस्व नाश हो 
जाता है। ( ६४ ) परतु अपना आत्मा अर्थात्‌ अत करण जिसके काबूमें है, वह 
(पुरुष) प्रीति और द्वेषसे छूटी हुई, अपने आधीन इद्रियोंसे विषयोमें बर्ताव करकेभी 
( चित्तसे ) प्रसन्न रहता है। ( ६५ ) चित्त प्रसन्न रहनेसे उसके सब दु खोका नाश 
होता है। क्योकि जिसका चित्त प्रसन्न है, उसकी बुद्धिभी तत्काल स्थिर होती है। 


| [ स्मरण रहे, कि इन दो श्लोकोमें स्पष्ट वर्णन है, कि विषय या कर्मोको 
| न छोड, स्थितप्रज्ञ केवल उन्तका सग छोडकर विषयोगमेंही नि सग-बुद्धिसे वर्तेता 
| रहता है और उसे जो शात्ति मिलती है, वह कर्मत्यागसे नहीं, कितु फलाशाके 
| त्यागसे प्राप्त होती है। क्योकि, इसके सिवा अन्य बातोमें इस स्थितप्ज्ञ्में और 
| सनन्‍्यास-मार्यवाल्े स्थितप्रज्ञ्में कोई भेद नहीं है। इद्रिय-सयमन, निरिच्छा और 
| शाति ये गुण दोनोकोभी चाहिये, परतु इन दोनोमें महत्त्वका भेद यह है, कि 
| गीताका स्थितप्रज्ञ कर्मोंका सन्‍्यास नहीं करता, कितु छोकसग्रहके निमित्त 
| समस्त कर्म निष्काम बुद्धिसि किया करता है, और सन्यास-मागेवाला स्थित- 
| प्रश्ष करताही नही है ( गीता ३ २५ ) । कितु गीताके सन्यास-मार्गीय टीका- 
| कार इस भेदकों गौण समझकर, साप्रदायिक आग्रहसे प्रतिपादन किया करते 
| है, कि स्थितप्रश्का उक्त वर्णन सनन्‍्यास-मार्गकाही है। इस प्रकार जिसका 
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नास्ति घुर्धिरियुक्तस्य न चायुक्तत्य भावना। 
न चाभमावयतः शान्तिरशान्तस्य कुतः खुखम्‌ ॥ ६६ ॥ 


इल्द्रियाणां द्वि चरतां यन्मनो5नुविधीयते । 
तदस्य हराति प्रज्ञां वायुनांवामिवाम्मसि ॥ ६७ ॥ 


तस्मायस्य मसहाबाहो निगृहीतानि सर्वेद्राः | 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थम्यस्तस्य भज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ६८ ॥ 


या निश्ञा सर्वमृतानां तस्यां जागर्ति संयसी। 
यस्यां जाग्रावि भूताने सा निशा पश्यती झुनेः ॥ ६५९ ॥ 


| चित्त प्रसन्न नही, उसका वर्णनकर स्थितप्रज्ञके स्वस्पको अब औरभी अधिक 
| व्यक्त करते है - | 

(६६ ) जो पुरुष उक्त रीतिसे युक्त अर्थात्‌ योगयुक्‍त नही हुआ है उसमें 
( स्थिर ) वृद्धि और भावना अर्थात्‌ दृढ-बुद्धिर्प निष्ठाभी नहीं रहती। जिसे 
भावना नही, उसे शाति नही, और जिसे शाति नही, उसे सुख मिलेगा कहांसे ? 
( ६७ ) ( विषयोमें ) सचार अर्थात्‌ व्यवहार करनेवाली इद्रियोंके पीछे पीछे मन 
जो जाने ऊूगता है, वही पुरुषकी वुद्धिको ऐसे हरण किया करता है, जैसे कि 
पानीमें नौकाको वायु खीचती है। ( ६८ ) अत्तत्व हे महाबाहु अर्जुन ! इद्वियोंके 
विपयोंसे जिसकी इद्वियाँ चहूं ओरसे हटी हुई हो, ( कहना चाहिये कि ) उसीकी 
बुद्धि स्थिर हुई। 


| [ साराश, मनके निग्नहके हारा इद्वियोका निग्रह करता सब साधनोका 
| मूल है। विषयोमं व्यग्र होकर इद्रियाँ इघर-उघर दौदडती रहें, तो आत्मज्ञान 
| भाप्तकर लेनेकी ( वासनात्मक ) बुद्धिहो नही हो सकती । अर्थ यह है, कि बुद्धि 
| व हो, तो उसके विषयमें दुढ उद्योगभी नहीं होता, और फिर शात्ति एव 
| सुखभी नहीं मिलता । गीतारहस्यके चौथे प्रकरणमें दिखलाया है, कि इद्रिय- 
| निग्नहका यह अथ्थे नही है, कि इद्धियोको सवेथा दवाकर सब कर्मोको बिलकुल 
| छोड दे, किंतु गीताका अभिप्राय यह है, कि ६४ वे श्छोकमें जो वर्णन है, उसके 
| अनुसार निष्काम बुद्धिसे कर्म करते रहना चाहिये ॥ ] 


( ६९ ) सव लोगोकी जो रात है, उसमें स्थितप्रज्ञ जागता है, और जब समस्त 
प्राणिमान्न जागते रहते हैं, तव इस ज्ञानवान्‌ पुरुषको रात मालूम होती है। 
| [यह विरोघाभासात्मक वर्णन अलूकारिक है। अज्ञान अधकारको 
| भौर ज्ञान प्रकाशकों कहते है ( गीता १४ ११ ) | अर्थ यह है, कि अज्ञानी' 


६५० » गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


आपूर्यमाणमचलग्राविष्ठे समुद्वमापः प्रविश्वन्ति यद्धत्‌ । 
तह्त्कामा ये प्रविशन्ति सर्वे स शान्तिमाप्नाति न कामकामी ॥७०॥ 


$ $ विहाय कामान्यः सवोन्पुमांश्वरति निःस्पहः । 
निर्ममो निरहंकारः स शान्ति घिच्छति ॥ ७१ | 


| छोगोको जो वस्तु अनावश्यक प्रतीत होती है, ( भर्थात्‌ उन्हे जो अधकार है 
| वही ज्ानियोको आवश्यक होती है, और जिसमें अज्ञानी लोग उललझे रहते है, 
| उन्हे जहाँ उनेला मालम होता है - वही ज्ञानीको अंधेरा दीख पडता है - अर्थात्‌ 
| ज्ञानीकीं वहू अभीष्ट नहीं रहता। उदाहरणार्थ, ज्ञानी पुरुष काम्य कर्मोको 
| तुन्छ मानता है, तो सामान्य लोग उन्हीसे लिपटे रहते हैं, और ज्ञानी पुरुषको 
| जो निष्काम कर्म चाहिये, उसकी औरोको चाह नही होती । ] 
( ७० ) चारो ओर्से . ( पानी ) भरते जानेपरभी जिसकी मर्यादा नही डिगती, 
ऐसे समृद्र्भे जिस प्रकरार-सब पानी चला जाता है, उसी प्रकार जिस पुरुषमें समस्त 
विषय ( उसकी शांति भग किये विनाही ) प्रवेश करते हैं, उसेही ( सच्ची ) शाति 
मिलती है। विषयोकी इच्छा करनेवालेको ( यह शाति मिलना सभव नही है ) । 
| [इस ईंछोकंका अर्थ यह नही है, कि शाति प्राप्त करनेके लिये कर्म 
| न करन चाहिये; भ्रत्युत भावार्थ यह है, कि साधारण लोगोका मन फलाशासे 
| या काम्य-वासनोंसे घबडा जाता है, और उनके कमोसे उनसे मनकी शाति 
| बिगड़ जाती है, परतु जो सिद्धावस्थामें पहुँच गया है, उसका मन फलाशासे 
| क्षुब्ध नही होता, कितनेही कर्म करनेको क्यो न हो, पर उसके मनकी शातति 
| नही डिगती | वह समुद्रसरीखा शात बना रहता है, और सब काम किया 
| करता है, अतएवं उसे सुख-दु खकी व्यथा नही होती । (उक्त ६४ वाँ श्लोक 
| और गीता ४ १९ )। अब इस विषयका उपसहार करके वतलाते हैं, कि 
| स्थितप्रज्ञकी इस स्थितिका नाम क्‍या है ? ] 

( ७१ ) जो पुरुष समस्त काम अर्थात्‌ आसक्ति छोडकर और नि स्पृह हो 
करके ( व्यवहारमें ) बतेता है, एव जिसे ममत्व और अहकार नही होता, उसेही 
शाति मिलती है ! 

| [ सन्‍्यास-मार्गके टीकाकार इस “चरति' ( बर्तता है) पदका “भीख 
| माँगता फिरता है ” ऐसा अर्थ करते है, परतु यह अर्थ ठीक नही है। पिछले 
| ६४ वे और ६७ वे श्लोकोमें 'चरन्‌” एवं 'चरता का जो अर्थ है, वही अर्थ यहाँभी 
| करना चाहियें। गीतामें ऐसा उपदेश कहीभी नही है, कि स्थितप्रज्ञ भिक्षा 
| माँगा करे | हाँ, इसके विरुद्ध ६४ वे श्लोकमें यह स्पष्ट कह दिया है, कि स्थित- 
| भ्ज्ञ पुरुष इद्रियोको अपने अधीन रखकर “ विषयोमें ब्तें। अतएव चरतिका 


पथ 
ख् 


दूसरा अध्याय ब्ण्र्‌ 


एपा ब्राह्मी स्थितिः पाथ नेनां भाप्य विसुद्यति। 
स्थित्वास्यामन्तकाले5पि बह्मनिर्वाणसच्छाति | ७२ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्तसु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
साख्ययोगो नाम द्वितीयोष्ष्याय ॥॥ २ ॥। 


| ऐसाही अर्थ करना चाहिये, कि “ बतंता है ” अर्थात्‌ “ जगतके व्यवहार करता 
| है ”। श्रीसमर्थ रामदासस्वामीने दासबोधके उत्तराधेमें इस बातका उत्तम 
| वर्णन किया है, कि “नि स्पृह' चतुर पुरुष ( स्थितप्रज्ञ ) व्यवहारमें कैसे वर्तता 
| है, और गीतारहस्यके चौदहवे प्रकरणका विषयभी वही है। ] 


( ७२ ) हे पार्थ। ब्राह्मी स्थिति यही है। इसे पा जानेपर कोईभी मोहमें नही 

फेंसता, और अतकालमें अर्थात्‌ मरनेके समयमेंभी इस स्थितिमें रहकर वह ब्रह्म- 

निर्वाण अर्थात्‌ ब्रह्ममें मिल जानेके स्वरूपका मोक्ष पाता है। 
| [ यह ब्राह्मी स्थिति कमंयोगकी अतिम और अत्यृत्तम स्थिति है ( गीतार. 
| प्र ९, पु २११, २५१ ), और इसमें विशेषता यह है, कि इसके प्राप्त 
| हो जानेसे फिर मोह नहीं होता | यहाँपर इस विशेषत्वके बतलानेका कारण 
| यह कि, यदि किसीको किसी दिन देवयोगसे घडी-दो घडीके लिये इस ब्राह्मी 
| स्थितिका अनुभव हो सके, तो उससे चिरकालिक लाभ नही होता । क्योकि 
| किसीभी मनुष्यकी यदि मरते समय यह स्थिति न रहेगी, तो मरणकालमें 
| जैसी वासना मनमें रहेगी, उसीके अनुसार आगे पुनर्जेन्म होगा ( गीतारहस्य 
| पृ २९१ ) । यही कारण है, जो ब्राह्मी स्थितिका वर्णन करते हुए इस श्लोकमें 
| स्पष्टतलया कह दिया है, कि 'अतकाले४पि'- अतकालमेंभी, स्थितप्रज्ञकी यह 
| अवस्था स्थिर बनी रहती है। अतकालमें मनके शुद्ध रहनेकी विशेष आवश्य- 
| कताका वर्णन उपनिषदोमें (छा ३ १४ १, प्र ३१० ) और गीतामेंभी 
| ( गीता ८ ५-१० ) है। यह वासनात्मक कर्म अगले अनेक जन्मोंके मिलनेका 
| कारण है, इसलिये प्रकटही है, कि कम-से-कम मरनेके समय तो वासना श्न्य 
| हो जानी चाहिये। और फिर यहभी कहना पडता है, कि मरण समयमें 
| वासना शून्य होनेके लिये पहलेही वैसा अभ्यास हो जाना चाहिये। क्योकि, 
| वासनाको शून्य करनेका कर्म अत्यत कठिन है, और बिना ईश्वरकी विशेष 
| कपाके उसका सहसा किसीकोभी प्राप्त हो जाना न केवछ कठिन है, वरन 
| असभवभी है, यह तत्त्व केवल वैदिक घमेमेंही नही है, कि मरण-समयमें वासना 
| शुद्ध होनी चाहिये, कितु अन्यान्य धर्मोमेंभी यह तत्त्व अगीकृत हुआ है। 
| (गीतारहस्य प्र १३, पू ४४१ ) ] 


ध्प्र गीवारदस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए उपनिषदर्मे, ब्रह्मविद्या- 
न्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके सवादमें 
साख्ययोग नामक दूसरा अध्याय समाप्त हुआ । 


| [इस अध्यायमें, आरभमें साख्य अथवा सन्वास-मार्गका विवेचन है, 
| इस कारण इसको साख्ययोग नाम दिया गया है। परतु इससे यह न समझ लेना 
| चाहिये, कि पूरे अध्यायमें वही विषय है । एकही अध्यायमें प्राय अनेक विषयोका 
| वर्णन होता है। जिस अध्यायमें जो विषय आरभममें आ गया है, अयवा जो 
| विषय उसमें प्रमुख है, उसके अनुसार उस अध्यायका नाम रख दिया जाता है। 
| ( गीतारहस्य प्रकरण १४, पूं ४४६ ) ] 


तीसरा अध्याय दर 


तृतीयोष्यायः । 


अज्जुन उवाच | 
ज्यायसी चेत्कर्मणस्ते मता बुद्धिजनादन। 
तत्कि कमाणि घोरे मां नियोजयालि केशव॥ १ ॥ 
व्यामिश्रेणेव वाक्येन बुद्धि मोहयसीव मे | 
तदेक वद निश्चित्य येन अयो5हमाप्लुयाम्‌ ॥ २॥ 


श्रीभगवानुवाच | 
ह ६ लोके5स्मिन्द्रिविधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयानध। 
ज्ञानयोगेन सांख्यानां कमंयोगेण योगिनाम्‌ ॥ ३ ॥ 


तीसरा अध्याय 


[ अर्जुनको भय हो गया था, कि मुझे भीष्म-द्रोण आदिको मारना पडेगा। 
अत साख्य-मार्गके अनुसार आत्माकी नित्यता और अशोच्यत्वसे यह सिद्ध करके 
कि अर्जुनका भय वृथा है, फिर स्वधमंका थोडा-सा विवेचन करके गीताके 
मुख्य विषय कर्मयोगका दूसरेही अध्यायमें आरभ किया गया है, और कहा गया 
है, कर्म करनेपरभी उनके पाप-पुण्यसे बचनेके लिये केवल वही एक युक्‍क्ति या 
योग है, कि वे कर्म साम्य-बुद्धिसे किये जावे। इसके अनतर अतर्में उस कर्मयोगी 
स्थितप्रज्ञका वर्णनभी किया गया है, कि जिसकी बुद्धि इस प्रकार सम हो गई है। 
परतु इतनेसेही कर्मणोगका विवेचन पूरा नही हो जाता। यह बात सच है, कि कोईभी 
काम सम-बुद्धिसि किया जावे, तो उसका पाप नहीं रूगता, परतु जब कर्मकी अपेक्षा 
समवुद्धिकीही श्रेष्ठता विवादरहित सिद्ध होती है (गीता २ ४९ ), तब फिर 
स्थितप्रज्ञकी नाई बुद्धिकों सम कर लेनेसेही काम चल जाता है, इससे यह सिद्ध 
नही होता, कि कर्म करनेही चाहिये । अतएव जब अर्जुनने यही शका प्रश्नरूपमें 
उपस्थित की, तब भगवान्‌ इस अध्यायमें तथा अगले अध्यायमें प्रतिपादन करते 
हैं, कि / कर्म करनेही चाहिये । ” ] 

अर्जुनने कहा - ( १ ) हे जनादंन ! यदि तुम्हारा यही मत है, कि कर्मकी 
अपेक्षा (साम्य-) बुद्धिही श्रेष्ठ है, तो हे केशव ! मुझे ( युद्धके ) घोर कर्ममें क्यों 
लगाते हो” (२ ) देखनेमें व्यामिश्न अर्थात्‌ सदिग्ध भाषण करके तुम मेरी 
वृद्धिकी भ्रममें डाल रहे हो | इसलिये तुम ऐसी एकही बात निश्चित करके मे 
बतलाओ, जिससे मुझे श्रेय अर्थात्‌ कल्याण प्राप्त हो । 


श्रीभगवानने कहा - ( ३ ) है निप्पाप अर्जुन ! ( अर्थात्‌ दूसरे अध्यायमें ) 


६०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


न कर्मणामनारम्मानैष्कर्म्य पुरुषोष््लुवे । 
न च संनन्‍्यसनादेव सिद्धि समधिगच्छति॥ ४॥ 


न हि कश्चित्क्षणमपि जात॒ विष्ठत्यकम॑क्ृत्‌ । 
कार्यते छवद्याः कर्म सबः प्रक्रतिजेगुणेः | ५ ॥ 


मैंने यह बतलाया है, कि इस लोकमें दो प्रकारकी निष्ठाएँ है - अर्थात्‌ ज्ञानयोगसे 
साख्योकी और कर्मयोगसे योगियोकी । 
| [ हमने पुरा' शन्दका अर्थ, पहले” अर्थात्‌ दूसरे अध्यायमें ” किया है, 
| यही अर्थ सरल है। क्योकि दूसरे अध्यायमें पहले साख्य-निष्ठाके अनुसार शञानका 
| वर्णन करके फिर कर्मयोग-निष्ठाका आरभ किया गया है। परतु 'पुरा' शब्दका 
| अर्थ  सृष्टिके आरभमें ' भी हो सकता है, क्योकि महाभारतमें, नारायणीय या 
| भागवत-धर्मके निरूपणमें यह वर्णन है, कि साख्य और योग ( निवृत्ति और 
| प्रवृत्ति ) इन दोनो प्रकारकी निष्ठाओकों भगवानने स्वतत्न रूपसे जगत्‌के 
| आरभमेंही उत्पन्न किया है (शा ३४०, शे४७ ) । “निष्ठा' शब्दके पहले मोक्ष 
| शब्द अध्याहृत है। ? “निष्ठा” शब्दका अर्थ वह मार्ग है, कि जिसपर चलनेपर 
| अतमें मोक्ष मिलता है। गीताके अनुसार ऐसी निष्ठाएँ दोही है, और वे 
| दोनोभी स्वतत्न हैं, कोई किसीका अग नही है - इत्यादि वातोका विस्तृत विवेचन 
| गीतारहस्यके ग्यारहवे प्रकरण ( पृ ३०६-३१७ )में किया गया है, इसलिये 
| उसे यहाँ दृहरानेकी आवश्यकता नहीं है। गीतारहस्यके ग्यारहवे प्रकरणके 
| अतमें ( पृष्ठ ३५४--३५७ ) नक्शा देकर इस वात॒काभी वर्णन कर दिया गया 
| है, इन दोनो निष्ठाआमें भेद क्या है। मोक्ककी दो निष्ठाएँ बतला दी गईं, अब 
| तदगभूत नैष्क्म्य-सिद्धिका स्वरूप स्पष्ट करके बतलाते हैं -] 
(४ ) ( परतु ) कर्मोका प्रारभ न करनेसेही पुरुषको नैष्कर्म्ये-प्राप्ति नही हो 
जाती, और कर्मोका ( त्याग ) करनेसेही सिद्धि नही मिल जाती । (५ ) क्योकि 
कोईमी मनुष्य ( कुछ-न-कुछ ) कर्म किये विना क्षणभरभी नही रह सकता। 
प्रकृतिके गुण प्रत्येक परतत्न मनुष्यको ( तो सदा कुछ-न-कुछ ) कर्म करनेमें 
लगायाही करते है । 
| [ चौथे श्लोकके पहले चरणमें जो निष्कम्य” पद है, उसका ज्ञान! अथ 
| मानकर सन्यास-मार्गवाले टीकाकारोंने इस श्लोकका अर्थ अपने सप्रदायके 
| अनुकूछ इस प्रकार बना लिया है- “ कर्मोका आरभ न करनेसे ज्ञान नही 
| होता, अर्थात्‌ कर्मंसिही ज्ञान होता है” क्योकि कर्म ज्ञानप्राप्तिका साधन है 
| परतु यह अर्थ न तो सरल है और न ठीकभी है। नैष्कर्म्य शब्दका उपयोग वेदान्त 
| और मीमासा, इन दोनो श्ास्त्रोमें कई वार किया गया है, और सुरेश्वरा- 


तीखरा अध्याय द्ष्ण्‌ 


| चार्यका 'नैश्कर्म्य-सेद्धि' नामक इसी विपयपर एक ग्रथभी है। तथापि नैप्कर्म्यके 
| ये तत्त्व कुछ नये नही है, और न केवरू सुरेश्वराचार्यहीके, कितु मीमांसा और 
| वेदान्तके सूत्र वननेकेभी पूर्वसेही इनका प्रचार होता आ रहा है । यह बतलानेकी 
| कोई आवश्यकता नहीं, कि कर्म बंधक होताही है, इसलिये पारेका उपयोग 
| करनेके पहले जिस प्रकार वैद्य लोग उसे मारकर शुद्ध कर छेते है, उसी प्रकार 
| कर्म करनेके पहले ऐसा उपाय करना पडता है, कि जिससे उसका बधकत्व या 
| दोप मिट जाय, और ऐसी युवितसे कर्म करनेकी स्थितिकोह्टी मैप्कम्पें' कहते 
| है। इस प्रकार वधकत्वरहित कर्म मोक्षके लिये बाघक नहीं क्लोदां, बतएद 
| मोक्षशास्त्॒का यह एक महत्त्वपूर्ण प्रश्न है, कि यह स्थिति पैसे प्राप्त की जाय ? 
| मीमासहक लोग इसका यह उत्तर देते है, कि नित्य और निमित्त होनेपर, नैमि- 
| त्तिक कर्म तो करना चाहिये, पर काम्य और निपिद्ध कर्म नही करने चाहिये, 
| इससे कर्मका बधकत्व नही रहता, और नैष्कर्म्यावत्था सुरूभ रीतिसे प्राप्त हो 
| जाती है। परतु वेदान्तशास्त्रने सिद्धान्त किया है, कि मीमासकोकी यह युक्‍्ति 
| ग़छत है, और छस वातका विवेचन गीतारहस्यके दसवे प्रकरणमें ( पृष्ठ 
| २७६ ) किया गया है। अन्य कुछ लछोगोका कथन है, कि यदि कमेही किये 
| न जावे, तो उनसे वाधाभी तो कंसे हो सकती है ”? इसलिये, उनके मतानुसार, 
| नैष्काम्ध अवस्था प्राप्त करनेके लिये सब कर्मोहीको छोड देना चाहिये। इनके 
| मतमे करमंशून्यताकोंही 'नैप्कम्यं” कहते है। परतु चौथे श्लोकमें बतलाया गया 
| है, कि यह मत ठीक नही है, इससे तो सिद्धि अर्थात्‌ मोक्षमी नही मिलता, और 
| पाँचये एलोकमें उसका कारणभी बतला दिया है। यदि हम कर्मको छोड देनेका 
| विचार करें, तोभी जवतक यह देह है, तवतक सोना, बैठना इत्यादि कर्म कभी 
| सही नही सकते (गीता ५ ९, १८ ११ ) । इसलिये कोईभी मनुप्य कभी 
| फर्मशून्य नहीं हो सकता। फण्त कमंशून्यरूपी नैप्कर्म्सी असभव है। 
| साराण, फर्म्ंग्पी बिच्छू कमी नहीं मरता। इसलिये ऐसा कोई उपाय सोचना 
| चाहिये, कि जिसमे वह वपरहित हो जाय। गीताका सिद्धान्त है, कि कर्मोमिंसे 
| अपनी आसतवितकों हटा ऐनाटी एकमात्र उपाय है, और आगे अनेक स्थानोमें 
| इसी उपायका पिस्तारपृर्वदा वर्णव प्रिया गया है। परतु इसपरभी शका हो 
| सती है, कि यद्यपि सब फर्मोकों छोड देना नैप्कर्म्म नहीं है, तथापि सनन्‍्यास- 
| पार्गेयाे तो सब कर्मोग्म सन्यास शर्मात्‌ त्याय करवेही मोक्ष प्राप्त करते हैं, 
| अत, मोक्ष प्राप्तिफे शियि वर्मोका त्याग करना जावज्यक है। इस तर्वबा 
| उत्तर पोज एच प्राार देती है, कि सन्यास-मार्गवाझोकों मोक्ष तो मिलता है 
| री, पर्स उन्हीं यह बर्मोका त्याय करनेसे नहीं मिलता, वितु मोक्षसिद्धि 
| परे शाउका पाप है दि फेबरए कर्मोस्य त्याग करनेमेही मोफ्तसिद्धि होती 
| शे, मो पिर पत्पररोमों रवित मित्नी चाहिये! इससे ये नौन बाते सि 


च्ण्द्‌ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास््र 


कर्मन्द्रियाणि संयम्य य आस्ते मनसा स्मरन | 
इन्द्रियाथान्विमूहात्मा मिय्याचार: स उच्यते ॥ ६ ॥ 


यस्त्विन्द्रियाणे मनसा नियम्यारमते5जुन ! 
कर्मन्द्रियंः कमयोगमसक्तः स विशिष्यते ॥ ७॥ 


| होती है - (१) नैप्कर्म्य कर्मशून्यता नहीं है, ( २) कर्मोको त्याग देनेका 
| कोई कितनाभी प्रयत्न क्यो न करे, परतु वे छूट नहीं सकते, और (३ ) 
| कर्मोकों त्याग देना सिद्धि प्राप्त करनेका उपाय नहीं है, और येही बाते 
| ऊपरके एलोकमें वतलाई गई है । जब ये तीनो बाते सिद्ध हो गई, तब भठारहवे 
| अध्यायके कथनानुसार नैप्कर्म्मसिद्धिकी ( गीता १८ ४८, ४९ ) प्राप्तिके लिये 
| यही एक मार्ग शेप रह जाता है, कि कर्म तो छोडे नही, पर ज्ञाकद्धारा 
| यद्यपि आसक्तिका क्षय करके सव कर्म सदा करते रहे। क्योकि ज्ञान मोक्षका 
| साधन हो, तोभी कर्मशून्य रहनाभी कभी सभव नहीं, इसलिये कर्मोके 
| वधकत्वको ( वधन ) नष्ट करनेके लिये आसक्ति छोडकर उन्हे करना 
| आवश्यक होता है। इसीको कर्मयोग कहते हैं, और अब बवतलाते हैं, कि 
| यही ज्ञानकर्म-समुल्चयात्मक मार्ग विशेष योग्यताका अर्थात्‌ श्रेप्ठ है - ] 
(६ ) जो मूढ ( हाथ-पैर आदि ) कमेंद्रियोको रोककर मनसे इद्वियोंके विषयोका 
चिंतन किया करता है, उसे मिथ्याचारी अर्थात्‌ दाभिक कहते है । (७ ) परतु है 
अर्जुन ! जो मनसे इद्रियोका आकरून करके, ( केवल ) कमेंद्रियो-दरा अनासक्त- 
बुद्धिसे कर्मयोग का आरभ करता है, उसकी योग्यता विशेष अर्थात्‌ श्रेष्ठ है। 
| [पिछले अध्यायमें जो यह वतलाया गया है, कि कर्मयोगर्मे कमंकी 
| अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है ( गीता २ ४९ ), उसीका इन दोनो श्लछोकोमें स्पष्टी- 
| करण किया गया है। यहाँ साफ साफ कह दिया है, कि जिस मनुष्यका मन 
| तो शुद्ध नही है, पर जो केवल दूसरोके भयसे या इस अभिलापासे कि दूसरे 
| मुझे भला कहे, केवल वाह्येद्रियोके व्यापारको रोकता है, वह सच्चा सदाचारी 
| नही है, वह ढोगी है । जो छोग इस वचनका प्रमाण देकर - कि “ कल्गै कर्ता च 
| लिप्यते / कल्युगर्में दोष बुद्धिमें नही, कितु कर्ममें रहता है, यह प्रतिपादन 
| किया करते है, कि बुद्धि चाहे जैसी हो, परतु कर्म वुरा न हो, उन्हें उक्त 
| श्लोकमें वरणित गीतातत्त्वपर विशेष ध्यान देना चाहिये। सातवे श्लोकसे यह 
| वात प्रकट होती है, कि निष्काम बुद्धिसे कर्म करनेके योगकोही गीतामें कर्मयोग' 
| कहा है। कुछ सन्यास-मार्गीय टीकाकार इस श्छोकका ऐसा अर्थ करते हैं, कि 
| यद्यपि यह्‌ कर्मयोग छठे इलोकर्सें बतराये हुए दाभिक मार्गसे श्रेष्ठ है, तथापि 
| यह सन्यास-मार्गसे श्रेष्ठ नहीं है। परतु यह युक्त साप्रदायिक आग्रहकी है। 


तीघरा अध्याय द६ण७ 


नियत कुरु कम त्व॑ कम ज्यायो हकमंणः। 
शरीरयात्रापि च ते न प्रसिद्ध ग्ेदकमेण: ॥ ८ ॥ 


| क्योकि न केवछ इसी इलोकमें, वरन्‌ फिर पाँचवे अध्यायके आरभर्ममें और 
| अन्यत्रभी, यह स्पष्ट कह दिया गया है, कि सन्यास-मार्गसेभी कर्मगोग अधिक 
| योग्यताका या श्रेष्ठ है ( गीतार प्र ११, पु ३०९-३१० )। इस प्रकार जब 


| कर्मयोगही श्रेष्ठ है, तव अर्जनको इसी मार्गका आचरण करनेके लिये अब 
| उपदेश करते है -] 


(८ ) ( अपने धर्मके अनुसार ) नियत अर्थात्‌ नियमित कम तू कर। क्योकि कमे 
न करनेकी अपेक्षा कर्म करना कही अधिक अच्छा है। इसके अतिरिक्त ( यह 


समझ ले, कि यदि ) तू कर्म न करेगा, तो ( भोजनभी न मिलनेसे ) तेरा शरीर- 
निर्वाहतक न हो सकेगा । 


| [ 'भतिरिक्‍त' और तक' (अपि च ) पदोसे शरीरयात्राको कम-से-कम 
| हेतु कहा है। अब यह बतलानेके लिये यज्ञ-प्रकरणका आरभ किया जाता है, 
| कि “नियत' अर्थात्‌ नियत किया हुआ कर्म' कौन-सा है”? और दूसरे किस 
| महत्त्व्के कारण उसका आचरण करना चाहिये ”? आजकल यज्ञयाग आदि 
| श्रीतधर्म लुप्त-सा हो गया है, इसलिये इस विषयका आधुनिक पाठकोको कोई 
| विशेष महत्त्व मालूम नहीं होता। परतु गीताके समयमें इन यज्ञयागोका पूरा 
| पूरा प्रचार था, और कर्म' शब्दसे मुख्यत इन्हीका बोध हुआ करता था । 
| अतएवं, गीताघमेमें इस वातका विवेचन करना अत्यावश्यक था, कि ये धर्मकृत्य 
| किये जाबे या नहीं, और यदि किये जावे, तो किस प्रकार ? इसके सिवा, 
| यहभी स्मरण रहे, कि यज्ञ शब्दका अर्थ केवल ज्योतिष्टोम आदि श्रौतयज्ञ या 
| अग्निमें किसीभी वस्तुका हवन करनाही नहीं है ( गीता ४ ३२ ) । सृष्टिका 
| निर्माण करके, उसका काम ठीक ठीक चलते रहनेके लिये, अर्थात्‌ लोकसप्रहार्थ, 
| ब्रह्माने प्रजाको चातुववेण्येविहित जो जो काम वाँट दिये है, उन सबका “यज्ञ 
| शब्दर्में समावेश होता है ( मभा अनु ४८ ३, गीतार प्र १०, पृ २९१- 
| २९७ )। ध्मशास्त्रोमें इन्ही कर्मोका उल्लेख है, और यहाँ 'नियत' शब्दसे 
| बेही विवक्षित हैं। इसलिये कहना चाहिये, कि यद्यपि आजकरू श्रौत यज्ञ-याग 
| लुप्तप्राय हो गये है, तथापि यज्ञ-चत्रका यह विवेचन अवनी निरर्थंक नही है । 
| शास्त्रोके अनुसार ये सब कर्म काम्य है, अर्थात्‌ इसलिये बतलाये गये है, कि 
| मनुष्यका इस जगत्‌मे कल्याण हो और उसे सुख मिले। परतु पीछे दूसरे 
| अध्याय ( गीता २ ४१-४४ ) में यह सिद्धान्त किया है, कि मीमासकोके ये 


| है 3.8 या काम्यकर्स मोक्षके छिये प्रतिवधक है, अतझव वे नीचे दर्जेके है, और 
गीरड ४२ 


६्ण्ट गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्र 


६ 8 यज्ञा्थात्कमंणोध्न्यत्न लोको5य॑ कर्मवन्धनः 
तदर्थ कर्म कौन्तेय म॒क्तसंगः समाचर ॥ ९ ॥ 


| भव तो मानना पडता है, कि उन्हीं कर्मोको करना चाहिये, इसलिये अगले 
| श्लोकोमे इस वातका विस्तृत विवेचन किया गया है, कि इन कर्मोका शुभाशुभ 
| लेप अथवा वधकत्व कैसे मिट जाता है और उन्हे करते रहनेपरभी नैप्कर्म्यावस्था 
| ब्योकर प्राप्त होती है ? यह समग्र विवेचन भारतमें वणित नारायणीय या 
| भागवत घ्मके अनुसार है ( मभा शा ३४० )।] 


(९) यज्ञके लिये जो कर्म किये जाते है, उनके अतिरिक्त अन्य कर्मोसि यह 
लोक वँधा हुआ है। तदर्थ भर्यात्‌ यज्ञार्य ( किये जानेवाले ) कर्म (भी) तू आसक्ति 
या फलाशा छोडकर करता जा। 


[ [इस एशलोंकके पहले चरणमे मीमासकोंका और दूसरेमें गीताका 
| सिद्धान्त वतलाया गया है। मीमासकोका कथन है, कि जब वेदोंनेही यज्ञयागादि 
| कर्म हरएक मनुप्यके लिये नियत कर दिये हैं, और जब कि ईश्वरनिमित सृष्टिके 
| व्यवहार ठीक ठीक चलते रहनेके लिये यह यज्ञ-चक्र आवश्यक है, तब कोईभी 
| इन कर्मोका त्याग नही कर सकता । यदि कोई इनका त्याग कर देगा, तो समझना 
| होगा, कि वह श्रौत्॒धर्मसे वचित हो गया | परतु कर्मविपाक-प्रक्रियाका सिद्धान्त 
| है, कि प्रत्येक कर्मका फल मनुष्यको भोगनाही पडता है, और उसके अनुसार 
| कहना पडता है, कि यज्ञके लिये मनुष्य जो जो कर्म करेगा, उसका भला या बुरा 
| फलभी उसे भोगनाही पडेगा । मीमासकोका इसपर यह उत्तर है, कि वेदोकीही 
| आज्ञा है, कि यज्ञ! करने चाहिये, इसलिये यज्ञार्थ जो जो कर्म किये जावेगे, वे 
| सब ईश्वरसमत होगे, अत उन कमसि कर्ता बद्ध नही हो सकता । परतु यज्ञोंके- 
| सिवा दूसरे कमोके लिये उदाहरणार्थ, केवल अपना पेट भरनेके लिये, मनुष्य 
| जो कुछ कर्म करेगा, वह यज्ञार्थ नही हो सकता, उसमें तो केवरू मनुष्यकाही 
| निजी लछाभ है। यही कारण है, जो मीमासक उसे प्रुरुपार्थ! कर्म कहते 
| हैं, और उन्होंने निश्चित किया हैं, कि ऐसे याने यज्ञार्थके अतिरिक्त अन्य 
| कर्म अर्थात्‌ पुरुपार्थ कर्मका जो कुछ भला या वुरा फल होगा, वह मनुष्यको 
| भोगनाही पडता है-यही सिद्धान्त उक्त श्लोककी पहली पक्तिमें दिया 
| है ( गीतार प्र ३, प्‌ ५१-५६ )। कुछ टीकाकार, यज्ञ ८ विष्णु ऐसा गौण 
| अर्थ करके, कहते हैं, कि यज्ञार्थ शब्दका अर्थ विष्णुप्रीत्यर्थ या परमेश्वरा्पण- 
| पूर्वक है। परतु हमारी समझमें यह अर्थ खीचातानीका और क्लिष्ट है। पर 
| यहाँपर प्रश्न होता है, कि यज्ञके लिये जो कर्मे करने पडते हैं, उनके सिवा मनुष्य 
| यदि दूसरे कुछभी कर्म न करे, तो क्या वह कर्मवधनसे छूट सकता है ? क्योकि 


तीसरा अध्याय ६७९ 


सहयज्ञाः प्रजा: स॒ष्टवा पुरोवाच प्रजापतिः | 
अनेन प्रसविष्यध्वमेष वो$स्त्विष्ठकामछुकू ॥ १० ॥ 


| यज्ञभीतो कर्मही है, और उसका स्वर्ंगप्राप्तिरूप जो शास्त्रोक्त फल है, वह मिले 
| बिना नही रहता । परतु गीताके दूसरेही अध्यायमे स्पष्ट रीतिसे बतलाया गया 
| है, कि यह स्वर्गप्राप्तिहप फल मोक्षप्राप्तिके विरुद्ध है ( गीता २ ४०-४४, 
| ९ २०, २१ )। इसीलिये उक्त श्लोकके दूसरे चरणमें यह बात फिर वतलाई 
| गई है, कि मनुष्यको यज्ञार्थभी जो नियत कर्म करता होता है, उसेभी वह 
| फलकी आशा छोडकर अर्थात्‌ केवल कर्तव्य समझकर करे, और इसी अर्थका 
| प्रतिपादन आगें सात्त्विक यज्ञकी व्याख्या करते समय किया गया है ( गीता 
| १७ ११, १८६ ) । इस श्लोकका भावार्थ यह है, कि इस प्रकार सब कर्म 
| यज्ञार्थ और सोभी फलाशा छोडकर करनेसे, ( १) वे मीमासकोके न्याया- 
| नुसारही किसीभी प्रकार मनुष्यको वद्ध नही करते, क्योकि वे तो यज्ञार्थ किये 
| जाते है, और ( ? ) उनका स्वर्गप्राप्तिरूप शास्त्रोक्त एवं अनित्य फल मिलनेके 
| बदले मोक्षप्राप्ति होती है, क्योकि वे फलाशा छोडकर किये जाते हूँ । आगे 
| १९वे श्छोकमें और फिर चौथे अध्यायके २३ वे श्लोकमे यही अर्थ दुबारा प्रति- 
| पादित हुआ है। तात्पर्य यह है, कि मीमासकोके इस सिद्धान्त “ यज्ञार्थ कर्म- 
| करने चाहिये | क्योकि वे बधक नही होते ” मेंही भगवद्गीताने औरभी यह 
| सुधार कर दिया है, कि “ जो कर्म यज्ञार्थ किये जावे, उन्हेभी फलाशा छोडकर 
| करना चाहिये ।” कितु इसपरभी यह शका होती है, कि मीमासकोके 
| सिद्धान्तको इस प्रकार सुधारनेका प्रयत्न करके यज्ञयाग आदि गाहेंस्थ्यवृत्तिको 
| जारी रखनेकी अपेक्षा क्या यह अधिक अच्छा नहीं है, कि कर्मोंकी झझटसे 
| छटकर मोक्षप्राप्तिके लिये सब कर्मोको छोडकर सन्यास॒ ले ले ? भगवद्गीता 
| इस प्रश्वका साफ यही उत्तर देती है, कि नहीं । क्योकि यज्ञ-चक्रके विना इस 
| जग्रतके व्यवहार जारी नहीं रह सकते। अधिक क्या कहे ? जगतके घारण- 
| पोपणके लिये ब्रह्माने इस चत्रको प्रथम उत्पन्न किया है, और जब कि जगतकी 
| सुस्थिति या सग्रहही भगवानको इष्ट है, तब इस यज्ञ-चत्रको कोईभी नहीं छोड 
| सकता । अब यही अर्थ अगले श्लोकमें बतलाया गया है। इस प्रकरणमें 
| पाठकोकों सदा स्मरण रखना चाहिये, कि यज्ञ शब्द यहाँ केवल श्रौत-यज्ञकेही 
| अर्थमें प्रयुक्त नही है, कितु उसमें स्माते-यज्ञोका तथा चारतुर्वण्य॑ आविके 
| यथाधिकार सब व्यावहारिक कर्मोका समावेश है। ] 
( १० ) आरभमे यज्ञके साथ साथ प्रजाको उत्पन्न करके ब्रह्मेने ( उनसे ) कहा, 
/ इसके ( यज्ञ ) द्वारा तुम्हारी वृद्धि हो, यह ( यज्ञ ) तुम्हारी कामधेनू होवे, 


६६० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास््र 


देवान्भावयतानेन ते देवा भावयन्तु वः। 
परस्परं भसावयन्त: ओयः परमवाप्स्यथ ॥ ११ ॥ 


इष्टान्सोगरान्हि वो देवा दास्यन्ते यज्ञमाविता: | 
तैत्तानप्रदायैभ्यो यो मुंक्ते स्तेन एवं सः॥ १२॥ 


अर्थात्‌ यह तुम्हारे इच्छित फलोको देनेवाला होवे। ( ११ ) तुम इस यजनसे 
देवताओको समृद्ध करते रहो, ( और ) बे देवता तुम्हे यज्ञसे समृद्ध करते रहे। 
( इसप्रकार ) परस्पर एक दूसरेकों समृद्ध करते हुए ( दोनोभी ) परम श्रेय 
अर्थात्‌ कल्याण प्राप्ककर लो |” (१२) वयोकि, यज्ञसे संतुष्ट होकर देवता 
लोग तुम्हारे इच्छित (सब) भोग तुम्हे देगे। उत्हीका दिया हुआ उन्हें 
( वापिस ) न देकर, जो ( केवल स्वयं ) उपभोग करता है, वह सचमुच चोर है। 


| [ जब ब्रह्माने इस सृष्टि अर्थात्‌ देव आदि सब लोकोकों उत्पन्न किया, 
| तब उसे चिता हुई, कि इन लोगोका आगे धारण-पोपण कैसे होगा ? महाभारतके 
| नारायणीय धर्ममें वर्णन है, कि ब्रह्मामे इसके बाद हजार वर्षतक तप करके 
| भगवानको सतुप्ट किया, तब भगवानने सब लोकोंके निर्वाहके लिये प्रवृत्ति- 
| प्रधान यज्ञचक्र उत्पन्न किया, और देवता तथा मनुष्य, दोनोंसे कहा, कि उसके 
| अनुसार बर्ताव करके एक दूसरेकी रक्षा करो। उक्त श्लोक्में इसी कथाका 
| कुछ शब्दभेदसे अनुवाद किया गया है ( मा शा ३४० ३८-७२ ) । इससे 
| यह सिद्धान्त औरभी अधिक दृढ़ हो जाता है, कि श््वृत्ति-प्रधान भागवत घर्मके 
| तत्त्वकाही गीतामें प्रतियादन किया गया है। परतु भागवत धर्ममें यज्ञोमें की 
| जानेवाली हिंसा गह्म॑ मानी गई है (मा शा ३३६, ३३७), इसलिये पशु- 
| यज्ञके स्थानमे प्रथम द्रव्यमय यज्ञ शुरू हुआ, और अतमें यह मत प्रचलित हो गया, 
| कि जपमय यज्ञ अथवा ज्ञानमय यज्ञही सवमें श्रेष्ठ है ( गीता ४ २३-३३ )।! 
| यज्ञ शब्दसे मतलब चातुव्वेण्यके सव कमोसे है, और यह वात स्पष्ट है, कि 
| समाजका उचित रौतिने धारण-पोषण होनेके लिये इन यज्ञकर्मों या यज्ञचत्रको 
| अच्छी तरह जारी रखना चाहिये ( मनु १ ८७ ) । अधिक क्‍या कहे ? यह 
| यज्ञचक्र आगे बीसवे श्लोकमें वणित लोकसग्रहकाही एक स्वरूप है ( गीतार 

| प्र ११ ) | इसीलिये स्मृतियोमेंभी लिखा है, कि देवलोक और मनुष्यछोक, 
| इन दोनोंके सग्रहार्थ भगवाननेही प्रथम जिस लोकसग्रहकारक कर्मको निर्माण 
| किया है, उसे आगे अच्छी तरह प्रचलित रखना मनुष्यका कर्तव्य है, और यही 
| अर्थ अब अगले इलोकमें स्पष्ट रीतिसे बताया गया है - ] 


तीसरा अध्याय ध्द्‌र्‌ 


यज्ञशिष्टाशिनः सन्‍्तो मुच्यन्ते सवकिल्थिषेः 

भुजते ते त्वघ पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥ १३॥ 
अज्ञारूवन्ति भूतानि पर्जन्यादज्लसम्भवः। 
यज्ञारृवति पर्जन्यो यज्ञः कर्मसमुक्नवः॥ १४॥ 


( १३ ) यज्ञ करके शेष बचे हुए भागको ग्रहण करनेवाले सब पापोंसे मुक्त हो 
जाते हैं। परतु ( यज्ञ न करके केवल ) अपनेही लिये जो ( अन्न ) पकाते है, वे 
पापी लोग पाप भक्षण करते हैं । 
| [ ऋग्वेदकके १० ११७ ६ मत्रमेंभी यही अर्थ है। उसमें कहा है, कि 
| “ न्ार्येमण पुष्यति नो सखाय केवलाघो भवति केवलादी ” - जो मनुष्य अर्यमा 
| या सखाका पोषण नहीं करता, अकेलेही भोजन करता है, उसे केवल पापी 
| समझना चाहिये । इसी प्रकार मनुस्मृतिमेंभी कहा है, कि अब स केवल भुक्ते 
| ये पचत्यात्मकारणात्‌ । यज्ञशिष्टाशन ह्यतत्सतामन्न विधीयते ”।॥। ( मनु 
| ३ ११८ ) -जो मनुष्य अपने लियेही (अन्न ) पकाता है, वह केवल पाप 
| भक्षण करता है। यज्ञ करनेपर जो शेष रह जाता है, उसे 'अमृत' और दूसरोके 
| भोजन कर चुकनेपर जो शेष रहता है ( भुक्तशेष ), उसे विधस्‌” कहते है 
| ( मनु ३ २८५ ), और भले मनुष्योंके लिये यही अन्न विहित कहा गया है 
| ( गीता ४ ३१ )। अब इस वातका ओऔरभी स्पष्टीकरण करते है, कि यज्ञ 
| आदि कम न तो केवल तिल और चावलोको आगमें झोकनेके लियेही हूँ, या 
| न स्वर्गप्राप्तिके लियेभी, वरन्‌ जगतका धारण-पोषण होनेकेलिये उनकी बहुत 
| आवश्यकता है, अर्थात्‌ यज्ञपरही सारा जगत्‌ अवरूबित है -] 
( १४ ) प्राणिमात्नकी उत्पत्ति अन्नसे होती है, अन्न पर्जन्यसे उत्पन्न होता है, प्जेन्य 
यज्ञसे उत्पन्न होता है, और यज्ञकी उत्पत्ति कर्मसे होती है। 
| [ मनुस्मृतिमेभी मनुष्यकी और उसके धारणके लिये आवश्यक अन्नकी 
| उत्पत्तिके विषयमें इसी प्रकारका वर्णन है। मनुके श्लोकका भाव यह है - 
| / यज्ञकी आगमें दी हुई आहुति सूर्यको मिलती है, और फिर सूर्यसे ( अर्थात्‌ 
| परपरा-द्वारा यज्ञसेही ) पर्जन्य उपजता है, पर्जन्यसे अन्न और अजन्नसे प्रजा 
| उत्पन्न होती है” ( मनु ३ ७६ ) | यही श्लोक महाभारतमेंभी है ( मभा 
| शा २६२ ११ ) । तैत्तिरीय उपनिषद्में (२ १) यह पूर्वपरपरा इससेभी 
| पीछे हटा दी गई है और ऐसा क्रम दिया है, “ कि परमात्मासे प्रथम आकाश 
| उत्पन्न हुआ, और फिर ऋमसे वायू, अग्नि, जल और पृथ्बीकी उत्तत्ति हुई, 
| पृथ्चीसे औषधि, जौषधिसे अन्न, और अजन्नसे पुरुष उत्पन्न हुआ | / अतएवं 
| इस परपराके अनुसार, प्राणिमात्रके कर्मपयंत बतलाई हुईं पूर्वपरपराको अब 


धर गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्तर 


कर्म बह्मोक्नव॑ं विद्धि बह्माक्षरसमुक्तवम्‌ । 
तस्मात्सवंगतं ब्रह्म नित्य यज्षे प्रतिष्ठितम्‌ ॥ १५ ॥ 


एवं परवर्तितं चक्र नानुवतेयतीद यः। 
अधायुरिन्द्रियारामो मोर्घ पार्थ स जीवाति ॥ १६ ॥ 


| कर्मके पहले प्रकृति और प्रकृतिके पहले सीधे अक्षर-ब्रह्मपर्यंत पहुँचाकर, पूरी 
| करते है -] 
( १५ ) ( यह ) जान ले, कि कर्मकी उत्पत्ति ब्रह्मसे अर्थात्‌ प्रक्ृतिसे हुई ( है ), 
और यह ब्रह्म अक्षरसे अर्थात्‌ परमेश्वरसे उत्पन्न हुआ है । इसलिये ( यह समझ छे, 
कि ) सर्वंगत ब्रह्मही यज्ञर्में सदा अधिष्ठित रहता है। 
| [ कोई कोई इस श्लोकके ब्रह्म” शब्दका अर्थ प्रकृति' नही समझते, वे 
| कहते है, कि यहाँ ब्रह्मका अर्थ वेद' है। परतु ब्रह्म” शब्दका विद” अर्थ करनेसे 
| यद्यपि इस वाक्यमें आपत्ति नही हुई, कि “ ब्रह्म अर्थात्‌ बिद' परमेश्वरसे उत्पन्न 
| हुए हैं, ” तथापि वैसा अर्थ करनेसे “सर्वगत ब्रह्म यज्ञमें है” इसका अर्थ 
| ठीक ठीक नही लगता । इसलिये “मम योनिमंहत्‌ ब्रह्म ” ( गीता १४ ३ ) 
| श्लोकमें 'ब्रह्मपदका जो प्रकृति” अर्थ है, उसके अनुसार रामानुजभाष्यमें जो 
| यह अर्थ किया गया है, कि इस स्थानमेंभी ब्रह्म” शब्दसे जगतकी मूल प्रकृतिही 
| विवक्षित है, वही अर्थ हमेंभी ठीक मालूम होता है। इसके सिवा महाभारतके 
| शातिपर्वके यज्ञप्रकरणमें यह वर्णन है कि “ अनुयज्ञ जगत्सर्व॑ यज्ञश्चानुजग्रत्सदा ” 
| (शा २६७ ३४ ) - यज्ञके पीछे जगत्‌ है, और जगतके पीछे पीछे यज्ञ है। 
| ब्रह्मका अर्थ 'प्रकृति' करनेसे उस वर्णनकाभी प्रस्तुत श्छोकसे मेल हो जाता 
| है, क्योंकि जगतही प्रकृति है। गीतारहस्यके सातवे और आठवे प्रकरणमें यह 
| वात विस्तारपूर्वक बतलाई गई है कि परमेश्वरसे प्रकृति और त्रिगुणात्मक 
| प्रकृतिसि जगतके सब कर्म कैसे निष्पन्न होते है, उसी प्रकार पुरुषसूक्तमेंभी यह 
| वर्णन है, कि देवताओंने प्रथम यज्ञ करकेही सृष्टिको निर्माण किया है। ] 
( १६ ) हे पार्थ | इस प्रकार ( जगतके घारणार्थ ) चलाये हुए चक्र अर्थात्‌ कर्म 
या यज्ञके चक्रको, जो इस जगतूमें आगे नहीं चलाता, उसकी आयु पापरूप है, 
उस इद्रियलपटका ( अर्थात्‌ देवताओको न देकर स्वय उपभोग करनेवालाका ) 
जीवन व्यर्थ है । 
| [ स्वय॒ब्रह्मानेही - मनुष्योंने नहीं- छोगोंके धारण-पोषणके लिये 
| यज्ञमय कर्म या चातुर्व्॑य-वृत्ति उत्पन्न की है। यह सृष्टिका क्रम चलते रहनेके 
| लिये ( श्लोक १४ ) और साथही साथ अपना निर्वाह होनेके लिये ( श्लोक 
| ८ ), इन दोनो कारणोसे, उस वृत्तिकी आवश्यकता है, और इससे सिद्ध होता 


तीसरा अध्याय ध्द्रे 


१६ यस्त्वात्मरतिरेव स्थादात्मतृप्तश्न सानवः। 
आत्मन्येव च सन्तुष्ठस्तस्य कार्य न विद्यते ॥ १७॥ 


जैव तस्य कृतेनार्थों नाकृतेनेह कश्वन। 
न चास्य स्वभूतेषु कश्चिद्थव्यपाअयः ॥ १८ ॥ 


तस्मादसक्तः सतत कार्य कम समाचर। 
असक्तो ट्याचरन्कम परमाप्नोति पूरुषः ॥ १९ | 


| है, कि इस यज्ञचक्रको अनासक्त-वबुद्धिसे इस जगतूमें सदा चलाते जाना चाहिये । 
| अब यह बात मालूम हो चुकी, कि मीमासकोका या त्रयी-धर्मका कर्मकाड 
| ( यज्ञचक्र ) गीता-धर्ममें अनासक्त-बुद्धिकी युक्तिसे कँसे स्थिर रखा गया है 
| ( गीतार प्र ११, पृ ३४७-३४८ )। परतु कई सन्यास-मार्गवाले वेदान्ती इस 
| विपयमें शका करते है, कि आत्मज्ञानी पुरुषको जब यही मोक्ष प्राप्त हो जाता 
| है, और उसे जो कुछ प्राप्त करना होता है, वह सब उसे यही मिल जाता है, तब 
| उसे इस जगतमें कुछभी कर्म करनेकी आवश्यकता नहीं है, और उसको कर्म 
| करनाभी न चाहिये। इसी शकाका उत्तर अगले तीन श्लोकोमें दिया है। ] 

( १७ ) परतु जी मनुष्य केवल आत्मा्मेही रत, आत्मामेंही तृप्त और 
आत्मामेंही सतुष्ट हो जाता है, उसके लिये ( स्वय अपना ) कुछभी कार्य ( शेष ) 
नही रह जाता, ( १८) उसी प्रकार यहाँ अर्थात्‌ इस जगतमें ( कोई काम ) करनेसे 
या न करनेसेभी उसका लाभ नही होता, और सब प्राणियोमें उसका ( अपना ) 
कुछभी मतलव अटका नही रहता। ( १९ ) तस्मात्‌ अर्थात्‌ जब ज्ञानी पुरुष इस 
प्रकार कोईभी अपेक्षा नही रखता, तब तृभी (फलकी) आसक्ति' छोडकर (अपना) 
कतेव्य-कर्म सदेव किया कर। क्योकि आसक्ति छोडकर कर्म करनेवाले मनुष्यको 
परमगति प्राप्त होती है। 

| [१७ से १९ तकके श्लोकोका टीकाकारोंने बहुतही विपर्यास कर डाला 
| है, इसलिये हम पहले उनका सरल भावार्थही बतलाते है । तीनो श्लोक मिलकर 
| हेतु-अनुमानयुकत एकही वाक्य है। इनमेंसे १७ वे और १८ वे श्लोकोमे पहले 
| उन कारणोका उल्लेख किया गया है, कि जो ज्ञानी पुरुषके कर्म करनेके विषयमें 
| साधारण रीतिसे बतलाये जाते है, और इन्ही कारणोंसे गीताने जो अनुमान 
| निकाछा है; वह १९वे श्लोकमे कारणबोधक 'तस्मात्‌' शब्दका प्रयोग पहले करके 
| बतछाया गया है। इस जगतमें सोना, वैठना, उठना या जिंदा रहना आदि सब 
| कर्मोंको कोई छोडनेकी इच्छा करे, तो वे छूट नहीं सकते | अत इस अध्यायके 
| आरभमें, चौथे और पाँचवे एलोको्मे, स्पष्ट कह दिया गया है, कि कर्मोंको 


६६७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञास््र 


| छोड देनेसे न तो नैष्कम्यं होता है और न वह सिद्धि प्राप्त करनेका उपायभी 
| है। परतु इसपर सन्यास-मार्गवालोकी यह दलील है, कि “ हम कुछ सिद्धि प्राप्त 
| करनेके लिये कर्म करना नही छोडते है। प्रत्येक मनुष्य इस जगतमें जो कुछ 
| करता है, वह अपने या पराये लाभके लियेही करता है । कितु मनुष्यका अपना 
| परम साध्य जो सिद्धावस्था अथवा मोक्ष है, वह ज्ञानी पुरुषको उसके श्ञानसे 
| प्राप्त हुआ करता है, इसलिये उसको ज्ञान प्राप्त हो जानेपर अन्य कुछभी प्राप्त 
| करनेके लिये नहीं रहता ( श्लोक १७ ) । ऐसी अवस्थामें, चाहे वह कम करे 
। या न करे, उसे दोनों बाते समान है। अच्छा, यदि कहे कि उसे छोकोपयोगार्य 
| कर्म करने चाहिये, तो लोगोसेभी उसे कुछ लेना-देना नही रहता ( श्लोक १८ )। 
| फिर वह कर्म करेही क्यो ?” इसका उत्तर गीता यो देती है, कि जब कर्म करना 
| और न करनाभी तुम्हे दोनो एक-से है, तब कर्म न करनेकाही तुम्हारा इतना हठ 
| क्यो है ? जो कुछ शास्त्रके अनुसार प्राप्त होता जाय, उसे आग्रहविहीन बुद्धिसे 
| करके छुट्टी पा जाओ । इस जगतमें कर्म किसीकेभी छूटते नही है, फिर चाहे वह 
| ज्ञानी हो अथवा अज्ञानी। अब दीखनेमें तो यह बडीही जटिल समस्या जान पडती 
| है, कि कर्म तो छूटनेसे रहे, और ज्ञानी पुरुषको स्वयं अपने लिये उनकी 
| आवश्यकता नही ! परतु गीताको यह समस्या कुछ कठिन नही जेंचती | गीताका 
| कथन यह है, कि जब कर्म छूटताही नही है, तब उसे करनाही चाहिये | कितु 
| अब स्वार्थबुद्धि न रहनेसेही उसे नि स्वार्थ अर्थात्‌ निष्काम बुद्धिसे किया करो। 
| १९ बे श्लोकमें 'तस्मात्‌' पदका प्रयोग करके यही उपदेश अर्जुनको किया गया 
| है, एवं इसकी पृष्टिमें आगे २२ वे श्लोकमें यह दृष्टान्त दिया गया है, कि सबसे 
| श्रेष्ठ ज्ञानी भगवान्‌ स्वय अपना कुछभी कतंव्य न होनेपरभी कर्मही करते हैं। 
| साराश, सन्यास-मार्गके लोग ज्ञानी पुरुषकी स्थितिका वर्णन करते है, उसे ठीक 
| मान ले, तो गीताका यह वक्तव्य है, कि उस स्थितिसे कर्म-सन्यास-पक्ष सिद्ध 
| होनेके बदले, सदा निष्काम कर्म करते रहनेका पक्षही औरभी दृढ हो जाता है। 
| परतु सन्यास-मार्गवाले टीकाकारोको कर्मयोगकी उक्त युक्ति और सिद्धान्त 
| ( श्लोक ७, ८, ९ ) मान्य नही है, इसलिये वे उक्त कार्यकारणभावको, अथवा 
| समूचे अर्थप्रवाहको, या आगे वतलाये हुए भगवानके दृष्टान्तकोभी नहीं मानते 
| ( श्लोक २२, २५, ३० )। उन्होंने, इन तीनो श्लोकोकों तोड-मरोडकर स्वतत्न 
| सान लिया है, और इनमेंसे पहले दो श्लोकोमें जो यह निर्देश है, कि “ ज्ञावी 
| पुरुषको स्वय अपना कुछभी कतंव्य नही रहता ।” उसीको गीताका अतिम 
| सिद्धान्त मानकर, उसी आधारपर यह प्रतिपादन किया है, कि भगवान्‌ ज्ञानी 

| पुझपसे कहते है, कि कर्म छोड दे ” परतु ऐसा करनेसे तीसरे अर्थात्‌ १९ वे 

| एलोकमें अर्जुनको जो लगें हाथ यह उपदेश किया है, कि “ आसक्ति छोडकर 

| कर्म कर ।” वह अरूग हुआ जाता है और उसकी उपपत्तिभी नही छूगती । इस 
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| पेंचसे बचनेके लिये, इन टीकाकारोंने यह अर्थ करके अपना समाधान कर लिया 
| है, कि अर्जुनको कर्म करनेका उपदेश तो इसलिये किया है, कि वह अज्ञानी था ! 
| परतु इतनी माथापच्ची करनेपरभी १९वें श्लोकका तस्मात्‌' पद निरथेकही 
| रह जाता है, और सन्यास-मार्गवालोका किया हुआ यह अर्थ इसी अध्यायके 
| पूर्वापर सदर्भसेभी विरुद्ध होता है, एवं गीताके अन्यान्य स्थलोंके इन 
| उल्लेखोंसेभी विरुद्ध हो जाता है, कि ज्ञानी पुरुषोकोभी आसिक्त छोडकर कर्में 
| करना चाहिये, तथा आगे भगवानने जो अपना दृष्टान्त दिया है, उससेभी 
| यह अर्थ विरुद्ध हो जाता है ( गीता २ ४७, ३२ ७ २५, ४ २३; ६ १, १८. 
६ ९, गीतारहस्य प्र १९, प ३२३-३२६ )। इसके सिवा एक वात औरभी 
| है, वह यह, कि इस अध्यायमें उस कर्मयोगकाही विवेचन चल रहा है, कि जिसके 
| कारण कर्म करनेपरभी वे वधक नही होते ( गीता २ ३९ ), उस विवेचनके 
| बीचमेंही यह वे-सिरपैरकी-सी वात कोईभी समझदार मनुष्य न कहेया, कि 
| “ कर्म छोडना उत्तम है ”। फिर भरा भगवान्‌ यह वात क्यो कहने छगे? 
| अतएव निरे साप्रदायिक आग्रहके और खीचातानीबने ये अर्थ माने नही जा सकते । 
| योगवासिध्ठमें लिखा है, कि जीवन्मुक्त ज्ञानी पुरुषकोभी कर्म करने चाहिये, 
| और जब रामने पूछा - “/ मुझे वतलाइये, कि मुवत पुरुष कर्म क्यों करे ? ” 
| तब चवसिष्ठने उत्तर दिया है - 

शस्य नार्थ कर्मत्यागे- नार्थ, कर्मसमाश्रये: । 

तेन स्थित यथर यद्यत्तत्ततव करोत्यसों ॥॥ 


| 

| 

| “ ज्ञ अर्थात्‌ ज्ञानी पुरषको कर्म छोडनेसे या करनेसेभी कोई लाभ नही उठाना 
| होता, अतएव ( तेन ) वह जो जैसे प्राप्त हो जाय, उसे वैसे किया करता है ” 
| (योग ६ उ १९९ ४ )। इसी ग्रथके अतमें, उपसहारमें फिर गीताकेही 
| 

| 

| 

| 


द 


शब्दोमे पहले यह कारण दिखलाया है - 


मम नास्ति इतेनायों नाकृतेनेह कश्चन । 
यजाप्राप्तेन तिप्ठासि छाकमंधि फ आग्रह: ॥। 


“ किसी वातका करना या न करना मुझे एक-सा-ही है। ” और दूसरीही पक्तिमें 
| कहा है, कि जब दोनो वात एकहीसी है, तव फिर “ कर्म न करनेका आग्रहही 
| क्यो है ? जो जो शास्त्रकी रीतिसे प्राप्त होता जाय, उसे में करता रहता हूँ ” 
| (गो ६उ २१६ १४ )। उसी प्रकार इसके पहले, योगवासिष्ठमें “ नैव 
| तस्प झृतेनाथों० / आदि, और गीताका श्लोकही शब्दश लिया गया है, और 
| जायेगे श्लोकमें कहा है, कि / यदथा नाम सपन्न तत्तथाउस्त्वितरेण किम ” 
[अत जो प्राप्त हो, उसेही ( जीवमुक्त ) किया करता है; और कुछ प्रतीक्षा 
| फरता हुआ. नहीं बैठता (यो ६ उ. १२५ ४९ ५० )। थोगवासिष्ठमेंही 


६६६ गीतारहस्य अथवा करम्मयोगशास्त्र 


8 $ कर्मणेव दि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः । 
लोकसंग्रहमेवापि सम्पश्यन्कत॑महालि ॥ २० ॥ 


| नही, कितु गणेशगीतामेंभी इसी अ्थंके प्रतिपादनमें यह श्छोक आया है - 
| किचिदस्य न साध्य स्यात्सवंजन्तुषु सर्वदप। 

| अतो5्सक्ततया घूप कर्तेंव्यं कर्म जन्तु्भि ॥ 

| / उसका अन्य प्राणियोमें कोई साध्य (9रयोजन ) शेष नहीं रहता, अतएव हे 
| राजन्‌ ! छोगोको अपना अपना कतंव्य आसक्तबुद्धिसे करते रहना चाहिये” 
| ( गरणणंशगीता २ १८ ) | इन सब उदाहरणोपर ध्यान देनेसे ज्ञात होगा, कि 
| यहापर गीता तीनो श्लोकोका जो कार्यकारण-सबध हमने ऊपर दिखलाया 
| है वही ठीक है । और गीताके तीनो श्लोकोका पूरा अर्थ योगवासिष्ठके एक ही 
| श्लोकमें आ गया है। अतएवं उसके कार्यकारणभावके विषयमें शका करनेके 
| लिये स्थानही नहीं रह जाता। गीताकी इन्ही युक्तियोको महायात-पथके 
| बौद्ध प्रथकारोंनेभी पीछेसे ले लिया है ( गीतारहस्य परिशिष्ट पृ ५६८- 
| ५६९, ५८२-५८३ )। ऊपर जो यह कहा गया है, कि स्वार्थ न रहनेके 
| कारणसेही ज्ञानी पुरुषको अपना कर्तव्य निष्काम बुद्धिसे करना चाहिये, और 
| इस प्रकारसे किये हुए निष्काम कर्मका मोक्षमें बाधक होना तो दूर रहा, 
| उसीसे सिद्धि मिलती है - इसीकी पुष्टिके लिये अब दृष्टान्त देते हैं -] 

( २० ) जनक आदिनेभी इस प्रकार कर्मंसेही सिद्धि पाई है। इसी प्रकार लोक- 

सग्रहपर दृष्टि देकरभी तुझे कर्म करनाही उचित है। 
| [इस इलोकके पहले चरणमें इस वातका उदाहरण दिया है, कि निष्काम 
| कर्मोसे सिद्धि मिलती है, और दूसरे चरणसे भिन्न रीतिके प्रतिपादनका आरभ 
| कर दिया है। यह तो सिद्ध किया, कि ज्ञानी पुरुषका लछोगोमे कुछ अटठका 
| नही रहता, तोभी जब उसका कर्म छूटही नहीं सकता, तब तो उसे निष्काम 
| कमंही करना चाहिये | परतु यद्यपि यह युक्ति नियमसगत है, कि कर्म जब 
| छूट नही सकता है, तब उन्हे करनाही चाहिये । तथापि सिर्फ इसीसे साधारण 
| मनुष्योका पूरा पूरा विश्वास नही हो जाता । मनमें शका होती है, कि क्या कर्म 
| ठाले नहीं टलते हैं, इसीलिये उसे करना चाहिये ? उसमें और कोई साध्य 
| नही है? अतएवं इस श्लोकके दूसरे चरणसे यह दिखलानेका आरभ कर दिया 
| है, कि इस जगतमें अपने कर्मसे छोकसग्रह करना ज्ञानी पुरुषका एक अत्यत 
| महत्त्वपूर्ण प्रत्यक्ष साध्य है। 'लोकसग्रहमेवापि” के 'एवापि” पदका यही तात्पर्य 
| है। और इससे स्पष्ट होता है, कि अब भिन्न रीतिके प्रतिवादनका आर्भ हो 
| गया है। 'लछोकसग्रह' शब्द्मे छोक'का अर्थ व्यापक है, अत इस शब्दमें न 
| केवल मनृष्यजातिकोही, वरन्‌ सारे जगतको सन्मार्गपर छाकर, उसको नाशसे 


तीखरा अध्याय ६६७ 


यद्यदाच रति श्रेष्ठस्तत्तदेवेवरों जनः। 
स॒ यत्पमार्ण कुरुते लोकस्तदलुवतेते ॥ २१ ॥ 


न में पाथास्ति कतेव्य त्रिवु छोकेषु किचन | 
नानवाप्तमवाप्तव्य वते एव च कमाणि ॥| २२॥ 


यदि हाह न वर्तेयं जातु कर्मण्यतन्द्रितः । 
सम वर्त्माचुवर्तन्ते मनुष्याः पार्थ सर्वशः ॥ २३ ॥ 


| बचाते हू ए सग्रह करना - अर्थात्‌ भली भाँति धारण, पोषण-पालन या बचाव 
| करना इत्यादि सभी बातोका समावेश हो जाता है। गीतारहस्यके ग्यारहवे 
। प्रकरण (पृ ३३०-३३८ ) में इन बातोका विस्तृत विचार किया गया है, 
| इसलिये हम यहाँ उसकी पुनरुक्ति नही करते। अब पहले यह बतलछाते है, 
| कि लोकसग्रह करनेका यह कर्तव्य या अधिकार ज्ञानी पुरुषकाही क्यो है -] 


( २१ ) श्रेष्ठ ( अर्थात्‌ आत्मज्ञानी कर्मयोगी ) पुरुष जो कुछ करता है, वही अन्य 

मर्थात्‌ साधारण मनृष्यभी किया करते हैँ। वह जिसे प्रमाण मानकर अगीकार 
करता है, लोग उसीका अनुकरण करते है। 

| [ तैत्तिरीय उपनिषदमेंभी पहले ' सत्य वद ', धर्म चर ” इत्यादि उपदेश 

| किया है और फिर अतमें कहा है, कि “ जब तुम्हे सदेह हो कि यहाँ ससारमें 

| किसी प्रसगपर कैसे बर्ताव करें, तव वैसेही बर्ताव करो, कि जैसा ज्ञानी, युक्त 

| और घर्मिष्ठ ब्राह्मण करते हो ” ( ते १ ११ ४ )। इसी अर्थका एक एलोक 

| नारायणीय घर्ममेंभी है (मभा शा ३२४१ २५), और इसी आशयका 

| मराठीमें श्रीरामदास स्वामीजीका जो एक श्लोक है, वह इसीका अनुवाद है। 

| और जिसका सार यह है -“ लोककल्याणकारी मनुष्य जैसे बर्ताव करता है 

| वैसेही, इस ससारमें, सब लोगभी किया करते हैं। ” यही भाव इस प्रकार प्रकट' 

| किया जा सकता है - * देख भलोकी चालकों, बतें सब ससार। ” रामदास 

| स्वामीजीका यह लोककल्याणकारी पुरुषही गीताका श्रेष्ठ क्मयोगी है। श्रेष्ठ 

| शब्दका अर्थ ” आत्मज्ञानी सन्‍्यासी ” नही है (गीता ५ २) । अब भगवान्‌ 

| स्वय अपना उदाहरण देकर इसी अर्थकों औरभी दुृढ करते हैं, कि आत्मज्ञानी 

| पुरुषकी स्वार्थबुद्धि छूट जानेपरभी, लोककल्याणके कर्म उससे छूट नही जाते -] 

( २२ ) हे पार्थ | (देखो, कि) त्रिभुवनमें न तो (मेरा) कुछ कतंव्य (शेष) रहा 

है, ( और ) न कोई अम्राप्त वस्तु प्राप्त करनेको ( रह गई ) है, तोशी मैं कर्म 

करताही रहता हूँ। ( २३ ) क्योकि यदि मैं कदाचित्‌ आलस्य छोडकर कर्मोमें 

न वतूँगा, तो हे पार्थ ! सब मनुष्य सब प्रकारसे मेरेही पथका अनुकरण करेंगे। 


घ्द्ट गीतारएस्य अथवा कर्मयोंगशारत 


उत्सीदेंग्र॒र्सि छोफा न कुृर्यी कम चेददस्‌ । 
संफरस्य च कर्ता स्यामपहन्या मित्ता: प्रजा:॥ २४ 


६३ सक्ताः फर्मण्यविष्ञंसी यथा कुर्वन्ति मारत। 
फुर्याद्विन्‍्वांस्तथाइसक्शिकी पलॉकसंप्रहम ॥ २०॥ 


न युद्धिमेद जनयेदशानां फर्ससेगिनाम । 
जोपयेत्सवेकमीणि विद्ाद्युक्तः समाचरन ॥ २६ ॥ 


( २४ ) गदि में कर्म ने झ्षों, सो में सारे छोन्‍़ा उत्मभ् अर्थात्‌ सप्द हो जायेगे, 

में मकरार्ता होगा और इन प्रभाजनोशा मेरे शाथमे नाण फोगा । 
| [ भगयानने पता उदाहरण देशर इस इछोकर्मो भरी भांत्रि स्पष्ट कर 
| दिखता दिया है, कि लोवसग्रह गुछ पाथड नयी है। इसी प्रकार हमने ऊपर १७ 
| से १९ थे इलोकगा जो यह अर्थ शिया है, कि ज्ञान प्राप्त हो जानेपर शाताका 
| कुए काज्य भछेशी ने रह गया हो; फिर्भी निष्काम बुद्धिसे सारे फर्म उसे करते 
| रहना चाहिये, यहुमी स्थम भगवानके इस दृष्टास्तमे पूर्णतया सिद्ध हो जाता है । 
| यदि ऐसा ने हो, तो यहुद्दी दृष्टान्त निरधंक हो जागया (गीतार प्र ११, 
| प्‌ ३२४-३ २५ )। सान्य-मार्ग मौर कर्म-मार्गमे यहु बडा भारी भेंद है, कि 
| सास्यमार्गके ज्ञानी पुरुष सारे फर्म छोड़ बैठने है, फिर चाहे इस कर्मत्यागसे 
| यशचक्र डूब जाय और जगतका कुछभी हुआ करे-उन्हे उसकी परवाह नहीं 
| होती, और फर्ममार्गके ज्ञानी पुरप, सवय अपने लिये आवश्यक न भी हो, तोभी 
| छोकरसाग्रहकी महत्त्वपूर्ण आवश्यक साध्य समझकर, तंदर्य अपने धर्मके अनुसार, 
| अपने सारे काम किया करते है (गीतारहस्य भ्र ११, पृ ३५५-३५८ ) | 
| यह बतला दिया गया, कि स्थय भगवान मया करते हैँ। अब ज्ञानियो और 
| अज्ञानियोंके कमोंका मेंद दिखजाकर बतलाते है, कि अज्ञानियोकों सुधारनेके 
| लिये शाताका आवश्यक क्तंव्य क्या है -] 

(२५ ) है अर्जुन! ( इसलिये ) लोकसग्रह करनेकी इच्छा रखनेवाले 
ज्ञानी पुरुषकोभी आसवित छोडकर उसी प्रकार बतंना चाहिये, जिस प्रकार कि 
[( व्यावहारिक ) कर्मों मासकत अज्ञानी छोग बर्ताव करते हैं। ( २६ ) कर्ममें 
आसवत अज्ञानियोकी वुद्धिमें ज्ञानी पुरुष भेद-भाव उत्पन्न न करे, ( आप स्वय ) 
युक्‍त अर्थात्‌ योगयुवतः हो कर सभी काम करे, और लोगोंसे खुशीसे करावे । 

|. [इस श्लोकका अर्थ यह है, कि अज्ञानियोकी बुद्धिमें भेदभाव उत्पन्न ने 
| करें, और आगे चल कर २९ वे श्लोकमेंभी यही बात फिरसे कही गई है। परतु 
| इसका मतलब यह नहीं है कि लछोगोको अज्ञानमें बनाये रखे । २५ वे श्लोकमें 
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| कहा है, कि ज्ञानी पुरुषको लछोकसग्रह करना चाहिये। लोकसग्रहका अथेही 
| छोगोकों चतुर बनाना है। परतु इसपर कोई शका करे, कि जो लोकसग्रहही 
| करना हो, तो फिर यह आवश्यक नही, कि उसके लिये ज्ञानी पुरुष स्वय कर्म करे, 
| छोगोकों समझा देने - ज्ञानका उपदेश कर देने - सेही काम चल जाता है । इसका 
| भगवान यह उत्तर देते हैं, कि जिनको सदाचारणका दृढ अभ्यास हो नही गया 
| है, ( और साधारण लोग ऐसेही होते है ), उनको यदि केवल मूंहसे उपदेश 
| किया जाय - सिर्फ ज्ञान बतला दिया जाय -तो वे अपने अनुचित बर्तावके 
| समथ्थनमेंही उस ब्रह्मश्षानका दुरुपयोग किया करते हैं, और उलठे बे ऐसी व्यर्थ 
| बातें कहते-सुनते सदैव देखे जाते है, कि “ अमृक ज्ञानी पुरुष तो ऐसे कहता है । / 
| इसी प्रकार यदि ज्ञानी पुरुष कर्मोको सर्वथा छोड बैठे, तो अज्ञानी छोगोको 
| निरुद्योगमी बननेके लिये वह एक उदाहरणही बन जाता है। छोगोका इस प्रकार 
| बातूनी, अथवा निरुद्योगी हो जानाही चालाक बुद्धिभेद है, और लोगोकी बुद्धिमें 
| इस प्रकारसे भेद-भाव उत्पन्न कर देना ज्ञाता पुरुषको उचित नही है। अतएव 
| गीतामें यह सिद्धान्त किया है, कि जो पुरुष ज्ञानी हो जाय, वह लोकसग्रहके लिये, 
| अर्थात्‌ लोगोको चतुर और सदाचरणी बनानेके लिये, स्वय ससारमें रहकर 
| निष्काम कर्म अर्थात्‌ सदाचरणका प्रत्यक्ष आदर्श छोगोकों दिखलावे, और 
| तदनुसार उनसे आचरण करावे - यही जगत्‌्में उसका बडा महत्त्वपूर्ण काम है 
| (गी र प्र १२, पृ ४०३-४०४)। किंतु गीताके इस अभिप्रायको समझे-बूझेविना 
| कुछ टीकाकार इस श्छोकका यो विपरीत अर्थ किया करते हैं, कि “ज्ञानी 
| पुरुषको अज्ञानियोके समानही कर्म करनेका स्वाँग इसलिये करना चाहिये, जिससे 
| कि अज्ञानी छोग नादान बने रह करही अपने कर्म करते रहे ! ” मानो दभाचरण 
| सिखलाने अथवा लोगोको अज्ञानी बने रहने देकर जानवरोंके समान उनसे कर्म 
| करा लेनेके लियेही गीता प्रवृत्त हुई है । जिनका यह दृढ़ निश्चय है, कि ज्ञानी 
| पुरुष कर्म न करे, सभव है, कि उन्हे छोकसग्रह एक ढोग-सा प्रतीत हो, परतु 
| गीताक, वास्तविक अधिप्राय ऐसा नही है। भगवान्‌ कहते हैं, कि ज्ञानी पुरुषके 
| कामोमेंसे लोकसग्रह एक महत्त्वपूर्ण काम है, और ज्ञानी पुरुषभी अपने उत्तम 
| आदर्शके द्वारा छोगोको सुधारनेके लिये - नादान बनाये रखनेके लिये नही - 
| कर्मही किया करे ( गीतारहस्य प्र १९, १२ ) । अब यह शका हो सकती 
| है, कि यदि आत्लज्ञानी पुरुष इस प्रकार छोकसग्रहके लिये सासारिक कर्म करने 
| छगे तो वहभी अज्ञानीही वन जायगा, अतएव स्पष्ट कर बतलाते है, कि यद्यपि 
| श्ञानी और अज्ञानी, दोनोभी ससारी बन जाय, तथापि उन दोनोंके बर्तावमें भेद 
| क्या है और ज्ञानवानसे अज्ञानीको किस बातकी शिक्षा छेनी चाहिये - ] 
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प्रकृतेः क्रियमाणानि गरुणेः कमाणि सर्वशः | 
अहंकारविमूद्धात्मा कर्ताहामिति मन्यते | २७ !| 
तत्त्ववित्तु महाबाहो ग्रणकर्मविमागयोः । 

गुणा गुणेषु चर्तन्त दति मत्वा न सज्जते ॥| २८ ॥ 


प्रकृतेगुणसम्मूढाः सज्जन्ते गृुणकरमंस । 
तानकृत्स्नविद्ी मन्दान्कृत्स्नवित्न विचालयेत्‌ ॥ २५ । 


$ ६ मयि सवोणि कमोणि संन्‍्यस्याध्यात्मचेतसा | 
निराशीर्निमेमो भूत्वा युध्यस्व विगतज्वरः ॥| ३० !! 


(२७ ) प्रकृतिके ( सत्त्व-रज-तम ) गुणोंसे सब प्रकार कर्म हुआ करते हैं, पर 
अहकारसे मोहित ( अज्ञानी पुरुष ) समझता है, कि मै कर्ता हूँ, ( २८ ) परतु है 
महाबाहु अर्जुन / “ गुण और कर्म ये दोनोभी मुझसे भिन्न है ” इस तत्त्वको जानने- 
वाला ( ज्ञानी पुरुष ), यह समझ कर उनमें आसकत नही होता, कि गृणोका यह 
आपसमें खैल हो रहा है। (२९ ) भ्रकृतिके गुणोंसे बहके हुए लोग गुण और 
कर्मोमेंही आसक्त रहते है, इन असर्वज्ञ और मद जनोको सर्वज्ञ पुरुष ( अपने 
कर्मत्यागसे किसे अन्चित मार्गमें लगा कर ) बिचला न दे । 
| [ यहाँ २६ वे श्लोकके अर्थकाही अनुवाद किया गया है। इस श्लोकमें 
| जो ये सिद्धान्त है, कि प्रकृति भिन्न है और आत्मा भिन्न है, प्रकृति अथवा 
| मायाही सब कुछ करती है, आत्मा कुछ करता-धरता नही है, जो इस तत्त्वको 
| जान लेता है, वही बुद्ध अथवा ज्ञानी हो जाता है, उसे कर्मका बधन नही होता, 
| इत्यादि - वे मूलमें कापिल-साख्यशास्त्रके है, और गीतारहस्यके ७ वे प्रकरण 
| ( पृ १६५-१६७ ) में उनका पूर्ण विवेचन किया गया है, उसे देखिये | २८ वे 
| श्लोकका कुछ लोग यो अर्थ करते हैं, कि गुण याने इद्वियाँ गुणोमें याने विषयोगमें 
| बर्तंती हैं । यह अर्थ कुछ अशुद्ध नही है, क्योकि साख्यशास्त्रके अनुसार ग्यारह 
| इद्रियाँ और शब्द-स्पर्श आदि पाँच विषय मूल प्रकृतिके २३ गुणोमेंसेही गुण हैं। 
| परतु इसकी अपेक्षा प्रकृतिके समस्त अर्थात्‌ चौबीस गुणोको लक्ष्य करकेही यह 
| “गूणा गुणेषु वर्तन्ते ” सिद्धान्त स्थिर किया गया है ( गीता १३ १९-२३, 
| १४ २३ ) । हमने उसका शब्दश और व्यापक रीतिसे अनुवाद किया है। 
| भगवानने यह बतलाया है, कि ज्ञानी और अज्ञानी एकही कर्म करें, तोभी उसमे 
| बुद्धिकी दृष्टिसि इस प्रकार बहुत बडा भेद रहता है ( गीतारहस्य- प्र ११ 
| पृ ३१२, ३३० ) अब इस पूरे विवेचनके सार-रूपसे यह उपदेश करते हूँ ८ ] 
(३० ) (इसलिये हे अर्जुन ! ) मुझमें अध्यात्म बुद्धिसे सब कर्मोंका सन्‍्याक् 
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१ ॥ ये मे मतमिद नित्यमनुतिष्ठन्ति मानवाः | 
अ्रद्धावन्तो<नसूयन्तो मुच्यन्ते तेडपे कमेसिः॥ ३१॥ 


ये त्वेतदभ्यसूयन्तो नानुतिष्ठन्ति मे मतम्‌ | 
सवज्ञानाविमूढांस्तान्विद्धि नह्ानचेतसः ॥ २२ ॥ 


ह ६ सहझ्ण चेष्ठते स्वस्याः प्रकृतेज्ञोनवानपि | 
प्रकृति यान्ति भूतानि निम्रहः कि करिष्यति॥ ३२३॥ 


इन्द्रियस्थेन्द्रियस्यार्थ रागद्विषो व्यवस्थितो । 
तयोने वशमागच्छेतो हास्य परिपन्थिनो ॥ ३४ ॥ 


भर्थात्‌ अरपपण करके और ( फलकी ) आशा एवं ममता छोड कर तू निर्श्चित हो 
करके युद्ध कर । 
| [अब यह वतछाते है, कि इस उपदेशके अनुसार वर्ताव करनेसे क्‍या 
| फल मिलता है और बर्ताव न करनेसे कैसी गति होती है -] 

( ३१ ) जो श्रद्धावान्‌ (पुरुष) दोषोको न खोज़कर मेरे इस मतके अनुसार 
नित्य वर्ताव करते है, वेभी कमंसे अर्थात्‌ कर्मंबधनसे मुक्त हो जाते है। (३२ ) 
परतु जो दोष-दृष्टिसे शकाएँ करके मेरे इस मतके अनुसार नही वतेते, उन सर्वेज्ञान- 
विमूढ अर्थात्‌ पक्के मू्खे अविवेकियोको नष्ट हुए समझ । 

| [ निष्काम वुद्धिसि समस्त कर्म करनेके लिये कहनेवाले कर्मयोगकी 
| शैयस्करताके सवधर्मे ऊपर अन्वयव्यतिरेकसे जो फलश्रूति बतरहाई गई है, उससे 
| पूर्णतया व्यक्त हो जाता है, कि गीतामें कौनसा विषय प्रतिपाद्य है। इसी कर्म- 
| योग-निरूपणकी पूर्तिके हेतु भगवान्‌ प्रकृतिकी प्रबलताका और फिर उसे रोकनेके 
| लिये इद्रियनिग्नरहका वर्णत करते है -] 

( ३३ ) ज्ञानी पुरुषभी अपनी प्रकृतिके अनुसार वर्तता है। सभी प्राणी 

( अपनी अपनी ) प्रकृतिके अनुसार रहते है, अर्थात्‌ ( वहाँ ) निग्नह जबर्दस्ती 
क्या करेगी ? ( ३४ ) इद्रिय और उसके ( शब्द-स्पर्श आदि ) विषयोमे प्रीति एव 
हैप ( दोनो ) व्यवस्थित है - अर्थात्‌ स्वभावत निश्चित हैं । इस प्रीति और टेषके 
वशमें न जाना चाहिये, ( क्योकि ) वे मनुष्यके शत्रु हैं। 
| [ तैतीसवे ए्लोकके निग्नह! शब्दका अर्थ “निरा सयमन ” नही हैं. कितु 
| उसका अर्थ जबर्दस्ती' अथवा 'हठ' है । इद्रियोका योग्य सयमन तो गीताको इप्ट 
| है, कितु यहाँपर कहना यह है, कि हठसे या जबर्दस्तीसे इद्रियोकी स्वाभाविक 
| वृत्तियोकोभी एकदम मार डालना सभव नही है। उदाहरण लीजिये, जबतक 
| देह हैं, तवतक भूख-प्यास आदि धर्म, प्रकृतिसिद्ध होनेके कारण, छूट नही सकते, 
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$ $ श्रेयान्स्वधर्मो विगुणः प्रधमांत्स्वनुप्ठितात्‌ । 
स्वधर्म निधन अयः परघरममी मयावहः ॥ २५ ॥ 


) मनुष्य कितनाही ज्ञानी क्यो न हो, भूख लगतेही भिक्षा माँगनेके लिये तो उसे 
| बाहर निकलनाही पडता है, इसलिये चतुर पुरुषका यही कतंव्य है, कि जवर्दस्तीसे 
| इद्रियोको बिलकुलही मार डालनेका वृथा हठ न करें, और योग्य सयमके द्वारा 
| उन्हे अपने वशर्में करके उनको स्वभावसिद्ध वृत्तियोका छोकसग्रहार्थ उपयोग 
| किया करे -- यही इस श्लोकका भावार्थ है । इसी प्रकार ३४ वे शलोकके व्यवस्थित! 
| पदसे प्रकट होता है, कि सुख और दु ख, ये दोनो विकार स्वतत्न हैं, एक दूसरेका 
| अभाव नही है ( गीतारहस्य प्र ४, पृ १००, ११५ ) । प्रकृति अर्थात्‌ सुष्टिके 
| अशडित व्यापारमें कई बार हमें ऐसी बातेंभी करनी पडती हैं, कि जो हमें स्वय 
| पसद नही ( गीता १८ ५९ ), और यदि नही करते है, तो निर्वाह नही होता । 
| ऐसे समय ज्ञानी पुरुष इन कर्मोंको निरिच्छ-बुद्धिसे केवल कर्तव्य समझकर 
| करता जाता है और उनके पापपुण्यसे अलिप्त रहता है, और अज्ञानी उन्हीमें 
| आसकबित रखकर दु ख पाता है, भास कविके वर्णनानुसार वुद्धिकी दृष्टिसे यही 
| इन दोनोमें बडा भारी भेद है। परतु अब एक और शका होती है, कि यद्यपि यह 
| सिद्ध हो गया, कि इद्रियोको जबर्दस्ती मारकर कर्मत्याग न करे, कितु नि सग- 
| बुद्धिसि सभी काम करता जावे, परतु यदि ज्ञानों पुरुष युद्धेके समान हिंसात्मक 
| घोर कर्म करनेकी अपेक्षा खेती, व्यापार या भिक्षा माँगना आदि निरुपद्रवी और 
| सोम्य कर्म करे, तो क्‍या अधिक प्रशस्त नही है ? भगवान इसका यह उत्तर 
| देते है -] 

(३५ ) पराये धर्मका आचरण सुखसे करते बने, तोभी उसकी अपेक्षा 
अपना धर्म अर्थात्‌ चातुर्वण्य॑विहित कर्मही अधिक श्रेयस्कर है, ( फिर चाहे ) वह 
विगृण अर्थात्‌ सदोष भलेही हो। स्वधर्मके अनुसार ( बर्तनेमें ) मृत्यु हो जावे, 
तोभी उसमें कल्याण है, (परतु) परधर्म भयकर होता है 

| [ स्वधर्मका अर्थ, वह व्यवहाय है, कि जो स्मृतिकारोकी चातुव्वेष्य- 
| व्यवस्थाके अनुसार प्रत्येक मनुप्यको शास्त्रद्वारा नियत कर दिया गया है, 
| स्वधर्मका अर्थ मोक्ष-धर्म नही है। सन लोगोंके कल्याणके लिये ही गुण-कर्मके 
| विभागसे चातुर्वष्यं-व्यवस्थाको ( गीता १८ ४१ ) शास्त्रकारोंने प्रवृत्त कर दिया 
| है, अतएवं भगवान्‌ कहते हैं कि ब्राह्मण-क्षत्रिय आदि, ज्ञानी हो जानेपरभी, 
| अपना अपना व्यवसाय करते रहे, इसीमें उनका और समाजका कल्याण है 
| और इस व्यवस्थामें वार बार गडबड करना योग्य नही है ( गीतार प्र ११, 
| पु ३३६, प्र १५, पृ ४९६) । ४ तेलीका काम तेंबोली करे, देव न मारे आप 
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अर्जुन उवाच | 
९६ अथ कन थयुक्तोष्यं पाप चराते पूरुषः। 
अनिच्छनज्नपि वाष्ण्य बलादिव नियाजितः ॥ ३६ ॥ 
श्रीसगवानुवाच | 
काम एप क्रोध एप रजोगुणसम॒द्धवः । 
महाद्वनो सहापाप्मा विद्धग्रेनामिह वेरिणम्‌ ॥ ३७॥ 


| मरे ” दस प्रचल्नि छोकोक्तिका भावार्थभी यही है। जहाँ चातु्वेण्ये-व्यवस्थाका 
| चलन नहीं है, वहांभी सवको यही श्रेयस्कर जचेगा, कि जिसने सारी जिंदगी 
| फौंजी मुहक्रमेसे बिनाई हो, यदि फिर काम पड़े, तो उसको सिपाहीका पेशाही 
| सुभीतेका होगा, न कि दर्जीका रोजगार, और यही न्याय चातुर्व्॑ण्य-व्यवस्थाके 
| लियेभी उपयोगी ह# । यह प्रश्न भिन्न है, कि चातुवेण्य-व्यवस्था भली है या बुरी , 
| और वह यहाँ उपस्थितभी नहीं होता। यह वात तो निविवाद है, कि 
| समाजका समृचिन धारण-पोपण द्वोनेके छिये खेतीके जैसे निरुपद्रवी और 
| सौम्य व्यवसायकीही भाँति अन्यान्य क्रमेभी आवश्यक है। अतएवं, जहाँ एक 
| बार किसीभी उद्योग को अगीकार क्रिया-फिर चाहे उसे चातुर्वेर्य- 
| व्यवस्थाके कारण स्वीकार करो या अपनी मर्जसि, - क्रि वह धर्म हो गया | 
| फिर क्रिसी विशेष अवसरपर उसमें मीन-मेख निकालकर अपन्गय कर्तंव्य-कर्म 
| झोड बैठना जच्छा नहीं है, आवश्यकता ह्लोनेपर उस व्यवसायमेही मर 
| जाना चाहिये। बस, यही इस श्लोकका भावार्थ है। कोईभी व्यापार या 
| रोजगार हो, उसमें क्ुछ-न-कुछ दोप सहजही निकाला जा सकता है ( गीता 
| १८ ४८ ) | परनु व्स नुक्‍्ताचीनीके मारे अपना तियत कतेंव्यही छोड 
| देना, कुछ धर्म नहीं हैं। महाभारतके ब्राह्मण-व्याव-सवादमें और तुलाधार- 
| जाजलि-सवादमे भी यही तत्व वतलाया गया है, एवं वहाँके ३५ वे श्लोकका 
| पूर्वार्ध मनुस्मृतिम ( मनु १० ९७ ) और गीतामेंभी ( गीता १८ ४७ ) आया 
| है। भगवानने ३६६३ वे श्लोकमे कहा है, कि “ इद्वियाको मारनेका हठ नहीं 
| चलता । इसपर भव अर्जुनने पूछा है, कि इद्धियोको मारनेका हठ क्यो नहीं 
| चेठता ?ै और अपनी मर्जी न होने परभी मनुष्य बुरे कामोकी ओर क्‍यों 
| घमीटा जाता /#ै? ] 
अर्जुनन कहा - ( ३६ ) हे वाप्णेय ( श्रीकृष्ण ) ! अब ( बह बतलछाओ, 
कि) अपनी हउच्छा न रहनेपरभी मनुप्य, जवर्दस्तीसे, किसकी प्रेरणासे पाप करता 
है। श्रीभगवानने वहा - ( ३७ ) इस विपयमें बह समझ कि रजोगुणसे उत्पन्न 


होनेवाल्ा बद्य पेट और बडा पापी यह काम एवं यह चोधही शव है। 
गीर ८६ का 
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धूमेनाव्रियते वह्नियेथादर्शों मलेन च | 
यथोल्बेनावृतों गर्मस्तथा तेनेदमावृतम्‌ ॥ ३८ ॥ 
आवूृतं श्ञानमेतेने ज्ञानिनो नित्यचेरिणा। 
कामरूपेण कौन्‍्तेय दुष्पूरेणानलेन च ॥ ३५० ॥ 
इन्द्रियाणि मनो बुद्धिरस्याधिष्ठानमुच्यत ।-; 
एतेविमोहयत्येष ज्ञानमावृत्य देहिनम्‌ ॥ ४०॥ 
तस्मात्त्वमिन्द्रियाण्यादी नियम्य भरतपेभ | 
पाप्मान् प्रजहि झोने ज्ञानविज्ञाननाशनम्‌ ॥ ४१ ॥ 

$ ६ इन्द्रियाणि पराण्याहुरिन्द्रियेभ्यः पर मन. । 
मनसस्तु परा बुद्धियाँ बुद्धेः परतस्त स ॥ ४२ ॥ 
एवं बुद्धेः पर बुद॒ध्वा संस्तम्यात्मानमात्मना | 
जहि झात्न॑ महाबाहो कामरूप दुरासदम्‌ ॥ ४३ ॥ 

इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीहक्प्णार्जन-सवादे 
करमंयोगो नाम तृतीयोध्ध्याय ॥॥ ३ ॥। 





( ३८ ) जिस प्रकार धुएँस अग्नि, घलिसे दपपण और जेरमे गर्भ टेंका रहता है, 
उसी प्रकार उससे यह सब ढेंका हुआ है। (३९ ) है कौन्‍्तय !' कभीभी तृप्त न 
होनेवाला यह कामरूपी अग्निही ज्ञाताका नित्य वैरी हैं उसने ज्ञानकों और ढेँक 
रखा है। 
| [ यह मनुकेही कथनका अनुवाद हैँ, मनुने कहा है जि “न जातु काम 
| कामानामुपभोगेन शाम्यति । हविषा क्ृप्णवत्मेंव भूय एवाशिवध्नते ।। ” ( मं 
| २ ९४ ) - कामके उपभोगोसे काम कभी अघाता नहीं है वल्वि इधन डालने- 
| पर अग्नि जैसे बढ जाती है, उसी प्रकार यह कामभी अधिकाधिक बटता जाता 
| है (गीतार प्र ५, पु १०६ )। ] 
(४० ) इद्वियोको, मनको, और बुद्धिकों इसका अधिष्ठान अर्थात्‌ घर या गढ कहते 
है । इनके आश्रयसे ज्ञानको लूपेटकर ( ढेककर ) यह मनुप्यका सुलावेमें डाल देता 
है। (४१) भतएव है भरतश्रेप्ट | पहले इद्रियोका सयम करके ज्ञान ( अध्यात्म ) 
और विज्ञानका ( विशेष ज्ञान ) नाश करनेवाले इस पापीकों त्‌ मार डा | 
(४२ ) कहा है, कि ( स्थूल वाह्य पदार्थोके मानसे उनको जाननेवाली ) 
इद्रियाँ पर अर्थात्‌ परे है, इद्रियोके परे मन है, मनसेभी परे ( व्यवसायात्मिका ) 
बुद्धि है, और जो वुद्धिसेभी परे है, वह आत्मा हैं। ( ८१ ) ह महावाहु अजुत ह 


तीसरा अध्याय ६जण 


इस प्रकार ( जो ) बु्धिसे परे है, उसको पहचानकर और अपने आपको रोक 
करके दूरासाध्य फामरूपी शत्तुको तू मार डाल। 


| [ कामरूपी आसक्तिको छोड कर स्वधर्मके अनुसार लोकसग्रह्मर्थ समस्त 
| कर्म करनेके लिये इद्रियोपर अपूनी सत्ता होनी चाहिये, बस, यहाँ इतनाही 
| इद्रियनिग्रह विवक्षित है। यह अर्थ नही है, कि इद्रियोको जबर्दस्तीसे एकदम 
| मार करके सारे कर्म छोड दे (गीतार प्र ५, पृ ११५ )। गीतारहस्यमे 
| ( परि पृ ५२८ ) दिखलाया है, कि “ इद्रियाणि पराण्याहु ० / इत्यादि ४२ वां 
| श्लोक कठोपनिषदका है, और उसी उपनिपदके अन्य चार-पाच श्लोकभी गीतामें 
| लिये गये हैं। क्षेत्र-क्षेत्ज्ञ-विचारका यह तात्पर्य है, कि बाह्य पदार्थोके सस्कार 
| ग्रहण करना इद्रियोका काम है, मनका काम इनकी व्यवस्था करना है, और 
| फिर बृद्धि इनको अलग अलग छाँटती है, एवं आत्मा इन सबसे परे है तथा इन 
| सबसे भिन्न है। इस विषयका विस्तारपूर्वक द्वार गीतारहस्यके छठे प्रकरणके 
| अतमें (प्‌ १३२-१४९ ) किया गया है । - कमेविपाकके ऐसे गृढ प्रश्नोका 
| विचार, गीतारहस्यैके दसवे प्रकरणमें (पृ २८०-२८७ ) क्रिया गया है, कि 
| अपनी इच्छा न॑ रहनेपरभी मनुप्य काम-क्रोध आदि प्रवृत्तिधमोके कारण कौई 
| काम करनेमें क्योकर प्रवृत्त हो जाता है, और आत्मस्वतत्तताके कारण इटड्रिय- 
| निग्रहरूप साधनके द्वारा इससेभी छुटकारा पानेका मार्ग कैसे मिल जाता एै, 
| इसलिये यहाँ उसकी पुनरक्ति नहीं की जाती है। गीताके छठे अध्यायभे यह 
| विचार किया गया है, कि इद्वियनिग्रह कैसे करना चाहिये । ] 

इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रद्धा- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविपयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके सवादमे, 
कर्मयोग नामक तीसरा अध्याय समाप्त हुआ । 
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चतुथों प्यायः । 


श्रीभमगवानुवाच | 


इस विवस्वते योग॑ प्राक्ततानहमव्ययम्‌ । 
विवस्वान्मनवे प्राह मनुरिक्ष्याकवेध्त्रबीत्‌ ॥ १ ॥ 


एवं परम्पराधाप्तमिम राजपंयो विदुः । 
स कालेनेह महता योगो नष्ठः परंतप ॥ २॥ 


स एवाय॑े मया तेष्य योगः प्रोक्तः पुरातनः | 
भक्तोअले में सखा चेति रहस्य ह्ेतदुत्तमम्‌ ॥ ३२॥ 


चोथा अध्याय 


[ कर्म किसीके, छूटते नहीं है, इसलिये वृद्धि निष्काम हो जानेपरभी कर्म 
करनाही चाहिये, कर्मके मानेही यज्ञयाग आदि कर्म है, पर मीमासकोंके ये कर्म 
स्वर्गप्रद है, अतण्व एक प्रकारसे वधक है, इस कारण इन्हे आसक्ति छोड करके 
करना चाहिये । ज्ञानसे स्वार्थवुद्धि छूट जावे, तोभी कर्म छूटते नहीं हैं, अतग्व 
ज्ञाताकोभी निष्काम कम करनेही चाहिये, लोकसग्रहके लिये वे आवश्यक है, 
इत्यादि प्रकारसे अब तक कर योगका जो विवेचन किया गया, उसीकों इस अध्यायमे 
दृढ किया है । कही यह शका न हो, कि आयुपण्य वितानेका यह मार्ग अर्थात्‌ निप्ठा 
अर्जुनको युद्धमे प्रवृत्त करनेके छिये नई वतराई गई है, एतदर्थ इस मागकी 
प्राचीन गृुरुपरपरा पहले वतलाते है -] 

श्रीभगवानने कहा - (१) अव्यय अर्थात्‌ कभीभी क्षीण न होनेवाला 
अथवा त्विकालमेंभी अवाधित और नित्य यह (कर्म-)योग(-मार्ग) मैने विवस्वान्‌ 
आर्थात्‌ धूर्यको वतलाया था, विवस्वानने (अपने पुत्र) मनुकों और मनुने ( अपने 
पुत्र ) इक्ष्वाकुकों वललाया। (२ ) ऐसी परपरासे प्राप्त हुए इसको ( योग ) 
राजपियोने जाना | परतु हे शत्रुतापन (अर्जन )! दीघकालके अनन्तर वही योग 
डस लोकमें नप्ट हो गया । ( ३ ) ( सब रहस्योमेंसे ) उत्तम रहस्य समझकर उस 
पुरातन योगको, ( कर्मयोगमाग ) मैने तुझे आज इसलिये बतला दिया, कि तू 
मेरा भक्त और सखा है । 

| [ गीतारहस्यके तीसरे प्रकरणमे (पृ ५६-६५ ) हमने सिद्ध किया हैं 
| कि इन तीनो श्लोकोमे योग शब्दसे, आयु बितानेके उन दोनों मार्गोर्मेसे - 


घ्ज्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर 


अर्डुन उठवाच | 


५ ५ अपरं भवतो जन्म पर॑ जन्म विवस्वतः। 
कथमेतद्विजानीयां त्वमादी प्रोक्ततानिति॥ ४॥ 


| कीही भागवतधमकी परपरा गीतामें वणित है, विस्तारभयगे अधिक वर्णन 
| नहीं क्रिया है। यह 'भागवत्त घमही योग था कर्मंयोग है, और मनुकों कर्मंणेगके 
| उपदेश फिये जानेकी यह कथा न केवल गीतामेही है, प्रत्युत भागवत-पुराण- 
| मेती (भाग ८ २४ ५५) इस कयाका उल्लेख है और मत्स्य-युराणके ५२ वे 
| अध्याय में मनुक्गो उपदिप्ट उमयागफ़ा महत्त्वभी बतलाया गया है। परतु इनमेंसे 
| कोईभी वणन नारायणीयोपास्यानमें किये गये वणनके समान पूर्ण नही 
| विवस्वान्‌ - मन्‌ - इध्वाकुकी यह परपरा सासख्य-मार्गकों विककुलही उपयुक्त 
| नहीं होती, और साख्य एवं योग, इन दोनोंके अतिरिक्त तीसरी निष्ठा गीतामें 
| वर्णितही नहीं है। इस बातयर ध्यान देनेसे दूसरी रीतिसेभी सिद्ध होता है, कि 
| यह परपरा कर्मयोगकीही है ( गीता २ ३५ )। परतु साख्य और योग, इन 
| दोनो निप्ठाओकी पन्‍परा यद्यपि एक न हो तोभी कर्मयोग अर्थात्‌ भागवत 
| धमके निरुपणमेही सास्य या सन्यास-निप्ठाके निरूपणका पर्यायमें समावेश हो 
| जाता है ( गीतारहस्य प्र १४, प्‌ ४६९ ) | इस कारण वैशपायनने कहा हैं, 
| कि भगवदयगीतामे यति-धर्म अर्थात्‌ सनन्‍्याम-धर्मभी वर्णित है। मनुस्मृतिर्मे चार 
| आश्रम-धर्मोका जो वर्णन है, उसके छठे अध्यायमों पहले यति अर्थात्‌ सन्‍्यास 
| आश्रमका धर्म कह चुकनेपर विकल्पसे “ वेदसन्यासिओोका कर्मेयोग ” इस नामसे 
| गीता या भागवत धर्मके कमंगरोगका वर्णन है, ओर स्पष्ट कहा है कि 
| “ नि स्पृहतासे अपना कार्य करते रहनेसेही अतमें परम सिद्धि मिलती हैं 
| (मन ६ ९६) इससे स्पप्ट दीख पडता है, कि कर्मयोग मनुकोभी ग्राह्म था । 
| इसी प्रकार अन्य स्मृतिकारोकोभी यह मान्य था, और इस विपषयके अनेक 
| प्रमाण गीतारहस्थके ११ वे प्रकरणके अतमे ( प्‌ ३६२-३६७ ) दिये गये हैं। 
| अब अर्जुनको इस परपरापर यह शका है, कि -] 
अर्जुनने कहा - (४) तुम्हारा जन्म तो अभी हुआ है, और विवस्वानका 
इससे बहुत पहले हो चुका है, ( ऐसी दशामें ) म॑ यह कैसे जानू, कि तुमने 
( यह योग ) पहले बतलाया था ? 
| [ अर्जुनके इस प्रश्नका उत्तर देते हुए भगवान्‌ अपने अवतारोके कार्योका 


| वर्णनकर आसक्तिविरहित कर्मयोग या भागवत घर्मकाही अब फिर समर्थन 
| करते है, “ कि इस प्रकार मैभी कर्मोको करता आ रहा है ” -] 


घचोथा अध्याय ६७९ 
श्रीभग्वानुवाच | 


बहनि म च्यवीतानि जन्मानि तव चाजुन | 
तान्यहं चंद सवाणि न त्वे वेत्थ परंतप ॥ ०॥ 


अजोपपि सन्नव्ययात्मा मतानासीश्वरोषपि सन्‌ | 
प्रकृतिं स्वामधिष्ठाय सम्मवाम्यात्ममायया॥ ६ ॥ 


यदा यदा हि घर्मस्य ग्लानिर्भवति भारत | 
अभ्युत्थानमघर्मस्य तदात्सानं सृजाम्यहम्‌ ॥ ७॥ 


श्रीभगवानने बड़ा -+। ४) है जर्जन ! मेरे और तेरे अनेक जन्म हो चुके हैं । उन 
सबको मैं जानता है (और ) है परताय ! न्‌ नहीं जानता [ यही खेद है ) । 
(६)मे (मत्र ) शपियोका स्वामी और जन्मविरहित्त हें भौर, यद्यपि मेरे 
आत्मस्वस्पमें प्रमीभी व्यय अर्थात्‌ विकार नहीं होता, तथापि अपनीही प्रकृतिमें 
अधिष्ठिस होवार में अपनी मायामे जन्म रिया करना हूँ। 


| [ टस इटोजके अध्याल्मज्ञानमें क्रापिद-्साप्य और वेदान्त, इन दोनो 
| मतोकाही में कर दिया गया है। साप्य-मतवालोका फथन है, कि प्रकृति आप-ही 
| सृष्टि निर्माण याती #। परनु बेदाती शोय प्रकृलिको परमेश्वरकाही एक स्वरूप 
| समझकर यह मानते हैं, कि प्रडृतिमें परमेश्वरके अधिप्यित होनेपर प्रकृतिसे 
| ध्यकत-सू प्टि सिमित होती है। अपने जव्यकत स्वरूप सारे जगतकों निर्माण 
| फरनेत्ी पामेश्यस्वी झस अखित्य शक्तिकोही गीतामे “माया कहा है, और 
| घ्सी प्रगार श्यताश्वतरोपनियदर्मेभी ऐसा चर्णन है -* माया तु प्रकृति विद्या- 
| समापयिन तु सहेश्वरस] ।  अर्थाप्‌ प्ररतिही साया है, और उस मायाफा अधिपति 
| परमेश्वर ४ (४ ४ १०), भी “ अस्मान्मायी सूजते विश्यमेतन्‌ / - इससे 
| मायाका अभिषपनि सृष्टि उत्पन जाता ह (हब ४ १० )॥। प्रशतिकों माया 
| क्यो पहते है, इस मायागा स्वरूप कया है और एस खथनवा बया जे है, कि 
 मायासे सूप्ठि उन्पन्न टीदी है ? - छादि प्रश्वाफा अपधित्त विवाण गीता हस्यहे 
| ? थे प्रवाणमे दिया गया है । बह झारा दिया, वि उत्ययत पर्मेश्वा व्यक्त 
| फैसे डोडा ४” हुपथा॥ वर्म इपणा इआन्या पये दीय पहला है जय इस घालया 
| रपाटीक्षाण एगने # शि पढ़ ऐेसो छप्र भर विधयि शाचा | -] 


पफ ब्ल्> पा जराड कम) अ् जे आध्यर रे कम 
(४8) / बारव हियनणाएं प्रसेशी दामि शादी 5 ओर उर्णी प्राप्त 
बे नम अऔ छत. 
क्ज्फप्त बन 5 कक अिलाकनतकक.. न्‍प्म पना  अव्क हे 
भ्र्त ते ह ४४ ने मपया हो एरस | अपनाए | दा करता ;४॥ 


६८० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


परित्राणाय साधघुनाँ विनाशाय च इुष्कृताम्‌ । 
धर्मसंस्थापनाथोय सम्भवामि युग युग ॥ ८ ॥ 


$ ६ जन्म कर्म च मे दिव्यमेव यो वेत्ति तत्त्तत । 
त्यक्त्वा देह पुनजेन्म नेति मामेति सोषजुन ॥ ९॥ 


वीवरागभयक्रोधा मन्मया मामुपाश्रिताः। 
बहवो ज्ञानतपसा पूता मक्लावमागताः॥ १०॥ 


(८ ) साधुओकी सरक्षाके निमित्त और दुष्टोका नाश करनेक्र डिये, युग-युगमें 
धर्मसस्थापनाके अर्थ मैं जन्म लिया करता हूँ। 
| [ इन दोनो श्लोकोमे 'धर्म' शब्दका अर्थ केवल पारलौकिक वैदिक धर्म 
| नही है, कितु चारो वर्णोके धर्म, न्याय और नीति प्रभूति बाताकाभी उसमें 
| मुख्यतासे समावेश होता हैं। इस श्लोकका तात्पयं यह हैं कि जगतमें जब 
| अन्याय, अनीति, दुष्टता और अधाधुधी मचकर साधुआकों कप्ट होने छमता 
| है भौर जब दुष्टोका दवदबा वढ जाता है, तब अपने निर्माण किये हुए जगतकी 
| सुस्थितिको स्थिर रखकर, उसका कल्याण करनेके लिये तजस्वी और पराक्रमी 
| पुरुषके रूपसे ( गीता १० ४१ ) अवतार लेकर भगवान्‌ समाजकी बिगडी हुई 
| व्यवस्थाकों फिर ठीक कर दिया करते है। इस रीतिसे जवतार ले कर भगवान्‌ 
| जो काम करते है, उसीकों लोकसग्रह' भी कहते है, और पिछदे अध्यायमे कह 
| दिया गया है, कि यही काम अपनी शक्ति और अधिकारके जनुसार आलम्ञानी 
| पुरुषोकोभी करना चाहिये ( गीता २ २० )। यह वनठा दिया गया, कि 
| परमेश्वर कब और किसलिये अवत्तार छेता है। अब यह वतलाते हैं, वि इस 
| तत््वको परख कर जो पुत्प तदनुसार वर्ताव करते है उनको कौनसी गति 
| मिलती है - ) 
(९ ) हे अर्जुन | इस प्रकारके मेरे दिव्य जन्म और दिव्य कर्मके तत्त्वको 
जो जानता है, वह देह त्यागनेके पश्चात्‌ फिर जन्म न रेकर मशमे आ मिलता है। 
(१०) प्रीति, भय और क्रोधसे छठे हुए, मत्परायण और मेरे आश्षयमे आये हुए 


व 


अनेक लोग (इस प्रकार) ज्ञानस्प तपसे शुद्ध होकर मेरे स्वरूपमे आकर मिल गये हैं। 
| [ भगवानके दिव्य जन्मको समझनेके छिग्रे यह जानना पड़ता है, कि 
| अव्यक्त परमेश्वर मायासे सगुण कैसे होता है, और सके जान लेनेसे 
| अध्यात्मज्ञान हो जाता है. एव दिव्य कर्मको जान छेनेपर कर्म उन्‍्केभी अलिप्त 
| रहनेका, अर्थात्‌ निष्काम कर्मके तत्त्वका, जान हो जाता है | सारा परमेण्वरके 


| दिव्य जन्म और दिव्य कर्मको पूरा पूरा जान छेनेपर, अध्यात्मज्ञान जीर कमयोग 


जी 


चौथा अध्याय ६८१ 


६ ६ ये यथा मां प्रपचन्ते तांस्तथेव भजाम्यहम्‌ | 
मम वर्त्मानुवर्तन्ते मनुष्याः पाथे सर्वेशः॥ ११ ॥ 
कांक्षन्तः कर्मणां सिद्धि यजन्त इह देवताः । 
क्षिप्र हि मान॒षे लोके सिद्धिभवति कर्मजा॥ १२॥ 


| इन दोनोकीभी पूरी पहचान हो जाती है, और मोक्षकी प्राप्तिके लिग्रे इसीकी 
| आवश्यकता होनेके कारण ऐसे मनुप्यको अतमे भगवत्प्राप्ति हुए बिना नहीं 
| रहती । अर्थात्‌ भगवानके दिव्य जन्म और दिव्य कर्म जान लेनेमे सव कुछ आ 
| गया, फिर अध्यात्मज्ञान अथवा निष्काम कर्मयोग, इन दोनोकाभी अरूग अलूग 
| अध्ययन तहीं करना पडता | अतएव वक्‍तव्य यह है, कि पभगवानके जन्म और 
| कृत्यका विचार करो, एवं उसके तत्त्वको परखकर वर्ताव करो, भगवस्माप्ति 
| होनेके लिये दूसरा कोई साधन अपेक्षित नहीं है। भगवानकी यही सच्ची 
| उपासना है। अब इसकी अपेक्षा नीचेके दर्जजी उपासनाओके फल और उपयोग 
| बतलछाते हैं -] 
( ११ ) जो मुझे जिस प्रकारस भजते है, उन्हें में उसी प्रकारके फल देता 
हूँ। हे पार्थ | किसीभी ओरसे हो, मनुष्य मेरेही मार्गमे आ मिलते है । 
| [“ मम वत्मनिवतंन्ते ” इत्यादि उत्तरार्ध पहले (गी ३ २३ ) कुछ 
| निराले अर्थमें आया है, और इससे ध्यानमे आवेगा, कि गीतामें पूर्वापर सदर्भके 
| अनुसार अर्थ कंसे बदल जाता है, यद्यपि यह सच है, कि किसीभी मार्गसे जानेपर 
| मनुष्य परमेश्वरकीही ओर जाता है, तोभी यह जानना चाहिये, कि अनेक 
| छोग अनेक मार्गसि क्यो जाते हैं” अब इसका कारण वतलाते हैं -] 


( १२) (कर्मवधनके नाशकी नहीं, केवल ) कर्मफरूकी इच्छा करनेवाले लोग 

इस लोकमें देवताओकी पूजा इसलिये किया करते हैं, कि (ये) कर्मफल (इस ) 

मनृप्यलोकमें शीघ्रही मिल जाते है। 
| [ येही विचार सातवे अध्याय में ( गीता ७ २१, २२ ) फिर आये है, 
| परमेश्वरकी आराधनाका सच्ना फल हैं मोक्ष, परतु वह तभी भ्राप्त होता है, 
| कि जब कालातरसे एवं दीर्घ और एकान्त उपासनासे कर्मबधका पूर्ण नाश हो 
| जाता है, परतु इतने दूरदर्शी और दीर्घ-उद्योगी पुरुष वहुतही थोडे होते हैं। 
| धस श्लोकका भावार्थ यह है कि बहुतेरोको अपने उद्योग अर्थात्‌ कर्मसे इसी 
| छोकमें कुछ-न-कुछ प्राप्त करना होता है, और ऐसेही छोग देवताओकी पूजा 
| किया करते है ( गीतार प्र १३, प्‌ ४२४ ) । गीताका यहभी कथन हैं, कि 
| पर्यायसे यहभी तो परमेश्वरकाही पूजन होता हैं, और वढते वढते इस योगका 
| पर्यवसान निप्काम भक्तिमे होकर अतमें मोक्ष प्रा'त हो जाता है ( गीता 
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$ $ चातुर्वण्य मया सृष्ठे ग़णकमाविमागश, | 
तस्य कतोरमपि मां विद्धद्नकर्तारमव्ययम्‌ ॥ १३॥ 


न मां कर्माणि लिम्पान्ति न मे कर्मफले स्पृहया | 
शति मां योधउमिजानाति कमामिन स वध्यते॥ १४ ॥ 


एवं ज्ञात्वा कृत कम पूर्वरापि मुम॒क्षमिः । 
कुरु क्मैंव तस्माच्त्व॑ पूर्व: पू्वतरं कृतम्‌॥ १५॥ 


| 3 १९ )। पहले कह चुके हैं, कि धर्मकी सस्थापना करनेके लिये परमेश्वर* 
| अवतार न्लेता है, अब सक्षेपमें वतलाते है, कि धर्मकी सस्थापना करनेके लिये 
| क्या करना पड्ता है -] 

( १३ ) ([ ब्राह्मण, क्षव्रिय, वैश्य और णृद्र इस प्रकार ) चारो वर्णोकी 
व्यवस्था गुण और कर्मके शेदके अनुसार मेनेही निर्माण की है। इसे तू ध्यानमें रख 
कि में उसका कर्ताभी हूँ, और अकर्ता अर्थात्‌ उसे न करनेवाला अव्यय (मेंही) हैं । 

| [ अर्थ यह है, कि परमेश्वर कर्ता भलेही हो, पर अगले श्लोकके वर्णना- 
| नुसार वह स्देव निसग है, इस कारण अकर्ता ही है (गीता ० १४ )। 
| परमेश्वरके स्वरूपके “ सर्वेन्द्रियगुणाभास सर्ब्रेन्द्रिविवर्जितम्‌ ” ऐसे दूसरेभी 
| विरोधाभासात्मक वर्णन आगे है (गीता १४ १४ )। कषातुर्वे्यके गुण और 
| भेदका निरूपण आगे अठराहवे अध्यायमे (गी १८ ४१-४९) किया गया हैं। 
| अब भगवानने “ करके न करनेवाला ” ऐसा जो अपना वर्णन किया है, उसका 
| मर्म बतलछाते हैं -] 

(१४ ) मुझे कर्मका लेप अर्थात्‌ वाधा नहीं होती, (क्योंकि) कर्मके फछमें मेरी 

इच्छा नहीं है - जो मुझें इस प्रकार जानता है, उसे कर्मकी बाधा नही होती । 
| [ ऊपर नवम शण्लोकमें जो दो बाते कही है, कि मेरे जन्म” और कर्म को 
| जो जानता है, वह मुक्त हो जाता है, उन्हीमेंसे कर्मके तत्वका स्पप्लैकरण 
| इस श्लोकमें किया हैं। जानता” है शब्दसे यहाँ “ जान कर तदनुसार वतन 
| लगता इतना अर्थ विवक्षित है। भावाथ यह है, कि भगवानको उनके 
। क्रमकी बाधा नही होती, इसका यह कारण है, कि वे फठाशा रखकर कामहा 
| नही करते, और इसे जान कर तदनृसार जो वतंता है, उसको कर्मोंका वधन 
| नही होता । अब इस श्लोकके सिद्धान्तकोही प्रत्यक्ष उदाहरणसे दृढ करते है ८ । 


(१५) इसे जान कर प्राचीन समयके मुमुक्षु लोगोनेभी कर्म किया था इसलिये 


पूठंके लोगोके किये हुए अति प्राचीन कर्मही तू कर। 
| [ इस प्रकार मोक्ष और कर्मका विरोध नहीं है अतएव अर्जुनकों निश्चित 
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१६ कि कम किमकर्मेति कवयोध्प्यत्र मोहिताः । 
तत्ते कम प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा सोक्ष्यलेश्शुभात्‌ ॥ १६॥ 
कर्मणो हापि वोद्धव्य वाद्धव्य च विकमेणः । 
अकमणश्च बोद्धव्य गहना कर्मणो गातिः॥ १७॥ 
कर्मण्यकरम यः पश्येदकर्माणि च कम यः । 
स वुद्धिसान्मनुष्येषु स युक्तः क्ृत्स्नकर्मक्त्‌ ॥ १८ ॥ 


| उपदेश किया है, कि तू कर्म कर | परतु इसपर यह णका होती है, कि सन्यास- 
| मार्गवालोका जो यह कथन है, कि “ कर्मोंके छोडनेसे अर्थात्‌ अकर्मंसेह्दी मोक्ष 
| मिलता है। ” उस कंथनका वीज क्‍या है? अतएवं अब कर्म और अक्मके 
| विवेचनका आरभ करके आगे तेईसवे श्लोकमे सिद्धाल्त करते है, कि अकर्म 
| कुछ कर्मत्याग नही है, निष्काम कर्मकोही अकर्म कहना चाहिये। | 


( १६ ) इस विपयमें बडे बडे विद्वानोकोभी भ्रम हो जाता है, कि कौन कर्म 
है और कौन अकर्म ? (अतएव ) वैसा कर्म तुझे बतलाता हूँ, कि जिसे जान लेनेसे 
तू पापसे मुक्त होगा। 


| [ अकम' नञम्‌ समास है और व्याकरणकी रीतिसे उसके अ - नञ्म्‌ शब्दके 
| अभाव' अथवा अप्राशस्त्य” ये दोनो अर्थ हो सकते है, और यह नही कह 
| सकते, कि इस स्थलपर ये दोनोभी अर्थ विवक्षित न होगे, परतु अगले ग्लोकमें 
| विकर्म' नामसे कर्मका एक और तीसरा भेद किया है। अतएवं इस एलोकमें 
| अकर्म शब्दसे विशेषत वही कर्मत्याग उदिष्ट है, जिसे सन्यास-मार्गवाले 
| छोग “कर्मका स्वरूपत्‌ त्याग ” कहते है। सन्यास-मार्गवाले कहते है, कि 
| / सव कर्म छोड दो “, परतु १८ वे श्लोककी टिप्पणीसे दीख पडेगा, कि इस 
| वातको दिखलानेके लियेही यह विवेचन किया गया है, कि कर्मको सर्वथा त्याग 
| देनेकी कोई आवश्यकता नही है, सन्‍्यास-मागवालोका कमंत्याग सच्चा 'अकमें' 
| नही है, अकर्मका मर्म कुछ औरही है। ] 


(१७) कर्मकी गति गहन है, ( अतएव ) यह जान छेना चाहिये, कि कर्म दया 
है, और यह समझना चाहिये, कि विकर्म ( विपरीत कर्म ) क्या है, और यहभी 
ज्ञात कर लेना चाहिये, कि अकर्म ( कर्म न करता ) क्‍या है? ( १८ ) कर्ममें 
अकर्म और अकर्ममें कर्म जिसे दीख पडता है, वह पुरुष सव भनुष्योमें ज्ञानी है, 
ओर वही युक्‍त अर्थात्‌ योगयुक्त एवं समस्त कर्म करनेवाला है। 
| [इस श्लोकमे और अग्रले पाँच इश्लोकोमें अकर्म एवं विकर्मका 
| स्पप्टीकरण किया गया है, और इसमें जो कुछ कमी रह गई है, उसे आगे 
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| अठारहवे अध्यायमें कर्मत्याग, कर्म और कतकिे व्विविध भेद-वर्णनमें पूरा कर 
| दिया है ( गीता १८ ४-७, १८ २३-२५, १८ २६-२८ ) । यहाँ सक्षेपमें 
| स्पष्टतापूर्वक यह बतला देना आवश्यक है, कि दोनों स्थलोंके कर्म-विवेचनसे 
| कम, अकर्म और विकर्मके सवधमें गीताके सिद्धान्त क्या हैं, क्योकि, टीकाकारोंने 
| इस सनधमें वडी गडवड कर दी है । सन्‍्यास-मार्गवालोको सव कर्मोका स्वरूपत 
| त्याग इप्ट है, इसलिये वे गीताके 'अकर्म' पदका अर्थ खीचातानीसे अपने मार्गकी 
| ओर लाना चाहते है, मीमासकोको यज्ञयाग आदि काम्य कम इष्ट है, इसलिये 
| उनके अतिरिक्त और सभी कर्म उन्हे विकरम' जेंचते है । इसके सिवा मीमासकोंके 
| नित्यनैमित्तिक आदि कर्मभेदभी उसीमे आ जाते है, और फिर ध्मशास्त्री उसीमें 
| अपनी ढाई चावलकी खिचडी पकानेकी इच्छा रखते है। साराश, चारो ओरसे 
| ऐसी खीचातानी होनेके कारण, अतमें यह जान लेना कठिन हो जाता है, कि गीता 
| अकर्म' किसे कहती है और 'विकर्म' किसे ? अतएवं पहलेसेही इस वातपर ध्यान 
| दिये रहना चाहिये, कि गीतामें जिस तात्त्विक दृष्टिसे इस प्रश्नका विचार किया 
| गया है, वह दृष्टि निष्काम कर्म करनेवाले कर्मयोगीकी है, काम्य-कर्म करनेवाले 
| मीमासकोकी या कर्म छोडनेवाले सनन्‍्यासमागियोकी नहीं है। गीताकी इस 
| दृष्टिको स्वीकार कर लेने पर तो वही कहना पडता है, कि 'कर्म-शून्यता के अर्थमें 
| 'अकर्म' इस जगतमें कहीभी नही रह सकता अथवा कोईभी मनुष्य कभी कर्म- 
| शून्य नही हो सकता (गीता ३ ५, १८ ११), क्योकि सोना, उठना, बैठना 
| और कम-से-कम जीवित रहना तो किसीकाभी छूट नही जाता | और यदि कर्म- 
| शून्य होना सभव नही है, तो निश्चय करना पडता है, कि अकर्म कहे किसे ? 
| इसके लिये गीताका यह उत्तर है, कि कर्मको निरी क्रिया न समझकर उससे 
| आगे होनेवाले शुभ-अशुभ आदि परिणामोका विचार करके, कर्मका कर्मत्व 
| या अकर्मत्व निश्चित करो । यदि सृष्टिके मानेही कर्म है, तो मनुष्य जबतक 
| सृष्ठिमें है, तब तक उससे कर्म नही छूटता। अत कर्म और अकर्मका जो 
| विचार करना हो, वह इसी दृष्टिसि करना चाहिये, कि मनुष्यको वह कर्म कहाँ 
| तक बद्ध करेगा | करने परभी जो कर्म हमे वद्ध नही करता, उसके विपयमें कहना 
| चाहिये, कि उसका कर्मत्व अथवा वधकत्व नष्ट हो गया, और यदि किसीभी 
| कर्मेका वधकत्व अर्थात्‌ कमंत्व इस प्रकार नष्ट हो गया हो, तो फिर वह कर्म 
| 'अकर्म' ही हुआ। अकर्मका प्रचलित सासारिक अर्थ कमंशून्यता है सही, परतु 
| शास्त्लीय दृष्टिसि विचार करनेपर उसका यहाँ मेल नहीं मिलता । क्योकि हम 
| देखते हैं, कि चुपचाप बैठना अर्थात्‌ कर्म न करनाभी कई बार कर्मही हो जाता 
| है। उदाहरणार्थ, अपने माँ-वापको कोई मारता-पीटता हो, तो उसको ने रोक- 
कर चुप्पी साधे बैठे रहना, उस समय यदि व्यावहारिक दृष्टिसे अकर्म अर्थात्‌ 

| कर्म-शून्यता हो तोभी वह कर्मही, -सभवत विकर्म - है, और कर्मविषाककी 
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| दप्टिसे उसके अशुभ परिणाम हमें भोगने पडेंगे। अतएवं गीता इस श्छोकमे 
| विरोधाभासकी रीतिसे बडी खूबीके साथ कहती है, कि ज्ञानी वही है, जिसने 
| जान लिया, कि अकममेभी ( कभी कभी तो भयानक ) कर्म हो जाता है, और 
| कर्म करकेभी वह कर्मविषपाककी दष्टिसे मरा-सा, अर्थात्‌ अकर्म, होता है, 

| तथा यही अर्थ अगले श्लोकमे भिन्न भिन्न रीतिसे वर्णित है। कर्मके फलका 
| बधन ने छगनेके लिये गीनाशास्त्रके अनुसार यही एकमेव सच्चा साधन है, कि 
| नि सग-बुद्धिसे अर्थात्‌ फ्लाशा छोडकर निष्काम बुद्धिसे, वह्‌ कर्म किया जाबे 
| ( गीतारहस्य प्र ५, पृ १११-११५, प १०, पृ २८६-२८७ )। अत इस 
| साधनका उपयोग कर नि सग बुद्धिसे जो कर्म किया जाय, वही गीताके अनुसार 
| प्रणस्त अर्थात्‌ सात्त्विक कर्म है ( गीता १८ ९ ), और गीताके मतमें वही 
| सच्चा 'अकर्म' है । क्योकि उसका कर्मत्व, अर्थात्‌ कर्मविपाककी ज़ियाके अनुसार 
| वधकत्व, निकल जाता है। मनुप्य जो कुछ कर्म करते है ( और इस “ करवे है ' 
| पदमे चुपचाप निठल्ले बैठे रहनेकाभी समावेण करना चाहिये ), उनमेंसे उक्त 
| प्रकारके अर्थात्‌ “सात्तविक कर्म अथवा गीताके अनुसार अकर्म' घटा देनेसे 
| बाकी जो कर्म रह जाते है, उनके दो भाग हो सकते है. एक राजस और दूसरा 
| तामस । इनमेंसे तामस कर्म मोह और अज्नानसे हुआ करते है, इसलिये उन्हें 
| विक्रम कहते हैं! फिर यदि कोई कर्म मोहसे छोड दिया जाय, तोभी वह 
| विकर्मही है, अकर्म नहीं ( गीता १८ ७ ) । अब रह गये राजस कम । ये कर्म 
| पहले दर्जेके अर्थात्‌ सात्त्विक नही है, अथवा ये चे कर्मभी नही है, जिन्हें गीता 
| सचमुच अकमं' कहती है। गीता इन्हे 'राजस' कर्म कहती है, परतु यदि कोई 
| चाहे, तो ऐसे राजस कर्मोको केवछ 'कर्म भी कह सकता है। तात्परय, क्िया- 
| त्मक स्वरूपसे अथवा कोरे धर्मशास्त्रसेभी कर्म-अकर्मका निश्चय नहीं होता, 
| कितु कर्मके वध्॒कत्वसे यह निश्चय किया जाता है, कि कर्म है या अकर्म ? 

| अप्टावक्षमीता सन्‍्यास-मार्गकी है, तथापि उसमेभी कहा है - 


| निनृत्तिरपि मृढस्य प्रबृत्तिसपजायते । 
| प्रबुत्तिरपि घीरस्य निबृत्तिफलभर्गगनी ॥। 


| भर्थात्‌ मूर्डोनी निवत्ति, अथवा हटठसे था मोहके द्वारा कर्मसे विमुखताही वास्तवमें 
| प्रगत्ति अर्थात्‌ कर्म है और पडित छोगोकी प्रवृत्ति, अर्थात्‌ निप्काम कर्मसेही 
| निवृत्ति थाने कर्मत्यायका फछ मिदता है ( अष्टा १८ ६१ ) | गीताके उन्त 
| ब्लोकमें यही अर्थ विरोधाभासरूपी अलकारकी रीतिसे बडी सुदरतासे बतलाया 
| गया है और गीताके अकर्मके दस छक्षणकों भरीभाँति समझे बिना गीताके 
| वमं-अकगक्के विवेचनका मर्म कभीभी समझमें आनेका तहीं। अब दसी अर्थको 
| अंगदे एलोकोमे अधिक व्यक्त परते है - ) 


६८६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञास््र 


यस्य सर्वे समारम्भाः कामसंकल्पवर्जिताः | 
ज्ञानाप्निदग्धकर्माणं तमाहुः पण्डितं चुघाः ॥ १९ ॥ 


त्यक्त्वा कर्मफलासंग नित्यतृप्तो निराश्रयः | 
कर्मण्यभिप्रवृत्तोषषि नेव किंचित्करोति सः ॥ २०॥ 


निराशीयेतचित्तात्मा त्यक्तसर्वपरिग्रिहः । 
शारीरं केवर्ल कम कुवेन्नामोति क्रिल्विषम्‌ ॥ २१॥ 


(१९) ज्ञानी पुरुष उसीको पडित कहने है, कि जिसके सभी समारभ अर्थात्‌ उद्योग 
फ्लकी इच्छासे विरहित होते है, और जिसके कर्म ज्ञानाग्निसे भस्म हो जाते हूं । 
| [ “/ ज्ञानसे कर्म भस्म होते हैं ” इसका अर्थ कर्मोकों छोडना नही है, कितु 
| इस श्लोकसे प्रकट होता है, कि “ फलकी इच्छा छोड कर कर्म करना ”, यही 
| अर्थ यहाँ लेना चाहिये (गीतार श्र १०, पृ २८६-२९१ )। इसी प्रकार 
| आगे भगवद्भकतके वर्णनमे जो सर्वारम्भपरित्यागी' समस्त - आरभ या उद्योग 
| छोडनेवाल्ा - पद आया है (गीता १२ १६, १४ २५ ), उसकेभी अर्थंका 
| निर्णय उससे हो जाता हैं । अब इसी अर्थको अधिक स्पष्ट करते है _-] 
(२०) कर्मफलकी आसक्ति छोडकर जो सदा तृप्त और निराश्नव हैं, अर्थात्‌ 
( जो पुरुष ) कर्मफलके साधनकी आश्रयभूत ऐसी बुद्धि नहीं रखता, कि अमुक 
कार्यकी सिद्धिकें लिये अमुक काम करता हूँ, “(( कहना चाहिये कि ) वह कर्म 
करनेमे निमग्न रहनेपरभी कुछभी नहीं करता। ( २१ ) आशी अर्थात फ्छकी 
वासना छोडनेवाला, चित्तका नियमन करनेवाला और सर्वेसगसे मुक्त पुस्प केवल 
शारीर अर्थात्‌ शरीर या कम द्वियोसेही कर्म करते सम” पापकर भाग: नह होता । 
| [ कुछ छोग बीसवे श्छोकके निराश्रय' शब्दका अर्थ घर-गिरस्ती न 
| रखनेवाला (सन्यासी) करते है, पर वह ठीक नही है । आश्रयको घर या गिरस्ती 
| कह सकेगे, परतु इस स्थानपर कर्ताके स्वय रहनेका ठिकाना विवक्षत नही 
| है, यहाँ यह अर्थ है, कि वह जो कम करता है, उसका हेतुरूप ठिकाना (आश्रय) 
| कही न रहे | यही अर्थ गीताके ६ १ श्लोकमे अनाश्रित कर्मफल इन शब्दोंसे 
| स्पष्ट व्यक्त किया हैं, और वामन पडितने गीताकी यथार्थदीपिका' नामक 
| अपनी मराठी टीकामे इसे स्वीकार किया है। ऐसेही २१ वे श्लोकमें 'शारीरके' 
| माने सिर्फेशरीरपोषणके लिये भिक्षाटन आदि कर्म नहीं हैं। आगे पाँचवे 
| अध्यायमें “ योगी अर्थात्‌ कर्मंयोगी छोग आसक्ति अथवा काम्य-बुद्धिको मनमें 
| न रखकर केवल इद्रियोसे कर्म किया करते है” ( गीता ५ ११ ) ऐसा जो 
| वर्णन है, उसके समानार्थकही ' केवल शारीर कर्म ” इन पदोका सच्चा अर्थ हू । 


चौथा अध्याय च्८ट७ 


यहच्छाठामसनन्‍्तुष्ठो प्रन्द्रातीतों विमत्सरः | 
समः सिद्धावासिस्ी च कृत्वापि न निवध्यत ॥ २२॥ 


गतसंगर्य मुताल्‍्य आानाएम्थितचेतसः | 
यज्नायाचरत: कर्म समग्र प्रविदीयंत ॥ २३ ॥ 


| इद्रियाँ बर्म तो करती है, पर बुद्धि सम रहनेके कारण उन कर्मोका पाप-प्रष्य 
| कर्ताको नहीं लगता | ] 
(२० ) यदृच्छासे जा प्राप्त हो जाय, उसमे सतुण्ट, ( हर्ष-शोक आदि ) इदोंसे 
मुप्त, निर्मत्सर, और (वर्मकी) सिद्धि या असिद्धिवों एक-सा-ही माननेवारा पुरुष 
(कर्म ) करकेभी ( उनके पाप-पुण्यस ) वद्ध नहीं होता । ( २३ ) आसगरहित, 
( राग-टपसे ) मुक्त, ( साम्य-बुद्धिर्प ) ज्ञानमें स्थिर चित्तवाले और ( केवल ) 
गजाहीके छिये ( कम ) करनवाले पुरपवा कर्म समग्र विलीन हो जाता हैं 
| [ तीसरे अध्यायमे (गीता २ ९) जो यह भाव है, कि मीमासकेकि मतमें 
| यज्ञक छिये फ्रिये हर कर्म बंधक नहीं होते, और आसबित छोड कार करनेते 
| बही कम स्वथर्गप्रद ने होकर मोक्षग्रद होत हैं, वही इस श्लोकमे वत्त्मया 
| गया है । / समग्र बिलीन हो जाता है ” में 'समग्र' पद महन्वका है। मीमसासक्र 
| छोग सवर्गसुपकोही परम-साध्य मानते है, और उनतो दृष्टिसे स्वर्गसुग्की 
| प्राप्त करा देनेबाले कम बधवा नहीं हांते। परतु गीताओी दृष्टि स्वर्गेस परे 
| जर्वात मोक्षपर है, जीर रस दप्टिस स्वगप्रद कभी बधव्ी होते हैं । अतारव 
| का है, कि यज्ञाथ बमभी अनासयपत-वुद्धिसि बरनेपर समग्र रूय पाते है अर्पात 
| रब प्रदभी ये छा बर सोक्षप्रद जी जाते हैं। सधापि इस अध्यायके यज्नप्रकरणके 
| प्रतिधादनम और तीसरे अध्यायवारे (यज्ञ-प्रवारणके) प्रतिपादतलमे एव बढ़ा 
| जारी नेद रै। पीसरे अध्यायस बढ़ा है, रि क्रीतस्माले जनादि वन्नज़ववा स्थिर 
| रयजी उाहिये। परयू अब पययान कहते है, हि बनाया इसताही सैवुचित अभ 
| से सभसे, ए दैडवाओे उन्ेप्यस आग्निसे पवार निन्य, सखावर या पशरा हवन छर 
| शियि शाव अण्या चातृगणपेत्र गंगे स्वधर्माा अनुसा”, पर पास्य-युदिसे तिये 
| माई भागाम अआातिदयात रगा जतमे एप ने मम '- यह मेरा भरी - धन 
ज्ञदाप हर हायारत विधा जाग 7, इसमे र्चार्धत्यागरूप निर्मेमस्धात रो पत्य 
परी यश प्रधाद भाग है । ४प रीठिये मे झूम पक्ष बर आअधात मम फयदत 
पष्ि ताणापद इंशायपप्यश हीवाओे सपरत स्ययदार शम्मानी एया पा यक् 
यो धीीवे क। जया ” होश रस वधम देखाधिदप परस्पर >घण प्रहण परत 
हुक हरदा #। साख, समासश रो अरपपाणवर्धी रत सिशानन्‍्स है, दे इस बडे 
एकआ [7४ एक्युइक होगे है, शोर साप्स्प्रटत निशितित झतानओ बर्म आामविन- 


कस अकी- अप #ज. रिगर+ की. वलज पीना वन कक 


६८८ गीतारहस्य अथवा कम्मयोगशास्त्र 


६६ ब्रह्मार्पण बह्म हविश्नह्मान्नी ऋत्मणा हुतम्‌ | 
ब्रह्मेव तेन गन्तव्य ब्रह्मकमंसमाधिना ॥ २४ ॥ 
दैवमेवापरे यज्ञ योगिनः पसुपासते । 
त्रह्माझ्नावपरे यज्ञ यक्ञेनेवोपजुद्ति ॥ २०॥ 


| विरहित करनेवाला पुरुष कर्मके 'समग्र' फलसे मुक्त होता हुआ अतर्म मोक्ष 
| पाता है (ग्ीतार प्र ११, पृ ३४६-३५० )। ब्ह्मार्पणरूपी इस बडे यज्ञकाही 
| वर्णन अगले श्लोकमें पहले किया गया है, और फिर उसकी अपेक्षा कम 
| योग्यताके अनेक ल्लाक्षणिक यज्ञोका स्वरूप वतलाया गया है, एवं तेतीसवे 
| ्लोकमें समग्र प्रकरणका उपसहार कर कहा गया है, कि ऐसा “ ज्ञानयज्ञही 
| सबमें श्रेष्ठ है, “ ] 

(२४) अपंण अर्थात्‌ हवन करनेकी क्रिया ब्रह्म है, हवि अर्थात्‌ अपंण 
करनेका द्रव्य ब्रह्म है, ब्रह्मार्तिमे ब्रहमने हवन किया है- ( इस प्रकार ) जिसकी 
चुद्धिमें ( सभी ) कमे ब्रह्ममय, है, उसको ब्रह्मही मिलता है। 

| [ शाकरभाप्यमे 'अर्पण” शब्दका अर्थ “अर्पण करनेका साधन अर्थात्‌ 
| आचमनी इत्यादि ” है, परतु यह जरा कठिन है। इसकी अपेक्षा, अपेंण ८ 
| अर्पेण करनेकी या हवन करनेकी क्रिया, यह अर्थ अधिक सरल है। यह 
| बह्मार्षणपूर्वक अर्थात्‌ निष्कामबुद्धेमि यज करनेवालोका वर्णन हुआ । अब देव- 
| ताके उद्देश्यसे अर्थात्‌ काम्य-वुद्धिसि किये हुए यज्ञका स्वरूप वतलाते हैं -| 
(२५) कोई कोई (कर्मं)-योगी ( ब्रह्मवुद्धिके बदले ) देवता आविके उद्रेश्यसे 
यज्न किया करते है, और कोई ब्रह्माग्निमे यज्सेही यज्ञका यजन करते है । 
| [ पुरुण्मून्तमें विराट्रूपी यज्ञपुरुषके देवताओं द्वारा, यजन हीनेका जो 
| वर्णन है - / यज्ञेन यज्ञमयजन्त देवा ।” ( ऋ १० १९० १६ ), उसीको ल्द्ष्य- 
| कर इस श्लोकका उत्तरार्थ कहा गया है यज्ञ यज्ञेनैवोपजुद्धति' ये पद ऋग्वेदके 
| बज्ञेन यज्ञमयजन्त से समानार्थकही दीख पड़ते हैं। प्रकट है, कि इस यज्ञमें, 
| जो सृष्टिके आरभमें हुआ था, जिस विरादुरूपी पशुका हवन किया गया था, वह 
| पणु, और जिस देवताका यजन किया गया था, वह देबता, ये दोनो ब्रह्मस्वस्पीही 
| होगे । साराश, चौबीसवे एलोकका यह बर्णनही तत्त्नदृष्टिसे ठीक है, कि सृप्टिके 
| सब पदार्थोर्में सदैवही ब्रह्म भरा हुआ है, इस कारण इत्न्छारहित बुद्धिसि सव 
| व्यवहार करते करते ब्रह्मसेही इहाका सदा यजन होता रहता है, केनल वुद्वि 
| वैसी होनी चाहिये। पुस्षसूनतकों छदथ कर गीता्ें गही एक श्लोक नहीं है 
| प्रत्युत आगे दसवे अध्यायमेभी ( १० ४२ ) इस सूक्‍तके अनुसार वण्णन है| 
| देवताके उद्ेण्यसे किये हुए यज्ञका वर्णन हो नुका, अब अग्नि, हवि इत्यादि 


'तीथ' अध्याय ह८९५ 


ओज्ादीनीन्द्रियाण्यन्ये संयमाप्रिषु ऊुहूति 
शइब्दावीन्विषयानन्य इन्द्रिया क्‍ित्रु जुढृति ॥ २६ |, 


स्वोणीन्द्रियकमाणि प्राणकर्माणि चापरे। 
आत्मसंयमयोगाम्नो जुहति ज्ञानदीपिते ॥ २७ ! 


| शब्दोंके लाक्षणिक अर्थ लेकर बतलाते हैं, कि प्राणायाम आदि पातजलूयोगकी 
| क्रियाएँ अथवा तपश्चरणभी एक प्रकारका यज्ञ होता है -] 

(२६) और कोई श्रोत् आदि ( कान, आँख आदि ) इद्वियोका सयमरूप अग्निममें 

होम करते है, और कुछ लोग इद्रवियरूप अग्निमें ( इद्रियोंके ) शब्द आदि विषयोका 

हवन करते है। (२७) और कुछ लोग इद्वियों तथा प्राणोंके सब कर्मोको अर्थात्‌ 

व्यापारोको ज्ञानसे प्रज्वलित आत्मसयमरूपी योगकी अग्निर्में हवन किया करते हैँ । 

| [ इन श्लोकोमे दो-तीन प्रकारके लाक्षणिक यज्ञोका वर्णन है। जैसे 

| (१) इद्रियोका सयमन करना अर्थात्‌ उनको योग्य मर्यादाक॑ भीतर अपने अपने 

| व्यवहार करने देना, (२) इद्रियोके विषय नर्थात्‌ उपभोगके पदार्थ सर्वथा 

| छोडकर, इद्रियोको बिलकुल मार डालना, (३) न केवल इद्रियोके व्यापारोको, 

| प्रत्युत प्राणोकेभी व्यापारोको बद कर, अर्थात्‌ पूरी समाधि छगा करके, केवल 

| आत्मानदमेंही मग्त रहना । अब इन्हे यश्ञकी उपमा दी जाय, तो पहले प्रकारमें 

| इंद्रियोको मर्यादित करनेकी क्रिया ( सयमन ) अग्नि हुई, क्योकि दृष्टान्तसे 

| यह कहा जा सकता है, कि इस मर्यादाके भीतर जो कुछ आ जाय, उसका 

| उसमें हवन हो गया। इसी प्रकार दूसरेमें साक्षात्‌ इद्रियाँ और तीसरे प्रका रमें 

| इंद्रियाँ एव प्राण मिलकर दोनो होम करनेके द्रव्य हो जाते है और आत्मसयमन 

| अग्नि है, इसके अतिरिक्त कुछ लोग ऐसे है, जो निरा प्राणायामही किया करते 

| है, उनका वर्णन उनतीसवे एलोकमें हूँ । 'यज्ञ' शब्दके मूल अर्थ द्रव्यात्मक यन्को 

| लक्षणासे विस्तृत और व्यापक कर तप, सन्यास, समाधि एव प्राणायाम प्रभूति 

| भगवत्प्राप्तिके सब प्रकारके साधनोका एक यथज्ञ' शीर्षकर्मेंही समावेश कर 

| देनेकी भगवद्गीताकी यह कल्पना कुछ अपूर्व नही है । मनुस्मृतिके चौथे अध्यायमें 

| गृहस्थाश्षमके वर्णनके सिलसिलेमें पहले यह बतलाया गया है, कि ऋषियज्ञ, 

| देवयज्ञ, भूतयज्ञ, मनुष्ययज्ञ और पितृयज्ञ - इन स्मार्त परमहायज्ञोको कोई 

| गृहस्थ न छोडे, और फिर कहा है, कि इनके बदले कोई कोई “ इद्वियोमें वाणीका 

| हवनकर, अथवा वाणीमें प्राणका हवन करके या अतममे ज्ञानयश्सेभी परमेश्वरका 

| यजन करते हैँ” ( मतु ४ २१-२४ ) । इतिहासकी दृष्टिसे देखें, तो विदित 

| होता है, कि इद्र-वरुण प्रभूति देवताओके उद्देश्यसे जो द्रव्यमय यज्ञ श्रौत ग्रथोमें 


। के गये है, उनका प्रचार धीरे धीरे घटता गया, और जब पातजलयोगसे; 
रे र् ४४ 


६५०० गीतारहंस्य अथवा फर्मयोगशास्त्र 


द्रव्ययज्ञास्तपोयज्ञा योगयज्ञास्तथापंरे | 
स्वाध्यायज्ञानयज्ञाश्च यतयः संशितत्रता: ॥ २८ | 


अपाने ज॒द्गति प्रार्ण प्राणेष्पान तथापरे। 
प्राणापानगती रुवृध्वा प्राणायामपरायणा; ॥ २५० | 


| सन्‍्याससे अथवा आध्यात्मिक ज्ञानसे परमेश्वरकी प्राप्ति कर लेनेके मार्ग अधिका- 
| घिक प्रचलित होने लगे, तव यज्ञ” शब्दका अर्थ विस्तृतकर उसीमें मोक्षके 
| समग्र उपायोका लक्षणासे समावेश करनेका आरभन हुआ होगा। इसका मर्म 
| यही है, कि पहले जो शब्द धर्मकी दृष्टिसे प्रचलित हो गये थे, उन्हीका उपयोग 
| अगले धर्ममार्गके लियेभी किया जावे। कुछभी हो, मनुस्मृतिके विवेचनसे यह 
| स्पष्ट हो जाता है, कि गीताके पहले या कम-से-कम उस कालमें तो उक्त कल्पना 
| सर्वसान्य हो चुकी थी । ] 
(२८) इस प्रकार तीक्ष्ण ब्रतका आचरण करनेवाले यति अर्थात्‌ सयमी पुरुष कोई 
द्रव्यरूप, कोई तपरूप, कोई योगरूप, कोई स्वाध्याय अर्थात्‌ नित्य स्वकर्मानुष्ठानरूप/ 
और कोई ज्ञानरूप यज्ञ किया करते है । (२९) प्राणायामर्मे तत्पर होकर प्राण और 
अपानकी गतिको रोक करके, कोई प्रग्णवायुका अपानमें (हवन किया करते हैं) 
भोर कोई अपानवायुका प्राणमें हवन किया करते हैं। 
| [ इस श्लोकका तात्पर्य यह है, कि पातजलयोगके अनुसार प्राणायाम 
| करनाभी एक यश्ञही है। यह पातजलयोगरूप यज्ञ उनतीसवे श्लोकमें वतलाया 
| गया है, अत अठ्ठाईसवे श्लोकके ' योगरूप यज्ञ ” पदका अर्थ कर्मयोगरूपी यज्ञ 
| करना चाहिये। प्राणायाम शब्दके 'प्राण” शब्दसे श्वास और उच्छ्वास, दोनो 
| क्रियाएँ प्रकट होती है, परतु जब प्राण ओर अपानका भेद करना होता है, तब 
| प्राण “बाहर जानेवाला अर्थात्‌ उच्छवास वायु, और अपान ८ भीतर आनेवाला 
| श्वास, यह अर्थ किया जाता है (वे सू शा भा २ ४ १२, छादोग्य शा 
| भा १ ३ ३)। ध्यान रहे, कि प्राण और अपानके ये अर्थ प्रचलित अ्थसे 
| भिन्न है। इस अथमेंसे अपानमें अर्थात्‌ भीतर खीचे हुए श्वासमें श्राणका- 
| उच्छूवासका - होम करनेसे पूरक नामका प्राणायाम होता है, और इसके 
| विपरीत प्राणमें अपानका होम करनेसे रेचक प्राणायाम होता है। प्राण और 
| अपान, इन दोनोंकेही निरोधसे वही प्राणायाम कुम्भक हो जाता है। अब 
| इनके सिवा व्यान, उदान और समान ये तीन वायु बचे रहे । इनमेंसे व्यात, 
| प्राण और अपानके सधघिस्थलोमें रहता है, धनुष्य खीचने, वजन उठाने आदि 
| दम रोककर या आधे श्वासका दमन करके शक्तिके काम करते समय व्यक्त 
| होता है (छा १३ ५)। मरणसमयमें निकरू जानेवाले वायुक्प्रे उदान 


श्वीथा अध्याय ६९१ 


अपरे नियताहाराः प्राणान्प्राणेषु जुक्नति । 
सर्वेडप्येते यज्ञविदों यक्षक्षापेतकल्मषाः॥ ३०॥ 
यक्षशिष्ठारउतभुजो यान्ति ब्रह्म सनातनम्‌ । 
नाये लोको5स्त्ययश्षस्य कुतोध्न्यः कुरुसत्तम ॥ ३१ ॥ 
| कहते है ( प्रश्न ३ ७), और शरीरके सब स्थानोपर एक-सा अन्नरस पहुँचाने- 
| वाले वायुको समान' कहते है (प्रश्न ३ ५)- इस प्रकार वेदान्त- 
| शास्त्रमें इन शब्दोंके सामान्य अर्थ दिये गये हैं। परतु कुछ स्थलोपर इनसे 
| निराले अर्थ अभिप्रेत होते हैं, उदाहरुणार्थ, महाभारतके वनपर्वके २१२ वे 
| अध्यायमें प्राण आदि वायुओके निरालेही लक्षण दिये गये है और उसमें कहा 
| है, कि प्राण मस्तकका वायू है और अपान नीचे सरकनेवाला वायु है ( प्रश्त- 
[३ ५ मैत्यू २ ६ )। ऊपरके श्लोकमें जो वर्णन है, उसका यह अर्थ है, कि 
| इनमेंसे जिस वायू का निरोध करते है, उसका अन्य वायुओमें होम होता है। | 
( ३०-३१ ) और कुछ लोग आहारकी नियमित कर प्राणोकाही प्राणोमें होम 
किया करते है। ये सभी छोग सनातन ब्रह्ममें जा मिलते है, कि जो यज्ञके जाननेवाले 
है, जिनके पाप यज्ञसे क्षीण हो गये है, ( और जो ) अम्‌ तका अर्थात्‌ यज्षसे बचे 
हुएका उपभोग करनेवाले हैं। यश्ष न करनेवाॉलेको ( जब ) इस लोगमें सफलता 
नही होती । ( तब ) फिर हे कुर्श्रेष्ठै ! ( उसे ) परलोक कहाँसे ( मिलेगा )? 
| [साराश, यज्ञ करना यद्यपि वेदकी आज्ञाके अनुसार मनुष्यका कतंव्य 
| है, तोभी यह यज्ञ एकही प्रकारफा नहीं होता। प्राणायाम करो, तप करो, 
| वेदका अध्ययन करो, अग्निष्टोम करो, पशुयज्ञ करो, तिलू-चावलू अथवा घीका 
| हवन करो, पूजापाठ करो या नैवेद्य-वेश्ददेव आदि पाँच गृहयज्ञ करो, फला- 
| सक्तिके छूट जानेपर ये सब व्यापक अर्थमें यज्ञही हैं और फिर यज्ञशेष- 
| भक्षणके विधयमें मीमासकोंके जो सिद्धान्त है, वे सव इनमेंसे प्रत्येक यज्ञके 
| लिये उपयुक्त हो जाते है। इनमेंसे पहला नियम यह है, कि “ यज्ञके अर्थ किया 
| हुआ कर्म बधक नहीं होता “, और इसका वर्णन तेईसवे श्लोकमें हो चुका है 
| ( गीता ३ ९ पर टिप्पणी देखो )। अब दूसरा नियम यह है, कि प्रत्येक 
| गृहस्थ पचमहायज्ञ कर अतिथि आदिके भोजन कर चुकनेपर फिर अपनी पत्नी- 
| सहित भोजन करे, और इस प्रकार ब्तेनेसे गृहस्थाश्रम सफल होकर सद्गति 
| देता है। “विघस भुकतशेष तु यज्ञशेषमथामृतम्‌ ” (मनु ३ २८५ ) - 
| भतिथि वर्गरहके भोजन कर चुकनेपर जो वचे, उसे 'घिघस' और यज्ञ करनेसे 
| जो शेष रहे, उसे 'अमृत' कहते है, इस प्रकार व्याख्या करके मनुस्मृति और 
| अन्य स्मृतियोमेंभी कहा है, कि प्रत्येक गृहस्थको नित्य विधसाशी और अमृताशी 
| होना चाहिये ( गीता ३ १३, गीतारहस्य प्र १०, पू २९४ )। अब भगवान्‌ 


६५० घीतारहस्थ अथवा कलकीयद्ार 


एव बटुचिधा यज्ञा विचता चह्मणो झुखे । 
कर्मजान्विद्धि तान्सवनिवं ज्ञात्वा विभोक्यसे॥ ३२॥ 


| कहते है कि सामान्य गह़यज्ञरें उपयुवत्त होनेवाठा यह सिद्धान्तही सब प्रकारके 
| उक्त यज्ञोको उपयोगी दोता है । यजञके अर्थ किया हुआ कोईभी फर्म वघक नही 
| होता, यही नहीं, वलिकि उत कर्मोमिसे अवशिष्ट काम यदि अपने निजी उपयोगमें 
| आ जावे, तोभी वे बंधक नहीं होते (गीतार प्र १२, पृ ३८६ )। “विना 
| यज्ञकें हहलोकशी सिद्र नहीं होता ” यह अतिम वाक्य मामिक और महद्वृत््तका 
| है। उसका अर्थ टतनाही नहीं है, कि यज्ञके बिना पानी नहीं वरसता, और 
| पानीके ने बरसनेसे इस लोककी गुजर नहीं होती, कितु यज' शब्दका 
| व्यापक अर्थ छेकर, इस सामाजिक तत्त्वकाभी उसमें पर्यायसे समावेश हुआ है, 
| कि अपनी कुछ प्यारी बातोक़ों छोडे बिना न तो सवको एक-सी सुविधा मिल 
| सकती है, और व जगतके व्यवहारभी चल सकते है। उदाहरणार्थ, पश्चिमी 
| समाजशास्त्रप्रणेता जो यह सिद्धान्त बतलाते है, कि हरएकके अपनी स्वतत्नताको 
| परिमित किये बिना औरोको एक-सी स्वतत्नता नहीं मिल सकती है, वही इस 
| तत््वका उदाहरण है, और, यदि गीताकी परिभापारमें इसी अर्थकों कहना हो, 
| तो इस स्थलपर ऐसी यज्ञप्रधान भाषाकाही प्रयोग करना पडेगा, कि “ जवतक 
| प्रत्येक मनुष्य अपनी स्वतत्नताके कुछ अशकाभी यज्ञ न करे, तबतक इस लोकके 
| व्यवहार चल नही सकते । ” इस प्रकारके व्यापक और विस्तृत अर्थसे जब यह 
| निश्चय हो चुका, कि यज्ञही सारी समाजरचनका आधार है, तब कहता नहीं 
| होगा, कि केवल कर्तंव्यकी दृष्टिसे उक्त यज्ञ! करना जबतक प्रत्येक मनुष्य न 
| सीखेगा, तवतक समाजकी व्यवस्था ठीक न रहेगी । ] 


( ३२ ) इस प्रकार भांति भांतिके यज्ञ ब्रह्मके ( ही ) मुखमें जारी है। यह जान, 

कि वे सब कमंसे निष्पन्न होते है। यह ज्ञान हो जानेसे तू मुक्त हो जायगा। 
| [ ज्योतिष्ठोम आदि द्रव्यमय श्रौतयज्ञ अग्तिसे हवन करके किये जाते 
| है और शास्त्रमे कहा है, कि देवताओका मुख आग्न है, इस कारण ये यज्ञ उन 
| देवताओको मिल जाते है। परतु यदि कोई शक्का करे, कि देवताओके मुख -- 
| अग्ति - में उक्त लाक्षणिक यज्ञ नही होते, अत छाक्षणिक यज्ञोंसे श्रेय प्राप्ति 
| होगी कैसे, तो उसे दूर करनेके लिये, कहा है, कि अब ये यज्ञ साक्षात्‌ ब्रह्मकेहीं 
| मुखमें होती है। दूसरे चरणका भावार्थ यह है, कि जिस पुरुषने यज्ञविधिके इस 
| व्यापक स्वरूपको - केवल मीमासकोके सकुचित अर्थकोही नहीं - जान लिया, 
| उसकी बुद्धि सकुचित नही रहती, कितु वह ब्रह्मके स्वरूपको पहचाननेका, अधि- 
| कारी हो जाता है! अब वतलाते है, कि इन सब यज्ञोमें श्रेष्ठ यज्ञ कौन है -] 


चौथा अध्याय ६५३ 


जेयान्द्रव्यमयाचकज्ञाउज्नानयक्ञः परंवव । 
सर कमोखिलं पाथ ज्ञाने परिसमाप्यते ॥ ३३॥ 


(६ ताहिद्लनि भ्रणिपांतेन परिभश्षेद्र सेवया। 
उपदेक्ष्यन्ति ते ज्ञान ज्ञानिनस्तक््वदाशिद : ॥३४ ॥ 


यज्ज्ञात्वा न एुनर्मोहमेव यास्यसि पाण्डव । 
येव भूतान्यश्ेषेण दक््यस्यात्मन्यथो साथि॥ २५॥ 


( ३३ ) हे परतप ' द्रव्यमय यज्ञकी अपेक्षा ज्ञानमय यज्ञ श्रेष्ठ है। क्योकि, हे पार्थ | 

सब प्रकारके समस्त कर्मोंका पर्यंवसान ज्ञानमें होता है। 
| [ ज्ञानयज्ञ शब्द आगेभी दो बार गीतामे आया है ( गीता ९ १५, 
| १८ ७० )। हम जो द्रव्यमय यज्ञ करते है, वह परमेश्वरकी प्राप्तिके लिये 
| किया करते हूँ। परतु परमेश्वरकी प्राप्ति, उसके स्वरूपका ज्ञान हुए बिना नहीं 
| होती। अतएवं परमेश्वरके स्वरूपका ज्ञान प्राप्तककर, उस ज्ञानके अनुसार 
| आचरण करके परमेश्वरकी प्राप्ति कर लेनेके मार्ग या साधनको ज्ञानयज्ञ' 
| कहते हैं। यह यज्ञ मानस और बुद्धिसाध्य है, अत द्रव्यमय यज्ञकी अपेक्षा 
| इसकी योग्यता अधिक समझी जाती है। मोक्षशास्त्रमें ज्ञानयश्ञका यह ज्ञानही 
| मुख्य है, और इसी ज्ञानसे सब कर्मोंका क्षय हो जाता है, कृछभी हूं,, गीताका 
| यह स्थिर सिद्धान्त है, कि अतमें परमेश्वरका ज्ञान होना चाहिये, बिना ज्ञानके 
| मोक्ष नही मिलता। तथापि “ कमेका पर्यवसान ज्ञानमें होता है ” इस वचनका 
| यह अर्थ नही है, कि ज्ञानके पश्चात्‌ कर्मोको छोड देना चाहिये - यह बात 
| गीतारहस्यके दसवे और ग्यारहवे प्रकरणमे विस्तारपूर्वक प्रतिपादन की गई 
| है। अपने लिये नहीं, तो लोकसग्रहके निमित्त कतंव्य समझकर सभी कम 
| करनेही चाहिये, और जब कि वे ज्ञान एव समबुद्धिसे किये जाते हैं, तब उनके 
| पापपुण्यकी बाधा कर्ताको नहीं होती (आगे ३७ वाँ श्लोक देखो) और यह 
| ज्ञानयज्ञ मोक्षप्रद होता है। अत गीताका सब लोगोकों यही उपदेश है, कि यज्ञ 
| करो, कितु ज्ञानपूर्वक निष्काम बुद्धिसि करो । ] 


( ३४ ) ध्यानमें रख, कि प्रणिपातसे, प्रश्न करनेसे और सेवा करनेसे 
तत्त्ववेत्ता ज्ञानी पुरुष तुझे उस ज्ञानका उपदेश करेंगे, (३५ ) जिस ज्ञानकों 
पाकर, हे पाडव ! फिर तुझे ऐया मोह नहीं होगा, और जिस ज्ञानके योगसे समस्त 
प्राणियोको तू अपनेमें और मुझमे भी देखेगा । 

| [ सब प्राणियोको अपनेमें और अपनेको सब प्राणियोमे देखनेका, समस्त 
| प्राणिमात्नमें आत्माकी एकताका आगे जो जो ज्ञान, वर्णित है ( गीता ६ २९ )5 


६५९७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञासत्र 


आपि चेद़्सि पापेभ्यः सर्वेभ्यः पापक्ृत्तमः | 
सर्वे ज्ञानप्लवेनिव वृजिन सनन्‍्तरिष्यासि॥ ३६ ॥ 


यंयेधांसि समिद्धोउश्निभस्मसात्कुरुतेषज्ञुन । 
ज्ञानामेः सर्वकमाणि भस्मसात्कुरुते तथा ॥ ३७॥ 


१६ न हि ज्ञानेन सहश पविन्नमिद्‌ विद्यते | 
तत्स्वर्य योगसंसिद्ध- कालेनात्मानि ।वन्द्रति ॥ ३८ ॥ 


श्रद्धावॉलभते ज्ञार्न तत्परः संयतेन्द्रियः । 
ज्ञान लच्ध्वा परां शान्तिमाचिरेणाधिगच्छाति ॥ ३५ ॥ 


| उसीका यहाँ उल्लेख किया गया है। मरूमें आत्मा और भगवान्‌, दोनों एकरूप 
| है, अतएवं आत्मामें सब प्राणियोका समावेश होता है, अर्थात्‌ भगवानमेंभी 
| उनका समावेश होकर, आगे आत्मा (मं), अन्य प्राणी और भगवान्‌ यह 
| त्रिविध भेद नपष्ठ हो जाता है। इसीलिये भागवत पुराणमें भगवद्भक्तोका 
| लक्षण देते हुए कहा है, कि “ सब प्राणियोको भगवानमें और अपनेमें जो देखता 
| है, उसे उत्तम भागवत कहना चाहिये ” ( भाग ११ २ ४५ ) । इस महत्त्वके 
| नीतितत्त्वका अधिक स्पप्टीकरण गीतारहस्यके वारहवे प्रकरणमें ( पृ ३९१- 
| ३९९) और भक्ति-दृष्टिसे तेरहवे प्रकरणमें (प्‌ ४३०-४३१) किया गया है। ] 
(३६ ) सव पापियोंसे यदि अधिक पाप करनेवाला हो, तोभी (इस ) शान- 
नौकासेही तू सब पापोको पारकर जावेगा। (३७) जिस प्रकार प्रज्वलित की हुई 
अग्नि (सब) इधनको भस्म कर डालती है, उसी प्रकार हे अर्जुन! (यह) श्ञानरूप 
अग्नि सब कर्मोको ( शुभ-अशुभ बधनोको ) जला डालती है। 
| [ ज्ञानकी महत्ता बतलछा दी। अब बतलाते है, कि इस ज्ञानकी प्राप्ति 
| किन उपायोसे होती है -] 

(३८) इस लोकमे शानके समान पवित्न सचमुचही और कुछभी नही है। 
काल पाकर जिसको योग अर्थात्‌ कर्मयोग सिद्ध हो गया है वह पुरुष आप-ही उस 
ज्ञानको अपनेमें प्राप्त कर लेता हे । 

| [३७ वे श्लोक 'कर्मोंका अर्थ 'कर्मका बधन है ( गीता ४ १९ 
| देखो )। अपनी बुद्धि आरभ किये हुए निष्काम कर्मोके द्वारा ज्ञानकी प्राप्ति 
| कर लेता, ज्ञानकी प्राप्तिका मुख्य या बुद्धिगम्य मार्ग है। परतु जो स्वय इस 
| प्रकार अपनी वुद्धिसे ज्ञानको प्राप्त न कर सके, उसके लिये अव श्रद्धाका हूसरा 
| मार्ग बतलाते हैं -] 

(३९) जो श्रद्धावान्‌ पुरुष इद्रियसयम करके उसीके पीछे पडा रहे, उसे (भी) यह 


चौंथा अध्याय च्ष्ण 


अज्ञश्राश्रद्धानश्व सेंशयात्मा विनश्यति । 
नाये लोको5स्ति न परो न सुर्ख संशयात्मनः ॥ ४० ॥ 


ह $ योगसंनन्‍्यस्तकमार्ण ज्ञानलेछिज्नसंशयम्‌ । 
आत्मवन्ते न कमोणि निबध्नन्ति घनेजय ॥ ४१ ॥ 


तस्मादज्ञानसम्भूत हत्त्थ ज्ञानासिनात्मनः | 
छित्तैन संशय योगमातिष्ठोत्तिष्ठ सारत॥ ४२॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
ज्ञानकर्मसन्यासयोगो नाम चतुर्थोज््याय ॥| ४ ॥। 


ज्ञान मिल जाता है, और ज्ञान प्राप्त हो जानेसे तुरतही उसे परम शात्ति प्राप्त 
होती है। 
| [ साराश, बुद्धिसि जो ज्ञान और शाति प्राप्त होगी, वही श्रद्धासेभी 
| मिलती है ( गीता १३ २५ )। परतु जिसके अपनी बुद्धि नही और श्रद्धाभी 
| नही, चह्‌ - ] 
(४०) परतु जिसे न स्वय ज्ञान है और न श्रद्धाभी है, उस सशयग्रस्त मनुष्यका 
नाश हो जाता है। सशयग्रस्तको न यह लोक है (और) न परलोक, एवं सुखभी 
नही है। 
| [ ज्ञानप्राप्तिके ये दो मार्ग बतछा चुके, एक अपनी वुद्धिका और दूसरा 
| श्रद्धाका । अब ज्ञान और कर्मयोगका पृथक्‌ उपयोग दिखलाकर समस्त विषयका 
| उपसहार करते है -] 

(४१) हे धनजय | उस आत्मज्ञानी पुरुषको कर्म वद्ध नही कर सकते, कि 
जिसने ( कमे-) योगके आश्रयसे कर्म अर्थात्‌ कर्मबधन त्याग दिये है, और ज्ञानसे 
जिसके (सव) सदेह दूर हो गये हैं। (४२ ) इसलिये अपने हृदयमें अज्ञानसे 
उत्पन्न हुए इस सशयको ज्ञानरूप तलवारसे काटकर, ( कर्म-)योगका आश्रय कर । 
(और) है भारत | ( युद्धके लिये ) खडा हो | 

| | ईशावास्य उपनिषद्में विद्या' और अविद्याका पृथक्‌ उपयोग दिखला 
| कर जिस प्रकार दोनोको बिना छोडेही आचरण करनेके लिये कहा गया है 
| (ईश ११, गीतार प्र ११, पृ ३५७ ), उसी प्रकार गीताके इन दो शलोकोमें 
| ज्ञान और (कर्म-)योगका पृथक्‌ उपयोग दिखलाकर उनके अर्थात्‌ ज्ञान और 
| योगके समुच्चयसेही कर्म करनेके विषयमे अर्जुनको उपदेश दिया गया है। इन 
| दोनोका प्‌ थक्‌ पृथक्‌ उपयोग यह है, कि निष्काम बुद्धियोगके द्वारा कर्म करनेपर 


६५९६ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास््र 


| उनके बधन टूट जाते हैँ, और वे मोक्षके लिये प्रतिबधक नही होते, एव ज्ञानसे 
| मनके सदेह दूर होकर मोक्ष मिलता है। अत अतिम उपदेश यह है, कि अकेले 
| कर्म या अकेले ज्ञानको स्वीकार न कर, किंतु ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक कर्मयोगका 
| माश्रनय करके युद्ध कर | योगका आश्रय करके युद्धके लिये खडा रहना था, 
| इस कारण गीतारहस्यके प्र ३, प्‌ ५६ में दिखलाया गया है, कि योग शब्दका 
| अर्थ यहाँ 'कर्मयोग ही लेना चाहिये। ज्ञान और योगका यह मेलही 'ज्ञानयोग- 
| व्यवस्थिति / पदसे आगे देवी सपत्तिके लक्षणमें (गीता १६ १ ) फिर 
| बतलाया गया है। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तगंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके सवादमें 
ज्ञान-कर्मे-सन्यासयोग नामक चौथा अध्याय समाप्त हुआ । 
| [ ध्यान रहे, कि ज्ञान-कर्मे-सन्यास' पदमें सत्यास' शब्दका अर्थ स्वरूपत 
| कर्मत्याग” नही है, कितु निष्काम बुद्धिसे परमेश्वरमें कर्मका सन्यास अर्थात्‌ 
| (अर्पण करना ” अर्थ हे, और आगे अठारहवे अध्यायके आरभमें उसीका 
| स्पष्टीकरण किया गया है। | 
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हैं, परतु ( अर्थात्‌ मोक्षकी दृष्टिसि दोनोंकी योग्यता समान होने परभी ) इन 

दोनोमें कर्मंसन्‍्यासकी अपेक्षा कर्मयोगकी योग्यता विशेष है। 
| [ उक्त प्रश्व और उत्तर, दोनो नि सदिग्ध और स्पप्ट हैं। व्याकरणकी 
| दृष्टिसि पहले एइलोकके श्रेय” शन्‍्दका अर्थ अधिक प्रशस्त या बहुत अच्छा 
| है, और दोनो मार्गोके तारतम्य-भावविषयक अर्जुनके प्रश्नफाही यह उत्तर है, 
| कि “कर्मयोगो विशिष्यते” - करमंयोगकी योग्यता विशेष है! तयापि यह सिद्धान्त 
| सास्यमार्गकों इप्ट नहीं है, क्योकि उसका कथन है, कि ज्ञानके पश्चात्‌ सब 
| फर्मोका स्वरूपत सन्यासही करना चाहिये, इस कारण एन स्पप्ट-अर्थवाले प्रस्नो- 
| त्तरोकी कुछ लोगोने व्यय प्रीचातानी की है, और जब यह खीचातानी करने- 
| परभी निर्वाह न हुआ, तव उन लोगोंने यह तुर्रा छगाकर किसी प्रकार अपना 
| समाघान कर लिया है, कि 'विशिष्यते' (योग्यता या विशेषता) पदसे भगवानने 
| कर्मयोगकी अर्थवादात्मक अर्थात्‌ फोरी स्तुति कर दी है, असलमें भगवानका ठीक 
| अभिप्राय वैसा नही है ! यदि भगवानका यह मत होता, कि ज्ञानके पश्चात्‌ कर्मोकी 
| आवश्यकता नही है, तो क्‍या वे अर्जुनको यह उत्तर नही दे मकते थे, कि “ इन 
| दोनो सन्यास श्रेप्ठ है ? ” परतु ऐसा न करके उन्होंने दूसरे श्लोकके पहले चरणमें 
| बतलाया है, कि “ कर्मोका करना और कर्मोको छोड देना “ ये दोनो मार्ग एक-हीसे 
| मोक्षदाता हैं, ” ओर आगे 'तु' अर्थात्‌ 'परतु” पदका प्रयोग करके जब भगवानने 
| यह नि सदिग्ध विधान किया है, कि 'तयो ' अर्थात्‌ इन दोनो मार्गो्में कर्म छोडनेके 
| मार्गकी अपेक्षा कर्म करनेका पक्षही अधिक प्रशस्त (श्रेय) है, तब पूर्णतया सिद्ध 
| हो जाता है, कि भगवानको यही मत ग्राह्म है, कि साधनावस्थामें ज्ञानप्राप्तिके 
| लिये किये जानेवाले निप्काम कर्मोकोही, ज्ञानी पुरुष आगे सिद्धावस्थामेंभी लोक- 
| सम्रहके अर्थ मरणपर्यत कतंव्य समझकर करता रहे। यही अर्य गीता ३ ७ में 
| वणित है और यही 'विशिष्यते' पद वहाँभी है, और उसके अगले श्छोकमें अर्थात्‌ 
| गीता ३ < में ये स्पष्ट शब्द फिरभी है, कि “ अकर्मकी अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है। / 
| इसमें सदेह नही, कि उपनिषदोमें कई स्थलों पर (वृ ४ ४ २२ ) वर्णन हैं, 
| कि ज्ञानी पुरुष लोक॑पषणा और पुद्नैपणा प्रभूति न रख कर भिक्षा माँगते हुए घूमा 
| करते हैं। परतु उपनिषदोमेभी यह नही कहा है, कि ज्ञानके पश्चात्‌ यह एकन्ही 
| मार्ग है, दूसरा नही है। अत केवल उल्लिखित उपनिषद्-वाक्यसेही गीताकी एक- 
| वाक्यता करना उचित नही है । गीताका यह कथन नही है, कि उपनिषदोमें वरणित 
| यह सन्यास-मार्ग मोक्षप्रद नहीं है, कितु यद्यपि कमंयोग और सन्यास, दोनो 
| मार्ग एक-सेही मोक्षप्रद है, तथापि, अर्थात्‌ मोक्षकी दृष्टिसि दोनोका फल एकही 
| होने परभी, जगतके व्यवहारका विचार करनेपर गीताका यह निश्चित मत है, 
| कि ज्ञानके पश्चातभी निष्काम बुद्धिसे कर्म करते रहनेका मार्गही अधिक भ्रशस्त 
| या श्रेष्ठ है। हमारा किया हुआ यह अर्थ गीताके बहुतेरे टीकाकारोको मान्य नही 
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६ ६ क्षेयः स नित्यर्सन्यासी यो न द्वेष्टि न कांक्षति | 
निह्न्द्रों हि महाबाहो सुख चन्धात्मम॒ुच्यते ॥ ३॥ 
सांख्ययोगी पृथग्बाला: प्रवदान्ति न पण्डिताः। 
एकमप्यास्थितः सम्यगुभयोवििन्दते फलम्‌ ॥ ४ ॥ 
यत्सांख्येः प्राप्यते स्थान तद्योगैरपि गम्यते । 
एकं सांख्यं च योगे च यः पश्याति स पश्यति ॥ ५॥ 
संन्‍्यासस्तु मदह्यबाहो इःखमाप्तुमयोगतः । 
योगयुक्तो मुनिश्रह् नचिरिणाधिगच्छति ॥ ६॥ 


| है, उन्होनें कमंयोगको गौण निश्चित किया है। परतु हमारी समझमें ये अर्थ 
| सरल नही है, और गीतारहस्यके ग्यारहवे प्रकरण (विशेषकर प्‌ ३०६-३१५) में 
| इसके कारणोका विस्तारपूर्वेक विवेचन किया है, इस कारण यहाँ उसके दुहरानेकी 
| आवश्यकता नही है। इस प्रकार दोनोमेंसे अधिक प्रशस्त मार्गंका निर्णय कर 
| दिया गया, अब यह सिद्ध कर दिखलाते है, कि ये दोनो मार्ग व्यवहारमें 
| यदि लोगोको भिन्न दीख पडे तोभी तत्त्वत वे दो नही है - ] 

(३) जो (किसीकाभी ) द्वेष नहीं करता और ( किसीकीभी ) इच्छा 
नहीं करता, उस पुरुषकों (कर्म करनेपरभी ) नित्यसन्यासी समझना चाहिये, 
क्योकि, हे महाबाहु अर्जन ! जो ( सुबव दुख आदि ) हद्वोंसे मुक्त हो जाय, वह 
अनायासही ( कर्मोके सब ) बधोसे मुक्त हो जाता है। (४) मूर्ख लोग कहते है, 
कि साख्य ( कर्मसन्‍्यास ) और योग ( कर्मयोग ) भिन्न भिन्न है, परतु पडित 
लोग ऐसा नही कहते । किसीभी एक मसार्गका भलीभाँति आचरण करनेसे दोनोका 
फल मिल जाता है। (५) जिस ( मोक्ष-)स्थानमें साख्य-(मांगेवाले लोग ) 
पहुँचते है, वही योगी अर्थात्‌ कर्मयोगीभी जाते है । ( इस रीतिसे ) जिसने यह जान 
लिया, कि साख्य और योग, ( ये दोनो मार्ग ) एकही है उसीने ( ठीक तत्त्वको ) 
पहचाना | (६) है महाबाहु | योग अर्थात्‌ कर्मके बिना सन्यासको प्राप्त कर लेना 
कठिन है। जो मुनि कर्मयोगयुक्त हो गया, उसे ब्रह्मकी प्राप्ति होनेमें विलव नही 
लूगता । 

|. [सातवे अध्यायसे लेकर सत्नहवे अध्यायतक इस बातका विस्तारपूवेक वर्णन 
| किया गया है, कि साख्यमार्गसे जो मोक्ष मिलता है, वही कर्मयोगसे अर्थात्‌ कमंकि 
| न छोडनेपरभी मिलत्ता है। यहाँ तो इतनाही कहना है, कि मोक्षकी द्ष्टिसे 
| दोनोमें कुछ फर्क नहीं है, इस कारण अनादि कालसे चलते आये हुए इन 
| दोनो मार्गोका भेदभाव वढाकर झगडा करना उचित नहीं है, और आगेभी 
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$ $ योगयुक्तो विशुद्धात्सा विजितात्मा जिंतेन्द्रियः । 
सवभूतात्मभूतात्मा कुरवेज्ञपि न लिप्यंते॥ ७॥ 
नेव किंचित्करोमीति युक्तो मन्येत तत्त्वावित्‌ | 
पश्यनशुण्वन्स्पुशज्जिप्नन्नक्षनाच्छन्स्पपन्थश्वसन्‌ ॥ ८ ॥ 
प्रलपान्विसृजन्गुक्तन्नुन्सिषन्निमिषत्नपि ! 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थपु चतन्‍त शति धारयन॥ ९॥ 


| येही युक्तियाँ पुन पुन आई है (गीता ६ २, १८ १, २ एवं उनकी टिप्पणी 
| देखो )। “एक साख्य च योग च य पश्यति स पश्यति ” यही इलोक कुछ 
| शब्दभेदसे महाभारतमेभी दो वार आया है (शा ३०५ १९, ३१६ ४ )। 
| सन्यास-मार्गमें ज्ञानकों प्रधान मान लेनेपरभी उस ज्ञानकी सिद्धि कर्म किये बिना 
] नही होती, और कर्म-मार्गमें यद्यपि कम किया करते है, तोभी वे ज्ञानपूर्वक 
| होते है, इस कारण ब्रह्मप्राप्तिमे कोई बाधा नही होती (गीता ६ २), फिर 
| इस झ्षगडेको बढानेमें क्या लाभ है, कि दोनों मार्ग भिन्न भिन्न है ? यदि कहा 
| जाय, कि कम करनाही वधक है, तो अब बतलाते है, कि वह आतक्षेपभी निष्काम 
| कर्मके विपयमे नहीं किया जा सकता - ] 

(७) जो (कर्म-)योगयुक्त हो गया, जिसका अत करण शुद्ध हो गया, जिसने 
अपने मन और इद्रियोको जीत लिया, और सब प्राणियोका आत्माही जिसका आत्मा 
हो गया, वह ( सब कर्म ) करता हुआभी ( कर्मोके पाप-पुण्यसे ) अलिप्त रहता है। 
( ८ ) योगयुक्‍त तत्त्ववेत्ता पुएरषको समझना चाहिये, कि “ में कुछभी नही करता, 
(और) देखनेमें, सुननेमे, स्पर्श करनेमे, खानेमें, सूघनेमे, चलनेमे, सोनेमें, साँस 
लेनेछोडनेमें, ( ९ ) बोलनेमें, विसर्जन करनेमें, लेनेमे, आँखोके पलक खोलने और 
बद करनेमेंभी, वह ऐसी बुद्धि रख कर (व्यवहार करे) कि (केवल) इद्वियाँ अपने 
अपने विषयोगमे बर्तती है । 

| [ अतके दो श्छोक मिल कर एक-ही वाक्य बना है और उसमें बतलाये 
| हुए सव कम भिन्न भिन्न इद्रियोके व्यापार है, उदाहरणार्थ, विसर्जन करना 
| गुदका, लेना हाथका, पलक हिलाना प्राणवायुका, देखना आँखोका इत्यादि । “ मै 
| कुछभी नहीं करता ” इसका यह मतलव नही, कि इद्रियोको चाहे जो करने 
| दे, कितु मतलब यह है, कि मैं! इस अहकार-बुद्धिके छूट जानेसे अचेतन इद्वियाँ 
| आपही आप कोई बुरा काम नहीं कर सकती, और वे आत्माके कावूमें रहती 
| है। साराश, कोई पुरुष ज्ञानी हो जाय, तोभी श्वासोच्छूवास आदि इंद्रियोंके कर्म 
| उसकी इद्वियाँ करतीही रहेगी । यही क्यो पलभर जीवित रहनाभी कमृंही है। 
| फिर यह भेद कहाँ रह गया, कि सन्यास-मार्गका ज्ञानी प्रुरुष कर्म छोडता है और 
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ब्रह्मण्याघाय कर्माजे संग त्यकत्वा करोति यः | 
छिप्यते ने स पापेन पद्मपन्नमिवास्सता ॥ १० ॥ 


कायेन सबसा बुद्धच्ा केक्लेरिन्द्रियिरपि । 
योगरनः कर्म कुवीान्ति संग त्यक्त्वा5पत्मशुद्धये ॥ ११ ॥ 


युक्त. कर्मफर्ल॑ त्यक्त्वा शान्तिमाप्तोति नेष्ठिकीम्‌ । 
अयुक्त+ कामकारेण फले सक्तो निबष्यते ॥१२॥ 


स्वकमाीणि मनसा संन्‍्यस्यास्ते खुर्ख' वच्षी । 
नवद्वारे पुरे देही नेव कुबेल कारयन्‌॥ १६॥ 


| कर्मयोगी करता है ? कर्म तो दोनोकीभी करनाही पच्ता हैं; पर अहकारयुकक्‍त 
| आसक्ति छूट जानेसे वेही कर्म वधक नहीं होते, इस कारण आसक्तिका छोड- 
| नाही इसका मुख्य तत्त्व है, और उसीका अब अधिक निरूपण करते है - ] 


(१०) जो ब्रह्ममें अपेण कर आसक्तिविरहित कर्म करता है, उसको वैसेही पाप 
नही लगता, जैसे कि कमरूके पत्तेक्ो पानी नही लगता । (११) (अतएबवं) कमेयोगी 
( ऐसी अहकारबुद्धि न रखकर, कि “में करता हूँ (- केवल ) शरीरसे, ( केवल) 
मनसे, (केवल) बुद्धिसि और (केवल) इद्रियोसेभी आसक्ति छोड कर आत्मशुद्धिके 
लिये कर्म किया करते है। 


| | कायिक, वाचिक, मानसिक आदि, कर्मोके भेटोको लक्ष्यकर इस श्लोक- 
| में शरीर, मत और वृद्धि शब्द आये है। मूलमे यद्यपि 'केवल  विशेषण इद्विय ' 
| शब्दके पीछे है, तथापि वह शरीर, मत और बुद्धिकोभी छागू है (गीता ४ २१) 
| इसीसे अनृवादमे उसे 'शरीर' शब्दके समानही अन्य शब्दोकेभी पीछे लूूगा दिया 
| है। जैसे ऊपरके आठवे और नवे श्लोकमें कहा है, वैसेही यहाँभी कहा है, कि 
| अहकारवुद्धि एव फलाशाके विषयमें आसक्ति छोड कर केवछ कायिक, केवल 
| वाचिक या केवकू मानसिक, कोईभी कर्म किया जाय, तोभी कर्ताको उसका 
| दोष नही लगता ( गीता ३ २७, १३ २९, १८ १६ ) । अहकारके न रहनेसे 
| जो कर्म होते है, वे सिर्फ इद्रियोके है, और मन आदिक सभी इद्रियाँ प्रकृतिकेही 
| विकार हैँ, अत ऐसे कर्मोका बच्चन कर्ताको नही लगता । अब इसी अर्थको शास्त्रा- 
| नुसार सिद्ध करते हैं - ] 


(१२) जो युक्‍त अर्थात्‌ योगयुक्‍त हो गया, वह कमेफल छोडकर अतकी पूर्ण शाति 


पाता है, और जो अयुक्‍त है अर्थात्‌ योगयुकक्‍त नही है, वह कामसे अर्थात्‌ वासनासे 
फलके विपयमें सकत हो कर ( पाप-पुण्यसे ) वद्ध हो जाता है। (१३) सब कर्मोका 


छ०२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


$६ न कतेत्वं न कमाणि लोकस्य सृजति प्रभुः | 
न कर्मफलसंयोगं स्वसावस्तु प्रवतते॥ १४ ॥ 
नादतते कस्यचित्पापं न चेव सकते विभुः । 
अज्ञानेनावृत ज्ञानं तेन मुठ्मन्ति जन्तवः॥ १५॥ 
$ $ ज्ञानेन त॒ तदक्षान येषां नाशितमात्मनः | 
वेषामाव्त्यिवज्ज्ञानं प्रकाशयति तत्परम्‌ ॥ १६॥ 


मनसे ( प्रत्यक्ष नही ) सन्‍्यास कर, जितेन्द्रिय देहवान्‌ ( पुरुष ) नौ द्वारोंके इस 
( देहरूपी ) नगरमें न कुछ करता मौर न कराता हुआ आनदसे पडा रहता है। 
| [ अर्थात्‌ वह जानता है, कि आत्मा अकर्ता है, सब खेल तो प्रकृतिका 
| है, ओर इसका कारण स्वस्थ णः उदाभीन पडा रहता है ( गीता १३ २०, 
| १८ ५९ ) । दोनो आँखें, दोनो कान, नासिकाके दोनो छिद्र, मुख, मूत्रेन्द्रिय और 
| गुद - ये शरीरके नौ द्वार या दरवाजे समझे जाते है। अध्यात्म-दृष्टिसे यही 
| उपपत्ति बतछाते है, कि कर्मयोगी कर्मोंको करकेभी युक्त कैसे बना रहता है -] 
(१४) प्रभु अर्थात्‌ आत्मा या परमेश्वर छोगोंके कतुत्वको, उनके कर्मोको 
(या उनकी प्राप्त होनेवाले) कर्मफलके सयोगकोभी निर्माण नहीं करता। स्वभाव 
अर्थात्‌ प्रकृतिही (सब कुछ ) किया करती है। (१५) विभु अर्थात्‌ सर्वेव्यापी 
आत्मा या परमेश्वर किसीका पाप और किसीका प्रष्यभी नहीं लेता। ज्ञानपर 
अजानका पर्दा पडा रहनेके कारण ( अर्थात्‌ मायासे ) प्राणी मोहित हो जाते है । 
| [ इन दोनो श्लोकोका तत्व असलमें साख्यशास्त्का है ( गीतार प्र ७, 
| प्‌ १६४-१६७ ) और वेदान्तियोंके मतसे आत्माका अर्थ परमेश्वर है, अत 
| वेदान्ती लोग परमेश्वरके विषयमेंभी “आत्मा अकर्ता है” इस तत्त्वका उप- 
| योग करते हैं। प्रकृति और पुरुष ऐसे दो मूल तत्त्व मानकर साख्यमतवादी 
| समग्र कतुंत्व प्रकृतिका मानते है, और आत्माको उदासीन कहते हैं। परतु 
| वेदान्ती लोग इसके आगे बढ कर यह मानते हैं, कि इन दोनोकाभी मूल एक 
| निर्गुण परमेश्वर है, और वह साख्यवालोके आत्माके समान उदासीन और 
| अकर्ता है, एवं सारा कतुंत्व माया ( अर्थात्‌ प्रकृति )का है (गीतार प्र ९, 
| पृ २६७ ) । अज्ञानके कारण साधारण मनुष्यको ये बातें जान नही पडती, 
| परतु कर्मयोगी कर्तृत्व और अकतृत्वका भेद जानता है, इस कारण अब यही 
| कहते, है कि वह कर्म करकेभी अलिप्तही रहता है -] 
(१६) परतु ज्ञानसे जिनका यह अज्ञान नष्ट हो जाता है, उनके लिये 
उन्हीका ज्ञान परमार्थंततत्वको, सूर्येके समान, प्रकाशित कर देता है। 


पाँचवों अध्याय ७०३ 


तदबुद्धयस्तवात्मानस्सश्निष्ठास्तत्परायणाः । 
गच्छन्त्यपुनरावृरत्ति ज्ञाननिर्षेतकल्मषा: ॥ १७॥ 

$ $ विद्याविनयसम्पन्ने ब्राह्मण गवि हस्तिनि । 
शुनि चेव श्वपाके च पण्डिताः समदर्दिनः॥ १८॥ 
इहैव तेर्जितः सर्गो येषां साम्ये स्थित मनः । 
निर्दोष हि सम॑ ब्रह्म तस्मावृन्नह्माणि ते स्थिताः ॥ १९॥ 


(१७) और उस परमार्थंतत्त्वमेंही जिनकी बुद्धि रंग जाती है, वही जिनका 
अत करण रम जाता हैं और जो तन्निष्ठ एवं तत्परायण हो जाते है, उनके पाप 
ज्ञानसे बिलकुल धुरू जाते है ओर वे फिर जन्म नही लेते। 

| [ इस प्रकार जिसका अज्ञान नष्ट हो जाय, उस कर्मयोगीकी ( सन्‍्यासीकी 
| नही ) ब्रह्मभत या जीवन्मुक्त अवस्थाका अब अधिक वर्णन करते है - ] 

(१८) पडितोकी अर्थात्‌ ज्ञानियोकी वृष्टि विद्या-विनययुक्त ब्र।ह्मण, गाय, 
हाथी, ऐसेही कुत्ता ओर चाडाल, इन सभीके विषयम समान रहती है ! 

(१९ ) इस प्रकार जिनका मन साम्यावस्थामें स्थिर हो जाता है, वे वहीके वही 
अर्थात्‌ मरणकी प्रतीक्षा न कर, मृत्युछोकको जीत लेते है। क्योकि ब्रह्म निर्दोष और 
सम है, अत साम्य-बुद्धिवाले ये पुरुष ( सदेव ) ब्रह्ममें स्थित अर्थात्‌ यहीके यही 
ब्रह्मभृत हो जाते हैं । 
| [ जिसने इस तत्त्वको जान लिया, कि “ आत्मस्वरूपी परमेश्वर अकर्ता 
| है”, और सारा खेंल प्रकृंतिका है, वह ब्रह्मसस्थ' हो जाता है। और 
| उसीको मोक्ष मिलता है - “त्रह्मसस्थोष्मृतत्वमेति” (छा २ २३ १) यह वर्णन 
| उपनिषदोर्में है, और उसीका अनुवाद ऊपरके श्लोकोर्मे किया गया है। परतु 
| इस अध्यायके १-१२ स्लोकोंसे गीताका यह अभिप्राय प्रकट होता है, कि इस 
| अवस्थामेंभी कर्म नही छूटते । शकराचार्यने छादोग्य उपनिषदके उक्त वाक्यका 
| सन्यासप्रधान अर्थ किया है। परतु मूल उपनिषदका पूर्वापार सदर्भ देखनेसे 
| विदित होता है, कि ब्रह्मसस्थ' होनेपरभी तीनो आश्रमोंके कर्म करनेवालेके 
| विषयमेंही यह वाक्य कहा गया होगा, और इस उपनिषदके अतमें यही अर्थ 
| स्पष्टरूपसे बतलाया गया है (छा ८ १५ १ ) | ब््मज्ञान हो चुकनेपर यह 
| अवस्था जीते जी प्राप्त हो जाती है, अत इसेही जीवन्मुक्तावस्था कहते है 
| ( गीतार प्र १०, पृ २९७-३०२ )। अध्यात्मविद्याकी यही पराकाष्ठा है 
| और चित्तवृत्ति-निरोधरूपी जिन योगसाधनोंसे यह अवस्था प्राप्त हो सकती 
| है, उनका विस्तारपूर्वक वर्णन अगले अध्यायमें किया गया है। इस अध्यायमें 
| अब केवल इसी अवस्थाका अधिक वर्णन है -] 


७०४ गीचार्हस्य अथदा फर्मयोग शास्त्र 


लत प्रहष्येत्पियं प्राप्य नोहिजेत्पाप्य चाप्रियत्‌ | 
स्थिरबुद्धिरसम्मूठो बह्मविदत्नह्माणि स्थितः ॥ २० ॥ 
वाह्मस्पश्ैष्वसक्तात्मा विन्दत्यात्मानि यत्खुखम्‌ | 

स ब्रह्मयोगयुक्तात्मा सुखमक्षयमश्लुते ॥ २१ ॥ 

ये हि संस्पशजा भोगा दुःखयोनय ण्व ते । 
आचद्यन्तवन्तः कौन्तेय न तेषु रमते बुधः ॥ २२ ॥ 
शकक्‍्नोतीहैव यः सोहुँ प्राकृशरीरविमोक्षणात्‌ । 
कामक्रोधोछ्ध्व वेगे स युक्तः स सुखी नरः ॥ २३॥ 


$ $ योघ्न्त.सुखो5न्तरारासस्तथान्तज्योतिरिव यः। 
स योगी बह्मनिवोणं ब्ह्मभूतोइधिगच्छति ॥ २४ ॥ 


( २० ) प्रिय अर्थात्‌ इष्ट वस्तुकों पाकर प्रसन्न न हो जावे, और अप्रियको पानेसे 
खिन्नभी न होवे। (इस प्रकार ) जिसकी बुद्धि स्थिर है और जो मोहमे नही फँंसता 
( कहना चाहिये, कि ) वही बह्नवेत्ता ब्रह्ममें स्थित हुआ। ( २१ ) वाह्य पदार्थोकि 
( इद्रियोसे होनेवाले ) सयोगमें अर्थात्‌ विषयोपभोगमें जिसका मन आसकतः नही, 
उसे (ही ) आत्मसुख मिलता है, और वह ब्रह्मययुक्त पुरुष अक्षय सुखका अनुभव 
करता है। ( २२ ) ( वाहरी पदाथाके ) सयोगसेही उत्पन्न होनेवाले भोगोका 
आदि और अत है, अतएव वे दु खकेही कारण है, हे कौन्तेय | उनमें पडित 
लोग रत नही होते। ( २३ ) शरीर छूटनेके पहले अर्थात्‌ मरणपर्यत कामकरोध्रसे 
होनेवाले वेगको इस लोकमेही सहन करनेमें ( ४द्रियसयमसे ) जो समर्थ होता है, 
वही म्‌ृक्त और वही ( सच्चा ) सुखी है। 
| [ गीताके दूसरे अध्यायमें भगवानने कहा है, कि तुझे सुख-दु ख सहने 
| चाहिये (गीता २ १४ ), यह उसीका विस्तार और निरूपण है। गीता 
| २ १४ में सुख-दु खोको “आगमापायिन ” विशेषण लगाया है, तो यहाँ २२ वे 
| श्लोकमें उनको आइ्यन्तवन्त ' कहा है, और मात्रा' शब्दके बदले वाह्य शब्दका 
| प्रयोग किया है। इसीमें युक्त शब्दकी व्याख्याभी आ गई है। सुख-दुखोका 
| त्याग कर सम-बुद्धिसे उनको सहते रहनाही युक्‍्तताका सच्चा लक्षण है। ( गीता 
| २ ६१ की टिप्पणी देखो ) । | 
( २४ ) इस प्रकार ( वाह्म सुख-दु खोकी अपेक्षा न कर ) जो अत सुखी 
अर्थात्‌ अत करणमही सुखी हो जाय, जो अपने आपमेंही आराम पाने छंगे, और 
ऐसेही जिसे ( यह ) अत प्रकाश मिल जाय, वह (कर्म-)योगी ब्रह्महप हो जाता है, 
एव उसेही ब्रह्मनिर्वाण अर्थात्‌ ब्रह्ममें मिल जानेका मोक्ष प्राप्त हो जाता है। 


पॉचवोँ अध्याय ०५ 


लमन्ते ब्रह्मनिवांणस्षयः क्षीणकल्मपाः | 
छिन्नद्रेधा यतात्मानः सवभूठहिते रताः ॥२५॥ 


कामक्रोधवियुक्तानां यतीनां यवचेतसास । 
अभितो ब्रह्मनिवाँण वतेते विश्ितात्मनाम्‌ ॥ २६॥ 


स्पशोन्क्ृत्वा बहिबाह्यांश्वक्लश्ैवान्तरे भ्रुवोः । 
पभाणापानों समौ कृत्वा नासाभ्यन्तरचारिगों ॥ २७॥ 


यतेन्द्रियमनोबुद्धिसनिर्मो क्षपरायणः | 
विगतेच्छासयक्रोधो यः सदा मुक्त एव सः॥ २८॥ 


जिन ऋषियोकी इद्धवृद्धि छूट गई है, अर्थात्‌ जिन्होंने इस तत्त्वको जान लिया है, 
कि सव स्थानोमे एकही परमेश्वर है, जिनके पाप नप्ट हो गये है, और जो 
आत्मसयमसे सब्‌ प्राणियोका हित करनेमें रत हो गये हैं, उन्हे यह ब्रह्मनिर्वाणरूप 
मोक्ष मिलता है। (२६ ) कामक्रोधावरहित, आत्मसयमी और आत्मज्ञानसपन्न 
यतियोक्रो 'अभित * अर्थात्‌ आसपास या सनन्‍्मूख रखा हुआ-सा ( अर्थात्‌ बैठे-विठाये ) 
ब्रह्मनिर्वाणरूप मोक्ष मिल जाता है। ( २७ ) वाह्म पदार्थोके ( इद्वियोंके सुख- 
दु खदायक ) सयोगसे अलग होकर, दोनो भौहोके वीचमे दृष्टिको जमाकर और 
नाकसे चलनेवाले प्राण एवं अपानको सम करके, ( २८ ) जिसने इव्र्यो, मन 
और बुद्धिका सयम॒ कर लिया है, तया जिसके भय, इच्छा और क्रोघ् छट गये है, बह 
मोक्षपरायण मुनि सदा-सर्वंदा मुक्तही है । 


| [ गीतारहस्यके नवम (पृ २३४, २४८ ) और दशम (पृ ३०० ) 
| प्रकरणोसे ज्ञात होगा कि यह वणन जीवन्मुक्तावस्थाका है। परतु हमारी रायमें 
| दीकाकारोका यह कथन ठीक नहीं, कि यह वर्णन सन्यास-मार्गके पुरुषका है। 
| सन्‍्यास और कर्मयोग, दोनो मार्गोर्मे शाति तो एक-ही-सी रहती है, और उतनेहीके 
| लिये यह वर्णन सन्यासमार्गको उपयुक्त हो सकेगा। परतु इस अध्यायके 
| आरभमें कर्मयोगको श्रेष्ठ निश्चित कर फिर २५ वे श्लोकमें जो यह कहा है, कि 
| ज्ञानी पुरुष सब प्राणियोका हित करनेमें प्रत्यक्ष मग्न रहते है, उससे प्रकट 
| होता है, कि यह समस्त वर्णन कर्मयोगी जीवन्मुक्तकाही है, सन्‍्यासीका नही है 
| ( गीतार श्र १२, पृ ३५८ देखो )। कमंमार्गमेंभी सर्वभूतान्तर्गत परमेश्वरको 


| 0 परमसाध्य है, अत भगवान्‌ अतमें कहते है, कि - ] 
“ गीरडइडद५ रे 
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३३ भीक्तारं यज्ञतपसां सर्वलोकमहेश्वरम्‌ । 
सुहृद स्वभूतानां ज्ञात्वा मां शान्तिमच्छति ॥ २९ ॥ 
इति श्रीमद्धगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
सन्‍्यासयोगो नाम पचमोष्ध्याय ॥॥ ५॥। 


( २९ ) जो मुझको (सब) यज्ञों और तपोका भोक्‍ता, (स्वर्ग आदि) सब 
लोकोका बडा स्वामी, एवं सब प्राणियोका मित्र जानता है, वही जाति पाता है। 

इस प्रकार श्रीभगवानक्रे गाये हुए -अर्थात्‌ कहें हुए - उपनिपद्मे, ब्रह्म 
विद्यान्तर्गंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके सवादम 
संन्यासयोग नामक पॉँचर्वाँ अध्याय समाप्त हुआ | 
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षष्ठो ध्याय: । 


श्रीमगवानुवाच | 


अनाश्रितः कमफल कार्य कम करोति यः | 
स्‌ सनन्‍्यासी च योंगी च न निरसिनसे चाक्रियः॥ १ ॥ 
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[ इतना तो सिद्ध हो गया, कि मोक्षप्राप्ति होनेके लिये जानके सिवा और 
किसीकीभी अपेक्षा न हो, तोभी लोकसग्रहकी दृष्टिसे ज्ञानी पुरुषको त्ानके अनतरभी 
कर्म करते रहना चाहिये, परतु फलाशा छोडकर उन्हें सम-बुद्धिसे इसलिये करे, ताकि 
वे बधक न हो जावे, इसेही कर्ंयोग कहते है, और कर्म-सन्यास-मार्गकी अपेक्षा यह 
अधिक श्रेयस्कर है। तथापि इतनेसेही कर्मयोगका प्रतियादन समाप्त नहीं होता। 
तीसरेही अध्यायमे काम-क्रोध आदिका वर्णन करते हुए भगवानने अर्जुनसे कहा है, 
कि ये शत्तु मनुष्यकी इद्रियोमे, मतर्में और वुद्धिमे घर करके उसके ज्ञान-विज्ञानका 
नाशकर देते है ( गीता ३ ४० ), अत तू इद्वियोके निग्रहसे इनको पहले जीत ले । 
इस उपदेशको पूर्ण करनेके लिये इन दो भ्रश्नोका स्पष्टीकरण करता आवश्यक था, 
कि (१ ) इद्वियनिग्रह कैसे करें और (२ ) ज्ञान-विज्ञान किसे कहते हैं? परतु 
बीचमेही अर्जुनके प्रश्नोंसे यह बतलाना पडा कि कर्म-सन्यास और कर्मयोग इन दोनोमे 
अधिक अच्छा मार्ग कौन-सा है, और फिर इन दोनो मार्गोकी यथाशक्य एकवाक्यताभी 
करके यह प्रतिपादन किया गया है, कि कर्मोको ने छोडकरभी, उन्हींको नि सग- 
बुद्धिसे करते जानेपर ब्रह्म-निर्वाणरूपी मोक्ष क्योकर मिलता है ? अब इस अध्यायमे 
उन साधवोके निर्पण करनेका आरभ किया गया हैं, जिनकी आवश्यकता 
करमयोगमेभी उबत नि सग या क्रह्मनिप्ट स्थिति प्राप्त करनेमें होती है। तथापि यह 
निरपणभी स्वतत्न रीतिसे पातजलयोगका उपदेश करनेके लिये नहीं किया गया 
है, और यह चात पाठकोके ध्यानमें आ जाय, इसलिये यहाँ पिछले अध्यायोमे 
प्रतिपादन वी हरई वातोकाही प्रथम उल्लेख किया गया है, जैसे - फलाशा छोडकर 
कर्म करनेवाले पुरपकोही सच्चा सन्‍्यासी समझना चाहिये, कर्म छोइनेवारेको नहीं, 
( गीता ५, ३ ) झत्यादि। | 


प्रीभगवानने कहा -( १ ) कर्मेफलका आश्षव ले करके ( अर्थाट मनमें 
फंडाशाकों न टिकने देकर ) जो ( शास्द्वानुसार अपने विदित ) कर्तय्य-कर्म करता 
है, वही सग्यासी और वही कर्मंयोगी है। निरग्नि अर्थात्‌ अन्निनोत्न आदि कर्मोको 
छोड देनेवाला अथवा अधिय अर्थात्‌ कोरईभा कर्म न करके निठलेद अठनेवादा 
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ये संन्यासामिति प्राहुयोगं ते विद्धि पाण्डव | 

न ह्मसंन्यस्तसंकल्पो योगी भवाति कश्चन ॥ २॥ 
$ $ आरुरुक्षोसुनेर्योर्ग कम कारणऊुच्यंते । 

योगारूढस्य तस्येव शमः कारणमुच्यते ॥ ३ ॥ 


( सच्चा सन्‍्यासी और योगी ) नही है। ( २ ) हे पाडव ! जिसे सन्यास कहते हैं, 
उसीको ( कर्म-योग ) समझ | क्योकि संकल्प अर्थात्‌ काम्य-बुद्धिरूप फलाशाका 
सनन्‍्यास ( ८ त्याग ) कियेविना कोईभी (कमं-)योगी नही होता । 
| [ पिछले अध्यायमे जो कहा है, कि “एक साख्य च ” (गीता ५ ५ ), 
| या “ बिना योगके सन्‍्यास नहीं होता ” (५ ६ ) अथवा “ज्ञेय स नित्य- 
| सन्‍्यासी ” ( ५ ३ ), उसीका यह अनुवाद है, और आगे अठारहवे अध्यायमें 
| ( १८ २) समग्र विषयका उपसहार करते हुए इसी अर्थका फिरभी वर्णन 
| किया है। गृहस्थाश्रममे अग्निहोत्न रखकर यज्ञयाग आदि कर्म करने पढते हैं, 
| पर जो सन्यासाश्रमी हो गया हो, उसके लिये मनुस्मृतिर्में कहा है, कि उसको 
| इस प्रकार अग्निकी रक्षा करनेकी कोई आवश्यकता नहीं रहती, इस कारण 
| वह “निराग्न' हो जाय, और जगलमे रहकर भिक्षासे पेट पाले, जगतके व्यवहारमें 
| न पड़े ( मनु ६ २५ इत्यादि )। पहले श्लोकमे मनुके इसी मतका उल्लेख 
| किया गया है, और इसपर भगवानका कथन है, कि निरग्नि और निष्क्रिय होता 
| कुछ सच्चे सन्‍्यासका लक्षण नही है। काम्य-बुद्धिका या फलाशाका त्याग करनाही 
| सच्चा सन्‍्यास है। सनन्‍्यास वुद्धिमें है, अग्नित्याग अथवा कमंत्यागकी बाह्य 
| क्रियामे नहीं है। अतएवं फलछाशा अथवा सकल्पका त्यागकर कतेंव्यकर्मं करवे- 
| वालेकोही सच्चा सन्‍्यासी कहना चाहिये | गीताका यह सिद्धान्त स्मृतिकारोंके 
| सिद्धान्तसे भिन्न है, और गीतारहस्यके ११ वे प्रकरणमें (पृ ३४८-३५१ ) 
| स्पष्टकर दिखला दिया है, कि गीताने स्मार्त-मार्गंसे इसका मेल कैसे किया है, 
| इस प्रकार सच्चा सनन्‍्यास बताकर अब यह वतलाते है, कि ज्ञान होनेके पहले 
| अर्थात्‌ साधनावस्थामें जो कर्म किये जाते है, उनमें, और ज्ञानोत्तर अर्थात्‌ 
| सिद्धावस्थामें फलाशा छोडकर जो कर्म किये जाते उनमे क्‍या भेद है --] े 
(३) (कर्म-)योगारूढ होनेकी इच्छा रखनेवाले मुनिके लिये कर्म 
( शमका ) कारण अर्थात्‌ साधन कहा गया है, और उसी पुरुषके योगास्ढ अर्थात्‌ 
पूर्ण योगी हो जानेपर कहा जाता है, कि उसके लिये ( आगे ) शम ( कर्मका ) 
कारण हो जाता है। पर्ागे 
| [ टीकाकारोंने इस श्छोकके अर्थका अनर्थ कर डाला है । शलोकके पुर्वाधमें 
| योग - कर्मयोग यही अर्थ है, और यह वात सभीको मान्य है, कि उसकी सिद्धिके 
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| लिये पहले कर्मही कारण होता है। किंतु / योगारूढ होनेपर उसीके लिये शम 
| कारण हो जाता है ”- इसका अर्थ टीकाकारोंने सन्यास-प्रधान कर डाला है। 
| उनका कथन यो है - 'शम' ८ कर्मका उपशम, और जिसे योग सिद्ध हो 
| गया है, उसे, कर्म छोड देने चाहिये | क्योकि उनके मतमे कर्मयोग सन्यासका 
| अग अर्थात्‌ पूर्व-साधन है । परतु यह अर्थ साम्रदायिक आग्रहका है, जो ठीक नहीं 
| है। इसका पहला कारण यह है, कि जब इस अध्यायके पहलेही श्लोकमें भगवानने 
| कहा है, कि कर्मफलका आश्रय न करके “ कतेव्यकर्म करनेवाला ” पुस्पही 
| सच्चा योगी अर्थात्‌ योगारूढ है, कर्म न करनेवाला ( अक्रिय ) सच्चा योगी नहीं 
| है, तब यह मानना सर्वेथा अन्याय्य है, कि तीसरे श्लोकमें योगारूढ पुरुषको 
| कर्मका शम करनेके लिये, या कर्म छोडनेके लिये भगवान्‌ कहेगे । सन्यासं-मार्गका 
| यह मत भलेही हो, कि शाति मिल जानेपर योगारूढ पुरुष कर्म न करे, 
| परतु गीताको यह मत मान्य नही है। गीतामें अनेक स्थानोपर स्पष्ट उपदेश 
| किया गया है, कि कर्मयोगी सिद्धावस्थामेभी भगवानके समान यावज्जीवन 
| निष्काम बुद्धिसिे सब कर्म केवल कतंव्य समझकर रहता रहे ( गीता २ ७१, 
| ३ ७, १९, ४ १९-२१, ५, ७-१२, १२ १२, १८ ५६, ५७, गीतार 
| प्र ११, १२ ) | दूसरा कारण यह है, कि शम शब्दका अर्थ 'कर्ंका शम ' 
| कहाँसे आया ? भगवद्गीतामें शम' शब्द दो-चार वार आया है (गीता १० ४, 
| १८ ४२ ), वहाँ और व्यवहारमेंभी उसका अर्थ “मनकी शाति ' है। फिर 
| इसी श्लोकमे “कर्मकी शाति ” अर्थ क्यो छे ? इस कठिनाईको दूर करनेके लिये 
| गीताके पैशाचभाष्यमें ' योगारूढस्य तस्यैव के तस्थेव' इस दर्शक सर्वतामका 
| सबंध योगारूढस्य' से न लगाकर, 'तस्यको नपुसकलिगकी पष्ठी विभक्ति 
| समझ करके ऐसा अथे किया है, कि  तस्यैव कमंण शम ' ( तस्य अर्थात्‌ 
| पूर्वाधके कर्मका शम ) कितु यह अत्वयभी सरल नही है। क्योकि, इसमें 
| कोई सदेह नहीं, कि योगाभ्यास करनेवाले जिस पुरुषका वर्णन इस श्लोकके 
| पूर्वामें किया गया है, उसीकी जो स्थिति अभ्यास प्रूरा ही चुकनेपर होती है, 
| उसे बतलानेकेलिये उत्तराधका आरभ हुआ है | अतएवं तस्थेव” पदोसे ' कर्मण 

| एवं ' यह अर्थ लिया नही जा सकता, अथवा यदि लेही ले, तो उसका सवध 
| “ शम्र से न जोडकर 'कारणमुच्यतेके साथ जोडनेसे ऐसा अन्वय रूगता है 
| / शम योगारूढस्य तस्वेव कर्मण कारणमुच्यते ।” और गीताके सपूर्ण उपदेशके 
| अनुसार उसका यह अर्थभी ठीक लग जायगा, कि “ अब योगारूढके कर्मकाही 
| शम कारण होता है। ” टीकाकारोके अर्थंको त्याज्य माननेका तीसरा कारण 
| यह है, कि सन्यास-मार्गके अनुसार योगारूढ पुसुषको यदि कुछभी करनेकी 
| आवश्यकता नहीं रह जाती, उसके सव कर्मोका अत शममेही हो जाता 

| और यह सच है, तो “ योगारूढको शम कारण होता है ” इस वाक्यका कारण 


७१० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास््र 


| शब्द विलकुलही निरथंक दो जाता है। कारण' शब्द सर्देव सापेक्ष है। 'कारण' 
| कहनेसे उसको बुद्ध-न-ऊुछ 'कार्य/ अवश्य चाहिये और सन्यास-मार्गके अनुसार 
| योगास्ढकों तो कोईभी कार्य” नहीं रह जाता । यदि शमको मोक्षका 'कारण' 
| अर्थात्‌ साधन कहे, तो मेल नहीं मिलता | क्योकि मोक्षका साधन ज्ञान है, शम 
| नहीं । अच्छा, शमको ज्ञानप्राप्तिका 'कारण' अर्थात्‌ साधन कहे, तो यह वर्णन 
| योगारुढ अर्थात्‌ पूर्णावस्थाको पहुँचे हुए पुरुषकाही है, इसलिये उसको ज्ञान- 
| प्राप्ति तो कमंके साघनसे पहलेही हो चुकती है। फिर यह शम 'कारण' है 
| किसका ? सन्यास-मार्गके टीकाकारोंसे इस प्रश्तका कुछभी समाधानकारक 
| उत्तर देते नहीं बनता | परतु उनके इस अर्थकों छोडकर विचार करने छगें, तो 
| उत्तराधका अर्थ करनेमे पूर्वाधका कम पद साज्निध्यसामथ्यंसे सहजही मनमे 
| आ जाता है और फिर यह अथ निप्पन् होता है, कि योगारट पुरुषकों लोक- 
| सग्रहकारक कम झरनेके छिये अब 'शम 'कारण' या साधन हो जाता है, क्योंकि 
| यद्यपि उसका कोई स्वाथ शेप नहीं रह गया है, तथापि लोकसग्रहकारक कर्म 
| किसीसे छूट नहीं सकते ( गीता ३ १७-१९ )। पिछले अध्यायमे जो यह 
| वचन है, कि “युक्त कर्मफल त्यक्त्वा शातिमाप्नोति नैष्ठिकीम्‌ ” ( गीता 
| ५ १२ ) - कर्मफलका त्याग करके योगी पूर्ण शाति पाता हैं इससेभी यही 
| अथ सिद्ध होता है । क्यो कि, उसमें शातिका सबंध कर्मत्यागसे न जोडकर केवल 
| फलाशाके त्यागसेही वणित है, वहीपर स्पप्ट कहा है, कि योगी जो कमं-सन्यास 
| करे, वह 'मनसा अर्थात्‌ मनसे करे ( गीता ५ १३ ), शरी रके द्वारा या केवल 
| इद्रियोके द्वारा उहे कर्म करनेही चाहिये | हमारा तो यह मत है, कि अलकार- 
| शास्त्नके अन्योन्यालकारका-सा अर्थचमत्कार या सौरस्य इस श्लोकमे सध गया 
| है, और पूर्वार्घभ यह वतला कर, कि 'शम'का कारण '“कर्म' कब होता है, 
| उत्तराधमें इसके विपरीत वर्णन किया है, कि कर्म'का कारण 'शम' कब होता 
| है ? भगवान्‌ कहते है, कि प्रथम साधनावस्थार्मे 'कर्मही शमका अर्थात्‌ योग- 
| सिद्धिका कारण है। भाव यह है, कि यथाशक्ति निप्काम कर्म करते करतेही 
| चित्त शात होकर उसीके द्वारा अतमे पूर्ण योगसिद्धि हो जाती है। कितु योगीके 
| योगारूढ होकर सिद्धावस्थामे पहुँच जानेपर कर्म और शमका उक्त कार्यकारण- 
| भाव बदल जाता है याने कर्मशम कारण नही होता , कितु शमही कर्मका कारण 
| वन जाता है, अर्थात्‌ योगारुढ पुरुष अपने सव काम अब कतंव्य समझकर, 
| फलकी आजा न रखकरके, शातचित्तसे किया करता है। साराश, इस 
| श्लोकका भावार्थ यह नही है, कि सिद्धावस्थामें कर्म छूट जाते है कितु गीताका 

यह कथन है कि साधनावस्थामे कर्म और शम के बीच जो कायकारणभाव 


होता है, सिर्फ वही सिद्धावस्थामे बदरू जाता है ( गीतारहस्य रे ११, 
| पृ ३२४-३२५ )। गीतामे यह कहीभी नही कहा, कि कर्मयोगीको अत कम 


पु 
छुठा अध्याय ७११ हु 


यदा हि नेन्द्रियार्थपु न क्मस्वनुसज्यते । 
सर्वसंकल्पसंन्यासी योगारूहस्तदोच्यते ॥ ४ ॥ 


१६ उद्धरेदात्मना55त्मानं नात्मानमवसादयेत्‌ । 
आत्मैव छ्यात्मनो वन्धुरात्सैव रिपुरात्मनः॥ ५॥ 


बन्धुरात्मा55त्मनस्तस्य येनात्मैवात्मना जितः | 
अनात्मनस्तु शज्न॒त्वे वर्तेतात्मैव शन्र॒ुवत्‌॥ ६ ॥ 


| छौड देने चाहिये, और ऐसा कहनेका उद्देश्यमी नहीं है। अतएव अवसर पाकर 
| किसी ढगसे गीताके वीचकेही किसी श्लोकका सन्यास-प्रधान अर्थ लगाना उचित 
| नही है। आजकल गीता वहुतेरोकों दुर्वोध-सी हो गई है, उसका कारणभी 
| यही है। अगले श्लोककी व्याख्यामें यही अर्थ व्यक्त होता है, कि योगारूढ 
| पुछुषकों कर्म करने चाहिये। वह श्छोक इस प्रकार है - ] 


(४) क्योकि, जब वह इद्रियोके ( शब्द स्पर्श आदि ) विषयोमें और कर्मोमें अनुषक्त 

नही होता तया सब सकलप कर्थात्‌ काम्यवुद्धिस्प फल्ाशाका ([ प्रत्यक्ष कर्मोका 

नही ) सनन्‍्यास करता है, तव उसको योगारूढ कहते है । 
| [ कह सकते है, कि यह श्लोक पिछले श्लोकके साथ और पहलेके तीनो 
| श्लोकोके साथभी मिला हुआ है। उससे गीताका यह अभिप्राय स्पष्ट होता है, 
| कि योगारूढ पुरुषको कम न छोडकर केवल फलाशा या काम्य-बुद्धि छोडकरके 
| शात्त चित्तसे निप्काम कर्म करने चाहिये। ' सकल्पका सन्यास्र ' ये शब्द ऊपर 
| इसरे एलोकर्म आये हैँ, वहाँ इनका जो अथे है, वही इस एलोकमेंभी लेना चाहिये । 
| कर्मयोगमेंही फलाशात्यागरूपी सन्‍्यासका समावेश होता है, और फराशा छोड- 
| कर कर्म करनेवाले पुरपकोही सच्चा सन्‍्यासी और योगी अर्थात्‌ योगारूढ कहना 
| चाहिये । अब यह वतलाते हँ, कि इस प्रकारके निप्काम कमंयोग या फलाशा- 
| सनन्‍्यासकी सिद्धि प्राप्त कर छेता प्रत्येक मनुष्यके अधिकारमें है, जो स्वय प्रयत्न 
| करेगा उसे इसकी प्राप्ति हो जाना कुछ असभव नही - ] 

(५) ( मनुष्य ) अपना उद्धार आपही करे। अपने आपको ( कभीभी ) 
गिरने न दे। क्योकि ( प्रत्येक मनुष्य ) स्वयही अपना व ( अर्थात्‌ सहायक ), 
या स्वयही अपना शत्त्‌ हैं। (६) जिसने अपने आपको जीत लिया, वह स्दय अपना 
वधू हैं, परतु जो अपने आपको नही पहचानत्ता, वह स्वय अपने साथ शत्रुके समाल 
वैर करता है। 

| [ सत दो एलोकोमें आत्मस्वतत्नताका वर्णन है, और एस तत्त्वका प्रतिपादन 
| है, कि हरएक्कों अपना उद्धार आपहो करना चाहिये, और प्रकृति विततीभी क्यों 


श्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


६ ६ जितात्मनः भशान्तस्य परमात्मा समाहितः 
शीतोष्णसुखदुःखेपु तथा मानापमानयों: ॥ ७ ॥ 


| न हो, उसको जीत कर आत्मोन्नति कर लेना हरएकके वलूवती बसकी वात है 
| ( गीतार प्र १०, पू २८०-२८४ )। मनमे इस तत्त्वके भली भाँति जम जानेके 
| लियेही एक वार अन्चयसे और फिर व्यतिरेकसे, दोनो रीतियोंसे, वर्णन क्या 
| है, कि आत्मा अपनाही मित्र कव होता है और आत्मा अपना शत्रु कब हो जाता 
| है, और यही तत्व फिर १३ २८ एलोकमेंभी आया है। सस्कृतमें आत्मा' 
| शब्दके ये तीन अर्थ होते हैं - ( १ ) अतरात्मा, (२) मैं स्वयं, और (३ ) 
| अत करण या मत, इसीसे यह आत्मा शब्द इस शलोकर्में और अगले श्लोकोमें 
| अनेक बार आया है। अव वतलाते हैं, कि आत्माकों अपने अधीन रखनेसे क्या 
| फल मिलता है - ] 


(७) जिसने अपने आत्मा अर्थात्‌ अत करणकों जीत लिया हो और जिसे 
शाति प्राप्त हो गई हो, उसका 'परमात्मा' शीत-उप्ण, सुख-दु ख और मान-अपमानमें 
समाहित अर्थात्‌ सम एवं स्थिर रहता है। 

| [ इस श्लोकमें परमात्मा शब्द आत्माके लियेही प्रत्युक्त हैं। देहका 
| आत्मा सामान्यत सुख-दु खकी उपाधिम मग्न रहता है, परतु इंट्रियसयमसे 
| उपाधियोको जीत लेनेपर यही आत्मा प्रसन्न हो करके परमात्मरूपी या 
| परमेश्वरस्वरूपी बना करता है। परमात्मा कुछ आत्मासे विभिन्न स्वरूपका 
| पदार्थ नहीं है, और आगे गीतामेंही ( गीता १३ २२, ३१ ) कहा है, कि 
| मानवी शरीरमे रहनेवाला आत्माही तत्त्वत परमात्मा है। महाभास्तमेंनी यह 
| वर्णन है - ] 

| आत्मा क्षेत्रज्ञ इत्युदबत सयुकत प्राक्ृतर्गुण । 

| तेरेव विनिर्मुक्त परमात्मेत्युदाहृत ॥। 

| “प्राकृत अथवा प्रकृतिके गुणोसे ( सुख-दु ख आदि विकारोसे ) वद्ध रहनेके 
| कारण आत्माकोही क्षेत्त्ञ या शरीरका जीवात्मा कहते है, और इन गृणोंसे 
| मुक्त होनेपर वही परमात्मा हो जाता है” ( मभा शा १८७ २४ )। गीता- 
| रहस्पके ९ थे प्रकरणसे ज्ञात होगा, कि अद्दैत वेदान्तका सिद्धान्तभी यही है । 
| जो कहते है, कि गीतामे अद्गैत्त नतका प्रतिपादन नही है, विशिष्टाहैत या शुद्ध 
| दैतही गीताको ग्राह्म है, वे परमात्माकी एक पद न मान पर और आत्मा 
| ऐसे दो पद करके 'परको समाहित का क्रियाविशेषण समझते है | यह भर्थ 
| क्लिष्ट है, परतु इस उदाहरणसे समझमें आ जावेगा, कि साप्रदायिक टीकाकार 
| अपने मतके अनुसार गीताकी कैसी खीचातानी करते है।] 


छठा अध्याय जशर 


ज्ञानविज्ञानतृप्तात्मा कूटस्थो विजितेन्द्रियः | 
युक्त इत्युच्यंत योगी समलोधाश्मकांचनः ॥ ८ ॥ 


सहन्मित्रायुंदासीनमध्यस्थद्वेष्यवन्धुषु ल्‍् । 


साधुष्वपि च पापेष समबुद्धिर्विशिष्यते ॥ ९५ ॥ 


६६ योगी युंजीत सततसात्मानं रहासे स्थितः | 
एकाकी यतचित्तात्मा निराशीरपरिग्रह: ॥१० ॥ 


(८) जिसका आत्मा ज्ञान और विज्ञानसे अर्थात्‌ विविध ज्ञानसे तृप्त हो जाय, 
जो अपनी इद्रियोको जीत ले, जो कूटस्थ अर्थात्‌ मूलमे जा पहुँचे और मिट्टी, पत्थर 
एवं सोनेको एक-सा मानने छगें, उसी (कर्म-)योगी पुस्पको युक्‍त' अर्थात्‌ सिद्धा- 
वस्थाको पहुँचा हुआ कहते है। (९) सुहृद्‌, मित्र, शत्तू, उदासीन, मध्यस्थ, द्वेष 
करनेयोग्य और वाधवोके विपयमें, एवं साधु तथा दुप्ट लोगोके विषयमेंभी जिसकी 
बुद्धि सम हो गयी हो, वही ( पुरुष ) विशेष योग्यताका है । 
| [ प्रत्यूयकारकी इच्छा न रखकर सहायता करनेवाले स्नेहीको सुहृद्‌ 
| कहते हैं, जब दो दल हो जायेँ, तब किसीकीभी बुराई-भराई न चाहनेवालेको 
| उदासीन कहते है, दोनो दलोकी भलाई चाहनेवालेको मध्यस्थ कहते हैं, और 
| सवधीको वधू कहते है - टीकाकारोने ऐसेही अर्थ किये है। परतु इन अथोसि 
| कुछ भिन्न अर्थभी कर सकते है। क्योंकि, इन शब्दोका प्रयोग प्रत्येकमे कुछ 
| भिन्न अर्थ दिखलानेके लियेही नही किया गया है, कितु अनेक शब्दोकी यह योजना 
| सिर्फ इसीलिये की जाती है, कि सबके मेलसे व्यापक अर्थका वोध हो जाय, उसमे 
| कुछभी न्यूनता न रहने पावे । इस प्रकार सक्षेपसे बतलू दिया, कि योगी, योगारढ 
| या युक्त किसे कहना चाहिये ( गीता २ ६१, ४ १८, ५ २३ ), और यहभी 
| बतला दिया, कि इस कर्मयोगको सिद्ध कर लेनेके लिये प्रत्येक मनुष्य स्वतत्न है, 
| उसके लिये किसीका मुँह जोहनेकी कोई जरूरत नही। अब कर्मयोगकी सिद्धिके 
| लिये अपेक्षित साधनका निर्पण करते है -] 


(१०) योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी एकान्तमे अकेला रहकर चित्त और आत्माका 
सयम करे, क्सीभी काम्यवासनाकों न रख, परिग्रह अर्थात्‌ पाश छोडकरके निग्तर 
अपने योगाभ्यासमें रूगा रहे । 

| [ अगले श्लोकसे स्पष्ट होता है, कि यहाँपर 'युजीतपदसे पातजल- 
| सूत्रका योग विवक्षित है। तयांपे इसका यह अर्थ नही, कि कर्मंयोगको प्राप्त 
| कर लेनेकी इच्छा करनेवाला पुरुष अपनी समस्त आयु पातजलयोगमे बिता 
| दे । कर्मेयोगके छिये आवश्यक साम्प-वुद्धिकों प्राप्त करनेके लिये साघनस्वरूप 


७१७४ गीतारहस्य अथवा कमेंयोगशास्र 


शो देशे प्रतिष्टाप्प स्थिरमासनमात्मनः | 
नात्युच्छत नातिनीच चेलाजिनकुशोत्तरम्‌ ॥ ११ ॥ 


तन्रेका्स मनः कृत्वा यतचित्तेन्द्रियाक्रियः | 
उपविश्ष्यासन यंज्याद्रोगमात्मविशज्ञद्धये ॥ १२॥ 


सम॑ कायशिरोग्रीव॑ घारयन्नचर्ल स्थिरः | 
सम्भेक्ष्य नालिकार्स स्व दिशश्थानवक्ोकयन ॥ १४३ ॥ 


प्रश्ान्तात्म विगतभीत्रह्मचार््रिते स्थित- | 
मनः संयम्य मचित्तो युक्त आसीत मत्परः ॥ १४॥ 


| पातजलयोग इस अध्यायमे वर्णित है, और उतनेहीके लिये एकान्तवासभी 
| आवश्यक है। प्रकृति-स्वभावके कारण समव नहीं, कि सभीकों पातजलयोगकी 
| समाधि एकही जन्ममें सिद्ध हों जाय । इसी अध्यायके अतम भगवानने कहा हैं, 
| कि जिन पुरुषोको समाधिसिद्ध नहीं हुई है, वे अपनी सारी आयु पातजल- 
| योगमेंही न बिता दें, कितु जितना हो सके उतना, बुद्धिको स्थिर करके 
| कर्ममोगका आचरण करते जावे, उसीसे अनेक जन्मों उनको अतमे सिद्धि 
| मिल जायगी। (गीतार प्र १०, पू र८४-२८७ )। 
(११) पहले दर्भ, फिर मृगछाछा, और उसपर फिर वस्त्र विछाकर योगाभ्यासी 
पुरुष शुद्ध स्थानपर अपना स्थिर आसन लगावे, जो कि न वहुत ऊँचा हो और न बहुत 
नीचा भी, (१२) वहाँ चित्त और इद्वियोंके व्यापार रोककर तथा मनको एकाग्र 
करके आत्मशुद्धिके लिये आसनपर बैठकर योगका अभ्यास करे। (१३ ) काय 
अर्थात्‌ पीठ, मस्तक और ग्रीवाको सम करके अर्थात्‌ सीधी खडी रेखामे निश्चल 
करके, स्थिर होता हुआ, दिशाओको याने इघर-उधर न रखकर, अपनी नाककी 
नोकपर दृष्टि जमाकर, (१४) निडर हो, शात अत करणसे, ब्रह्मचर्यत्रत पालुकर 
तथा मनका सयम करके, मूझमेंही चित्त लगाकर, मत्परायण होता हुआ युक्त 
हो कर बैठ जाय । 
| [ ' शुद्ध स्थानपर ” और “काय, गीवा एवं मस्तककों समकर ' ये शब्द 
| श्वेताश्वतर उपनिपदके है ( श्वे २ ८, १० ), और ऊपरका समस्त वर्णनभी 
| हृव्योगका नहो है, प्रत्युत पुराने उपनिषदोमे योगका जो वर्णन है, उससे अधिक 
| मिलता-जुलूता है। हठयोगमें इद्वियोका निग्नह बलात्कारसे किया जाता है, पर 
| आगे इसी अध्यायके २४ वे श्छोकमें कहा है, कि ऐसा न करके “ मनसेव इद्विय- 
| श्राम विनियम्य ” - मनसेही इद्रियोको रोके । इससे प्रकट है, कि गीतामे हठयोग 
| विवक्षित नही है। ऐसेही इसी अध्यायके अतर्में कहा है, कि इस वर्णनका यह 
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युजलेंव सदा55त्माने योगी नियतमानसः। 

शान्ति निवोणपरमां मत्संस्थामाधिगच्छाति ॥ १५॥ 

नात्यक्षतस्तु योगो5स्ति न चैकान्तमनश्षतः । 
चातिस्वप्रशीलस्य जाग्रतो नेव चाजुन ॥ १६॥ 

युक्ताहारविहारस्य युक्तचेष्ठस्य करमसु । 

युक्तस्वप्नावबोधस्य योगो भवाति दुःखहा ॥ १७॥ 


| उद्देश्य नही, कि कोई अपनी सारी जिंदगी योगाभ्यासमेह्वी विता दे। अब इसी 
| योगाभ्यासके फलका अधिक निरूपण करते है - ] 
(१५) इस प्रकार सदा अपना योगाभ्यास जारी रखनेसे मन कावूमे होकर 
(कर्म-)योगीको मुझमें रहनेवाली और अतरमें निर्वाणपद अर्थात्‌ मेरे स्वरूपमे 
लीन करा देनेवाली शात्ति प्राप्त होती है। 
| [ इस श्लोकमें 'सदा'पदसे प्रतिदिनके २४ घटोका मतरलूव नहीं है। 
| इतनाही अर्थ विवक्षित है, कि प्रतिदिन यथाशक्ति घडी-घडी भर यह अभ्यास 
| करे (श्लोक १० की टिप्पणी देखो ) । कहा है, कि इस प्रकार योगाभ्यास करता 
| हुआ 'मच्चित्तर और मत्परायण' हों, इसका कारण यह है, कि पातजलयोग 
| मनके निरोध करनेकी एक युक्‍्ति या क्रिया है। इस कसरतसे यदि मन आधीन 
| हो जाय तोभी वह एकाग्र मन भगवानमें न लगाकर और दूसरी वातकी 
| ओरभी रूगाया जा सकता है। पर गीताका कथन है, कि एकाग्र चित्तका ऐसा 
| दुरुपयोग ने कर, मनकी इस एकाग्रता या समाधि का उपयोग परमेश्वरके 
| स्वरूपका ज्ञान प्राप्त करनेमें होना चाहिये, और ऐसेही यह योग सुखकारक 
| होता है, अन्यथा ये निरे क्लेश हैं, और यही अर्थ आगे २९ वे, ३० वे एवं 
| अध्यायके अतमें ४७ वे श्लोकमें फिर आया है। परमेश्वरमें निप्ठा न रख जो 
| लोग केवल इद्रियनिग्रहका योग या कसरत करते हैं, वे लछोगोको क्लेशप्रद 
| जारण, मारण या वशीकरण वगैरह कर्म करनेमेंही प्रवीण हो जाते है। यह 
| अवस्था न केवल गीताकोही, प्रत्युत किसीभी मोक्षमा्गको इष्ट नही । अब फिर 
| इस योगक्रियाकाही अधिक स्पप्टीकरण करते है - ] 
( १६ ) हे अर्जुन | अतिशय खानेवाले या विलकुल न खानेवालेको, और खूब 
सोनेवाले अथवा जागरण करनेवालेको ( यह ) योग सिद्ध नहीं होता। ( १७ ) 
जिसका आहारविहार नियणित है, कर्मोका आचरण नपा-तुला है और सोना-जागना 
परिमित है, उसको ( यह ) योग दु खघातक अर्थात्‌ सुखावह होता है। 
| [ इस श्लोकमे 'योगसे पातजलरूयोगकी क्रिया और युक्त'से नियमित, 
| नपी-तुली अथवा परिमितका आये है, और आगेभी दो-एक स्थानोपर योग-से 
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$ $ यदा विनियतं चित्तमात्मन्येबावतिष्ठते | 
निःस्प॒हः सर्वकामेभ्यो युक्त इत्युच्यते तदा॥ १८॥ 


यथा दीपो निवातस्थो नेगते सोपमा समता | 
योगिनो यतचित्तस्य युंजतो योगमात्मनः॥ १९ ॥ 


यत्रोपरमते चित्त निरुद्धं योगसेवया। 
यत्न चैवात्मना55त्मानं पश्यन्नात्मनि तुण्यति ॥ २०॥ 


| पातजलयोगका ही अर्थ है। तथापि इतनेहीसे यह नही समझ लेना चाहिय, कि 
| इस अध्यायमें पातजलयोगही स्वतत्न रीतिसे प्रतियाद्य है। पहले स्पष्ट बतला 
| दिया हू, कि कर्मयोगकों सिद्ध कर लेना जीवनका प्रधान कतंव्य है, और उसके 
| साधन मात्रके लिये पातजलयोगका यह वर्णन है, और इस श्छोकके “ कर्मके 
| उचित आचरण ” इन शब्दोसेभी प्रकट होता है, कि अन्यान्य कर्मोको न छोडते 
| हुए इस योगका अभ्यास करना चाहिये। अब योगीका थोडा-सा वर्णन करके 
| समाधि-सुखका स्वरुप बतलाते है - ] 


(१८) सयत मन जब आत्मार्मेही स्थिर हो जाता है, और किसीभी 
उपभोगकी इच्छा नही रहती, तव कहते है, कि वह 'युक्‍त' हो गया ।(१९) वायुरहित 
स्थानपर रखे हुए दीपककी ज्योति जैसे निश्चल होती है, वही उपमा चित्तको 
सयत करके योगाभ्यास करनेवाले योगीको दी जाती हैं । 

| [ इस उपमाके अतिरिक्त महाभारतमे (शाति ३०० ३२, ३४ ) ये 
| दृष्टान्त है - / तेलसे भरे हुए पात्नको जीने परसे ले जानेमें, या तूृफानके समय 
| नावका बचाव करनेमें मनुष्य जैसा युक्त” अथवा एकाग्र होता है, योगीका मन 
| वैसाही एकाग्र रहता है । ” कठोपनिषदका “ सारथी और रथके घोडो वाला 
| दृष्टान्त तो प्रसिद्धवी है, और यद्यपि वह दुृष्टान्त गीतामे स्पष्ट नही आया है, 
| तथापि दूसरे अध्यायके ६७ और ६८ तथा इसी अध्यायका २५ वाँ श्छोक, उस 
| दृष्टान्तकों मनमें रखकरही कहे गये है । यद्यपि योगका गीताका पारिभाषिक 
| अर्थ कर्मयोग है, तथापि उस शब्दके अन्य अर्थर्भी गीतामे आये है । उदाहरणार्थ, 
| ९ ५ और १० ७ एलोकोमें योगका अथ है, “ अलौकिक अथवा चाहे जो 
| करनेकी शक्ति |” यहभी कह सकते है, कि योग शब्दके अनेक अथ्थ होनेके 
| कारणही गीतामें पातजलयोग या साख्य-मार्गको प्रतिपाय बतलानेकी सुविधा 
| उन सप्रदायवालोको मिल गई है। १९ वे श्लोकमें वर्णित चित्तनिरोधरूपी 
| पात्तजलयोगकी समाधिकाही स्वरूप अब विस्तारसे कहते हैं - ] 


(२०) योगानुष्ठानसे निरुद्ध चित्त जिस स्थानमें रम जाता है, और जहाँ स्वय 
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सुखमात्यन्तिकं यत्तदबुद्धिग्राद्यमतीन्द्रियम्‌ | 

बेत्ति यत्र न चेवाये स्थितश्चलूति तत््वतः॥ २१ ॥ 
ये लव्ध्वा चापरं लाभ मनन्‍्यते नाधिक ततः | 
यस्मिन्स्थितो न *खेन ग़ुरुणापि विचाल्यते ॥ २२५॥ 
ते विद्याददुःखसंयोगवियो्ग योगसाशितम्‌ | 

स निश्चयेन योक्तव्यो योगो5निर्विण्णचेतसा ॥ २३॥ 


आत्माको देखकर आत्मामेही सतुष्ट हो रहता है, (२१) जहाँ ( केवल ) बुद्धिगम्य 
और इद्रियोको अगोचर अत्यत सुखका उसे अनुभव होता है, और जहाँ वह 
( एकबार ) स्थिर हुआ, तो तत्त्वसे कभीभी नहीं डिगता, (२२) ऐसेही जिस 
स्थितिको पानेसे उसकी अपेक्षा दूसरा कोईभी लाभ उसे अधिक नही जेचता, और 
जहाँ स्थिर होनेसे कोईभी वडा भारी दुख (उसको) वहाँसे विचला नहीं सकता, 
(२३) उसको दु खके स्पशंसे वियोग अर्थात्‌ योग” नामकी स्थिति कहते हैं, और 
इस योग'का आचरण मनको उकताने न देकर निश्चयसे करना चाहिये। 
| [ इन चारो शलोकोका एकही वाक्य है। २३ वे श्लोकके आरभके 
| उसको' ('त') इस दर्शक सर्वनामसे पहलेके तीन श्लोकोका वर्णन उद्दिष्ट है, 
| और चारो श्लोकोमें समाधि का वर्णन पूरा किया गया है। पातजलयोग-तसूत्रमे 
| योगका यह लक्षण दिया है, कि योगश्चित्तवृत्तिनिरोध '- चित्तकी वृत्तिके 
| निरोधको योग कहते है, उसीके सदृश २० वे श्लोकके आरभके शब्द हैं। 
| अब इस योग” शब्दका नया लक्षण जानबझ कर दिया है, कि समाधि इस चित्त- 
| वृत्तिनिरोधकीही पूर्णावस्था है, और उसीको योग” कहते हैं। उपनिपदो और 
| महाभारतमें कहा है, कि निग्रहकर्ता और उद्योगी पुरुषको सामान्य रीतिसे यह 
| योग छ महीनोमे सिद्ध होता है ( मैत्यूु ६ २८, अमृतनाद २९, मभा अश्व 
| अनुगीता १९ ६६ ) । कितु पहले २० वे और फिर २८ वे इलोकमें स्पष्ट कह 
| दिया है, कि पातजलयोगकी समाधिसे प्राप्त होनेवाला सुख न केवल चित्तनिरोधसे, 
| प्रत्युत चित्तनिरोधके द्वारा अपने आपके आत्माकी पहचान कर लेनेपर होता है। 
| इस दु खरहित स्थितिकोही '्रह्मानद' या ' आत्मप्रसादज सुख ' अथवा आत्मानद' 
| कहते है ( गीता १८ ३७, गीतार प्र ९, पृ २३४ ) | अगले अध्यायोम इसका 
| वर्णन है, कि आत्मज्ञान होनेके लिये आवश्यक चित्तकी यह समता केवल 
| पातजलयोगसेही नही उत्पन्न होती, कितु चित्तशुद्धिका यही परिणाम ज्ञान और 
| भक्तिसेभी हो जाता है, और यही मार्ग अधिक प्रशस्त और सुरूभ समझा 
| जाता है। समाधिका लक्षण बतला चुके, अब बतलाते है, कि उसे किस प्रकार 
| छगाना चाहिये -] 


(+ 5 
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$ ६ संकल्पप्रभवान्कामांस्त्यक्वा सर्वोनशेषतः । 
सनसैवेन्द्रियग्राम॑ विनियम्य समन्ततः॥ २४ ॥ 


झनेः छानैरुपरमेद्बुद्धच्या ध्वतिग्ृहीतया । 
आत्मसंस्थ मनः कृत्वा न किंचिदषि चिन्तयेत्‌ ॥ २५॥ 
यतो यतो निश्चरति मनस्चंचलूमस्थिरम्‌ | 
ततस्तवो नियम्येतदात्मन्येव वश नयेत्‌ ॥ २६ ॥ 
$ $ भ्रशान्तमनस होने योगिन सुखमुत्तमस्‌ | 
उपैति श्ञान्तरजर्स ब्रह्ममृतमकल्मपम्‌ ॥ २७॥ 
युजन्नेव॑ सदा55त्मान योगी विगतकल्मपः | 
सुखेन त्रह्मसंस्पशेमत्यन्त सुखमस्न॒ते ॥ २८ ॥ 


(२४) सकंल्पसे उत्पन्न होनेवाले सब कामो अर्थात्‌ वासनाओका नि शेप 
त्यागकर, और मनसेही सब इद्रियोका चारो ओरमसे सयमकर, (२५) धैर्ययुक्‍त 
वुद्धिसे धीरे धीरे शात होता जावे, और मनको आत्मामे स्थिर करके कोईभी विचार 
मनमे न आने दे। (२६) (इस रीतिसे चित्तको एकाग्र करते हुए ) चचल और 
अस्थिर मन जहाँ-जहाँ-से वाहर जाने लगे, वहाँ-वहाँसे उसको रोककर आत्माकेही 
आधीन करे । 

| [ मनकी समाधि लगानेकी क्रियाका यह वर्णन कठोपनिषदमे दी गई 
| रथकी उपसासे (कठ १ ३ ३ ) अच्छी तरह व्यक्त होता है। जिस प्रकार 
| उत्तम सारथी रथके घोडोको इधर-उधर न जाने देकर सीधे रास्तेसे छे जाता 
| है, उसी प्रकारका प्रयत्न मनुष्यको समाधिके लिये करना पडता है। जिसने 
| किसीभी विषयपर अपने मनको स्थिरकर लेनेका अभ्यास किया है, उसकी 
| समझमें ऊपरवाले श्लोकका मर्म तुरत आ जावेगा । मनको एक ओर रोके, तो 
| वह दूसरी ओर खिसक जाता है, और वह आदत रुके बिना समाधि लग नहीं 
| सकती । अब, इस प्रकार योगाभ्याससे चित्त स्थिर होनेपर जो फल मिलता है, 
| उसका वर्णन करते है - ] 

(२७) इस प्रकार शातचित्त, रजसे रहित, निष्पाप और ब्रह्मभूत (कर्म-)- 
योगीको उत्तम सुख प्राप्त होता है। (२८) इस रीतिसे निरतर अपना योगाभ्यास 
करनेवाला (कर्म-) योगी पापोसे छूटकर ब्रह्मसयोगसे प्राप्त होनेवाले अत्यत सुखका 
आनदसे उपभोग करता है। कि 

| [ इन दो श्लोकोमें हमने योगीका अर्थ कर्मयोगी किया है। | 
| कर्मयोगका साधन समझ करही पातजलयोगका वर्णन किया गया है, अत 
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६ ६ सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वेभूतानि चात्मानि । 
ईक्षते योगयुक्तात्मा स्वत्र समदशनः ॥ २९ ॥ 


यो माँ पश््याति सर्वत्र सर्वे च माये यस्पाति | 
तस्याहँ न प्रणश्यामि स च में न प्रणस्युति ॥ ३० ॥ 


सर्वभूतस्यितं यो मां भजत्येकत्वमास्थितः । 
सर्वथा वर्तमानो5पि स योगी मयि बतेते ॥ ३१ ॥ 


| पातजलयोगके अभ्यास करनेवाले उक्त पुरुपसे कर्मयोगीही विवक्षित ह। तथापि 
| योगीका अर्थ “ समाधि लगाये बैठा हुआ पुरुष “भी कर सकते हैं। कितु स्मरण 
| रहे, कि गीताका प्रतिपाद्य मार्ग इससेमी परे हैँ। यही नियम अगले दो-तीन 
| श्लोकोको लागू है। निर्वाण ब्रह्मसुखका इस प्रकार अनुभव होनेपर सब 
| प्राणियोके विपयमे जो आत्मापम्य-दृष्टि उत्पन्न हो जाती है, उसका अब वर्णन 
| करत है. 25] 

(२९) (्स प्रकार) जिसका आत्मा योगयुक्‍त हो गया हैं, उसकी दृष्टि 
सम हो जाती है, और उसे सर्वत्न ऐसा दीख पडने रूगता है, कि में सब प्राणियोमे 
हूँ और सव प्राणी मुझमें है । (३०) जो मुझको (परमेश्वर परमात्मा ) सब स्थानोमे 
और सबको मुझमे देखता है, उससे में कभी नहीं विछुडता, और न वही मुझसे 
कभी दूर होता है 

| [ इन दो श्लोकोमे, पहला वर्णन 'आत्मा' शब्दका प्रयोगकर अव्यक्त 
| भर्थात्‌ आत्म-दृष्टिसि, और दूसरा वर्णन प्रयमपुरुषदणक मै पदके प्रयोगसे 
| व्यक्त अर्थात्‌ भक्तिदृप्टिसि किया गया है। परतु अर्थ दोनोका एकही है ( गीतार 
| प्र १३, पृ ४३०-४३४ ) । मोक्ष और कर्मयोग, इन दोनोकाभी आधार यह 
| ऋह्मात्मैक्य-दृप्टिही हैं। २९ वे इलोकका पहला अर्घाश कुछ फर्कंसे मनुस्मृति 
| ( मनु १२ ९१ ), महाभारत (शा २३८ २१, २६८ २२ )। और 
| उपनिपदों मेंभी ( कैव १ १०, ईश ६ ) पाया जाता है। हमने गीतारहस्यके 
| १२ वे प्रकरणमें विस्तारसहित दिखलाया है, कि सर्वभूतात्मैक्य-ज्ञानही समग्र 
| अध्यात्म और कर्मयोगका मूल है (पू ३८७ प्रभूति ) । यह ज्ञान हुए बिना 
| इद्रियनिग्रहका सिद्ध हो जानाभी व्यर्थ है, इसीलिये अगले अध्यायसे परमेश्वरका 
| ज्ञान बतलाना आरभ कर दिया है। ] 

(३१) जो एकत्ववुद्धि अर्थात्‌ सर्वभतात्मैक्यवुद्धिकों मसममे रखकर सब प्राणियोमे 
रहनेवाले मुझको (परमेश्वरकों) भजता है, वह (कर्म-)योगी सब प्रकारसे वर्तता 
हुआभी मुझमें रहता है। 
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आत्मोपम्येन सर्वत्र सम॑ पश्यति योउ5जुन | 
सुर्ख वा यदि वा द ख॑ स योगी परमो मतः॥ ३२॥ 


अजुन उवाच | 
$ यो5्य योगसरूत्वया प्रोक्तः साम्येन मछुसदन । 
एतस्याहे य पश्चयामि चंचलत्वात्स्थितिं स्थिराम्‌ ॥ २३॥ 


चंचर्ल हि मनः कृष्ण प्रमाथि वबलवद॒हढम्‌ | 
तस्याहई नियहं मन्ये वायोरिव सुदृष्करम्‌॥ ३४॥ 


(३२) है अर्जुन ! सुख हो या दु ख, अपने समान औरोकोभी । जो ऐसी (आत्मौ- 
पम्य-) दृष्टिसे सर्वत्र समान । देखने रूूगे, वह (कर्म-)योगी परम अर्थात्‌ उत्कृष्ट 
माना जाता है। 
| [  प्राणिमात्षमे एकही आत्मा है ” यह दृष्टि साख्य और कर्मयोग, दोनों 
| मार्गमि एक-सी है। ऐसेही परातजठ्योगमेभी समाधि लगाकर परमेश्वरकी 
| पहचान हो जानेपर यही साम्यावस्था प्राप्त होती है। परतु साख्य और पात- 
| जलयोगी, दोनोकोभी सव कर्मोका त्याग इष्ट है, अतएवं वे व्यवहारमें इस 
| साम्य-बुद्धिकि उपयोग करनेका मौकाही नहीं आने देते, और गीताका कर्मयोगी 
| ऐसा न कर, अध्यात्मज्ञानसे प्राप्त हुई इस साम्य-बुद्धिका व्यवहारमेंभी नित्य 
| उपयोग करके, जगतके सभी काम लोकसग्रहके लिये किया करता है, यही इन 
| दोतोमें वडा भारी भेद है, और इसीसे इस अध्यायके अतमें ( श्लोक ४६ ) 
| स्पष्ट कहा है, कि तपस्वी अर्थात्‌ पातजलयोंगी, और ज्ञानी अर्थात्‌ साख्य-मर्जी, 
| इन दोनोकी अपेक्षा कर्मयोगी श्रेष्ठ है। साम्ययोगके इस वर्णनकों सुनकर अब 
| अर्जुनने यह्‌ शका की - ] 
अर्जुनने कहा - (३३) हे मधुसूदन ! साम्यसे अर्थात्‌ साम्य-बुद्धिसे प्राप्त 
होनेवाला जो यह योंग अर्थात्‌ (कर्म-)योग तुमने वतलहूाया, म॑ नही देखता, कि 
( मनकी) चचलताके कारण वह स्थिर रहेगा । (३४) क्‍योकि हे कृष्ण ! यह 
मन चचल, हठीला, वलवान्‌ और दृढ है। वायुके समान, अर्थात्‌ हवाकी गठरी 
बाँधनेके समान, इसका निग्रह करना मुझे अत्यत दुष्कर दिखता है। 
| [ ३३ वे श्लोकके साम्यसे अथवा साम्य-बुद्धि से प्राप्त होनेवाला, इस 
| विशेषणसे यहाँ योग शब्दका कर्मयोगही अर्थ है। यद्यपि पहले पात्तजलयोगकी 
| समाधिका वर्णन आया है, तोभी इस श्लोकमें योग” शब्दसे पातजल्योग 
| विवक्षित नही है । क्योकि, दूसरे अध्यायमें भगवाननेही कर्मंयोगकी ऐसी द््याख्या 
| की है, कि “ समत्व योग उच्चते ” (गीता २ ४८ )- बुद्धिकी समता या 
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श्रीभमगवानुवाच | 


असंशय महाचाहो मनो दुर्नियरह चलम्‌ | 
अभ्यासेन तु कौन्तेय वैराग्येण च भुछ्यंते ॥ २५ ॥ 


अखंयतात्मना योगो इुष्प्राप इति में मातिः | 
वस्यात्मना तु यतता द्ञक्योथ्वाप्तुमपायतः॥ रे६॥ 


| समत्वकोही योग कहते हैं। ” अस्तु, अर्जुनकी कठिनाईकों मान कर भगवान्‌ 
| अब कहते हैं - ] 
श्रीभगवानने कहा - (३५) हे महावाहु अर्जुन ! इसमें कुछभी सदेह नही, 
कि मन चचल है और उसका निग्नह करना कठिन है। परतु हे कौन्तेय ! अभ्यास 
और वैराग्यसे उसे आधीन किया जा सकता है। (३६) मेरे मतमें, जिसका 
अत करण अपने काबूमें नही, उसको इस ( साम्य-बुद्धिहुप ) योगका प्राप्त होना 
कठिन है। कितु अत'करणको कावूमें रखकर प्रयत्न करते रहनेपर उपायसे ( इस 
योगका ) प्राप्त होना सभव है। 


| [ तात्पर्य, पहले जो बात कठिन दीख पडती है, वही अभ्याससे और दीे 
| उद्योगसे अतमें सिद्ध हो जाती है। किसीभी कामको वारबार करना 'अभ्यास' 
| कहलाता है, और वराग्यका मतलब है राग या प्रीति न रखना, अर्थात्‌ 
| इच्छाविहीनता । पातजलयोग-सूत्र्में आरभमेंही योगका यह लक्षण बतलाया 
| है, कि योगश्चित्तवृत्तिनिरोध ' - चित्तवृत्तिके निरोधको योग कहते है ( इसी 
| अध्यायका २० वाँ श्लोक देखो ), और फिर अगले सूत्रर्में कहा है, कि “ अभ्यास 
| वैराग्याभ्या तप्निरोध /-अभ्यास और वैराग्यसे चित्तवृत्तिका निरोध हो 
| जाता है। येही शब्द गीतामें आये है और अभिप्रायभी वही है, परतु इतनेहीसे 
| यह नही कहा जा सकता, कि गीतामें ये शब्द पातजलयोग-सूत्नसे लिये गये है 
| (गीतार प्‌ ५३२ )। इस प्रकार, यदि मनोनिग्रह करके समाधि लगाना सभव 
| हो, और कुछ निग्नही पुर्षोको छ महिनोंके अभ्याससे यदि यह सिद्धि प्राप्त 
| हो सकती हो, इसपर तोभी अब यह दूसरी शका होती है, कि प्रकृति-स्वभावके 
| कारण अनेक लोग दो-एक जनन्‍्मोमेंभी कर्ममोगकी इस परमावस्थामें नही पहुँच 
| सकते, फिर ऐसे लोग इस सिद्धि क्योकर पावे ? क्योकि एक जन्ममें, जितना 
| हो सका, उतना इद्वियनिग्रहका अभ्यास कर कर्मयोगका आचरण करने हछगें, 
| तो वह मरते समय अधुराही रह जायगा, और अगले जन्ममें फिर पहलेसे 
| आरभ करे, तो फिर आगेके जन्ममेंस्ली वही हाल होगा। अत अर्जुनका दूसरा 


| प्रश्न है, कि इस प्रकारके पुरुष क्या करे -] 
गीर ४६ 
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अजुन उवाच | 


8 ६ अयतिः भ्रद्धयोपेतो योगाव्वलितमानसः । 
अप्राप्य योगर्संसिद्धि कां गति कृष्ण गच्छाति ॥ २७॥ 
कशच्चिस्नोसयविश्रष्टश्छिज्नाश्रमिव नश्यति | 
अभ्रतिष्ठो महाबाहोो विमूढों च्रद्मणः पाथि॥ ३८ ॥ 
एतन्मे संशय कृष्ण छेत्तुमहेस्यशेषतः । 
त्वदन्यः सेशयस्यास्य छेत्ता न छ्यपपथते || ३५ || 


अर्जुन कहा - ( ३७ ) हे कृष्ण | श्रद्धा (तो ) है, परतु अयति अर्थात्‌ 

( प्रकृति-स्वभावसे ) पूरा प्रयत्न अथवा सयमन नही होता, इसलिये जिसका मन 

( साम्य-बुद्धिरूप कर्मयोगसे विचछ जावे, वह योगसिद्धि न पाकर किस गतिको- 

जा पहुँचता है ? ( ३८ ) हे महाबाहु श्रीकृष्ण ! यह पुरुष मोहग्रस्त [ कर हा 

प्राप्तिके मार्यमें स्थिर न होनेके कारण दोनो ओरसे छूटा हुआ या भ्रष्ट हो जानेपर 

छिन्न-भिन्न वादलके समान ( बीचर्मेही ) नष्ट तो नहीं हो जाता ? (३९ ) हे 

कृष्ण ! मेरे इस सदेहको तुम्हेंही नि शेष दूर करना चाहिये, तुम्हे छोडकर इस 
सदेहको मिटानेवाला दूसरा कोई न मिलेगा। 

| [ यद्यपि नज्‌ समासमें आरभके नज्‌ (अ ) पदका साधारण अर्थ 

| अभाव" होता है, तथापि कई बार अल्प” अर्थमेंभी उसका प्रयोग हुआ करता 

| है, इस कारण ३७ वे श्लोकके अयति' शब्दका अर्थ “ अल्प अर्थात्‌ अधूरा प्रयत्न 

| या सयम करनेवाला ” होता है। ३८वे श्छोकमें जो कहा है, कि “ दोनो ओरका 

| आश्रय छूटा हुआ ” अथवा “ इतो भ्रष्टस्ततो भ्रष्ट ” उसका अर्थभी कमयोग- 

| प्रधानही करना चाहिये। कर्मके दो प्रकारके फल हैं- (१ ) काम्य-बुद्धिसे 

| किंतु शास्त्रकी आज्ञाके अनुसार कर्म करनेपर स्वर्गकी प्राप्ति होती है, और 

| निष्काम वुद्धिसे करतेपर वह वधक न होकर मोक्षदायक हो जाता है। परठु 

| इस अधूरे मनुष्यको कर्मके स्वर्ग आदि काम्यू-फल नहीं मिलते, क्योकि उसका 

| ऐसा हेतुही नही रहता, और साम्य-वबुद्धि पूर्ण न होनेके कारण उसे मोक्ष मिल 

| नहीं सकता । इसलिये अर्जुनके मनमें शका उत्पन्न हुई, कि उस वेचारेको न तो 

| स्वर्ग मिला और न मोक्षभी - कही उसकी ऐसी स्थिति तो नही हो जाती, 

| कि दोनो दिनसे गये पाँडे, हलुवा मिले न माँडे ? यह शका केवल पातजलयोग- 

| रूपी कर्मयोगके साधनके लियेही नही की जाती | अगले अध्यायोमे वर्णन है, 

| कि कर्मयोग-सिद्धिके छिये आवश्यक साम्य-बुद्धि कभी पातजल्योगसे, कभी 

| भवितसे और कभी ज्ञानसे प्राप्त होती है, और जिस प्रकार पातजलयोगरूपी 


छठा अध्याय ज्श्रे 


श्रीसगवानुवाच । 
पार्थ नेवेह नामु॒त्न विनाशस्त॒स्य विद्यते। 
न हि कल्याणकृत्कश्चिददुगर्ति ताव गच्छति॥ ४० ॥ 
प्राप्य पुण्यक्तां लोकानुपित्वा शाश्वतीः समा; | 
शुचीनां श्रीमतां गेहे योगश्रष्टोहमिजायते ॥ ४१ ॥ 
अथवा योगिनामेव कुले भवाति धौमतास्‌ | 
एतद्धि इूमतरं छोके जन्म यदीहशम्‌॥ ४२॥ 
तन्न ते बुद्धिसंयोग॑ लमते पौरवदेहिकम । 
यत॑ते च ततो भूयः संसिद्धी कुरुनन्दन ॥ ४४॥ 
पूर्वाभ्यासेन तेनेव हियते हावशो5पि सः। 
जिज्ञासरपि योगस्य शब्दब्रह्मातिवर्तते ॥ ४४ ॥ 


प्रयत्नाद्यतमानस्तु योगी संशुद्धकिल्बिषः । 
अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गातिम ॥ ४५॥ 


| यह साधन एकही जन्ममे अधूरा रह सकता है, उसी प्रकार भक्ति या ज्ञानस्पी 
| साधनभी एक जन्ममें अपूर्ण रह सकते है। अतएवं कहना चाहिये, कि अर्जुनके 
| उक्त प्रश्तका भगवानने जो उत्तर दिया है, वह कर्मयोग-मार्गके सभी साधनोकों 
| साधारण रीतिमेही उपयुक्त हो सकता है ] 
श्रीभगवानने कहा - (४० ) हे पार्थ! क्या इस लोकमें और क्या परलोकमें, 
ऐसे पुरषका कभी विनाश होताही नहीं। क्योकि हे तात कल्याणकारक कर्म 
करनेवाले किसीभी पुरुषकी दुर्गंति नही होती | ( ४१ ) पुण्यकर्ता पुरुषोको मिलने- 
वाले ( स्वर्ग आदि ) लोकोको पाकर और ( वहाँ ) बहुत वर्षोत्क निवास करके 
फिर यह योग-प्रष्ट अर्थात्‌ कर्मयोगसे भ्रष्ट पुरुष पवित्र श्रीमान लोगोके घरमे जन्म 
लेता है, (४२ ) अथवा वुद्धिमान्‌ (कमं-)योगियोकेही कुलमें जन्म पाता है। 
इस प्रकारके जन्म ( इस ) लोकमे बड़े दुलेभ है। (४३ ) उसमें अर्थात्‌ इस 
प्रकारसे प्राप्त हुए जन्ममें वह पूर्व-जन्मके बुद्धि-सस्कारकों पाता है, और हे 
कुरुनदन ' वह उससे भय अर्थात्‌ अधिक ( योग ) सिद्धि पानेका प्रयत्न करता है। 
( ४४ ) अपने पूर्वजन्मके उस अभ्याससेही अवश अर्थात्‌ अपनी इच्छा न रहने- 
परभी, वह ( पूर्ण सिद्धिकी ओर ) खीचा जाता है। जिसे (कर्म-)योगकी जिज्ञासा 
अर्थात्‌ ज्ञान प्राप्त करनेकी इच्छा हो गई है, वहभी शब्दग्रह्मके परे चला जाता है। 
(४५ ) ( इस प्रकार ) प्रयत्नपूर्वक उद्योग करते करते पापोसे शुद्ध होता हुआ 
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(कर्म-)योगी अनेक जन्मोंके अनन्तर सिद्धि पाकर अतमें उत्तम गति पा लेता है | 
| | इन श्लोको्में योग, योगश्रष्ट और योगी शब्द,- कर्मयोग, कर्मयोगसे 
| भ्रष्ट और कर्मयोगीके अर्थमेंही व्यवहृत है। क्योकि श्रीमान्‌ कुलमें जन्म लेनेकी 
| स्थिति दूसरोको इष्ट होना सभवही नहीं है। भगवान्‌ कहते है, कि पहलेसे, 
| जितना हो सके उतना, शुद्ध-बुद्धिसि कर्मपोगका आचरण करना आरभ करे। 
| थोडा-ही क्यो न हो, पर इस रीतिसे जो कर्म किया जावेगा, वही इस जन्ममें नही 
| तो अगले जन्ममें, इस प्रकार अधिक अधिक सिद्धि मिलनेके लिये उत्तरोत्तर 
| कारणीभूत होगा, और उसीसे अतरमें पूर्ण सदगति मिलती है। “ इस घर्मका 
| थोडा-साभी आचरण किया जाय, तो वह बडे भयसे रक्षा करता है “( गीता 
| २ ४०), और “ अनेक जन्मोके पश्चात्‌ वासुदेवकी प्राप्ति होती है ” (७ १९), 
| ये श्लोक इसी सिद्धान्तके पूरक हैं। अधिक विवेचन गीतारहस्यके प्र १०, 
| पृ २८४-२८७में किया गया है। ४४ वे श्लोकके शब्दब्रह्मका अर्थ है 
| “/ वैदिक यज्ञयाग आदि काम्यकर्म ” क्योकि ये कर्म वेदविहित हैं, और वेदोपर 
| श्रद्धा रखकरही किये जाते है, तथा वेद अर्थात्‌ सब सृष्टिके पहलेका शब्द याने 
| शब्दब्रह्म है। प्रत्येक मनुष्य पहले पहल सभी कम काम्य-बुद्धिसि-ही किया करता 
| है, परतु इस कर्मसे जैसे जैसे चित्तशुद्धि हो जाती है, वैसे वैसे आगे निष्काम- 
| बुद्धिसि कर्म करनेकी इच्छा होती है। इसीसे उपनिषदोमें और महाभारतमेंभी 
| ( मैत्यु ६ २२, अमृतविदु १७, मभा शा २३१ ६३, २६९ १ ) यह वर्णन 
| है, कि - 

| हे ब्रह्मणी घेवितव्ये शब्दन्नह्म पर च यत्‌ । 

| शब्दब्रह्मणि निष्णातः पर ऋ्रह्माधिगच्छति ॥॥ 

| “जानना चाहिये, कि ब्रह्म दो प्रकारका है, एक शब्दब्रह्म और दूसरा उससे 

| परेका ( निर्गुण ) | शब्दब्रह्ममें निष्णत हो जानेपर फिर उससे परेका 

| ( निर्गुण ) बहा प्राप्त होता है। ” शब्दब्रह्मके काम्यकर्मोसे उकता कर अतमें 

| लोकसग्रहके अर्थ उन्हीं कर्मोंको करानेवाले कर्मयोगकी इच्छा होती है और 

| फिर इस निष्काम कर्मयोगका थोडाबहुत आचरण पहले पहल होने लगता है । 

| “अनन्तर स्वल्पारम्भा क्षेमकरा के न्यायसे यही थीडा-सा आचरण उस मनुष्यको 

| इस मार्ममें धीरे धीरे आगे खीचता जाता है, और अतमें क्रम-क्रमसे पूर्ण सिद्धि 

| प्राप्त करा देता है। ४४ वे श्लोकमें जो यह कहा है, कि “ कर्मयोगकी इच्छा 

| होनेसेभी वह शब्दग्रह्मके परे चला जाता है ” उसका तात्पयंभी यही है । क्योकि 

| यह जिज्ञासा कर्मयोगरूपी कोल्हूका मुँह है, और एक बार इस कोल्हूके 

| मूँहमें चले जानेपर फिर इस जन्ममें नही तो अगले जन्ममें, कभी न कभी शरण 

| सिद्धि मिलती है। और वह शब्दग्रह्मसे परेके ब्रह्मके ब्रह्मतक पहुँचेविना नही 

| रहता । पहले पहल जान पडता है, कि यह सिद्धि जनक आदिको एक-ही जन्मम 
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६ ६ तपस्विभ्यो5धिकी योगी ज्ञानिभ्योईपि मतोशधिकः | 
कर्मिभ्यश्चाधिको योगी तस्माद्योगी मवाजुन॥ ४६॥ 


| मिल गई होगी, परतु तात्त्विक दृष्टिसि देखनेपर, चलता है, कि उन्हेभी यह 
| फल जन्मजन्मान्तरके पूर्वसस्कारसेही मिला होगा। अस्तु, कर्मयोगका थोडा-सा 
| भाचरण, यहाँतक कि जिज्ञासाभी इस रीतिसे सदेव कल्याणकारक है, इसके 
| अतिरिक्त अतमें मोक्षप्राप्तिभी नि संदेह इसीसे होती है, अत अब भगवान्‌ 
| भर्जुनसे कहते है, कि - । 
(४६ ) तपस्वी लोगोकी अपेक्षा (कर्म-)योगी श्रेष्ठ है, शञानी पुरुषोकी 
अपेक्षाभी श्रेप्ठ है, और कर्मकाटवालोकी अपेक्षाभी श्रेष्ठ समझा जाता है, इसलिये 
है अर्जुन | तू योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी हो । 


| [ जगलमें जाकर उपवास आदि शरीरको बलेशदायक ब्नतोंसे अथवा 
| हृठ्योगके साधनोंसे सिद्धि पानेवाल़े छाग्रोको इस श्लोकमें तपस्वी कहा है, 
| ओर सामान्य रीतिसेभो इस शब्दका यही अर्थ है। “ ज्ञानयोगेन साख्याना० ” 
| ( गीता ३ ३) में वर्णित, ज्ञानसे अर्थात्‌ साख्य-मार्गससे कर्म छोडकर सिद्धि 
| प्राप्तककर लेनेवाले साख्यनिष्ठ लछोगोको ज्ञानी माना हैँ। इसी प्रकार गीता 
| २ ४२-४४ और ९ २०, २१ में वर्णित निरे काम्य-कर्म करनेवाले स्वर्गंपरायण 
| कमंठ मीमासकोको कर्मी कहा है। इन तीनो पथोमेंसे प्रत्येक यही कहता है, 
| कि हमारे मार्गसेही सिद्धि मिलती है। कितु अब गीताका यह कथन है, कि 
| तपस्वी हो, चाहे कर्मठ भीमासक हो या ज्ञाननिप्ठ साख्य हो, इनमें प्रत्येककी 
| अपेक्षा कर्मंयोगी - अर्थात्‌ कमेयोग-मार्गभी - श्रेष्ठ है। और पहले यही सिद्धान्त 
| “अकर्मकी अपेक्षा कर्म श्लेष्ठ० ” ( गीता. ३ ८ ), एवं / कर्मसन्‍्यासकी अपेक्षा 
| फर्मयोग विशेष० ” (गीता ५२ ) इत्यादि श्लोकोमें वणित है ( गीतार- 
| भ्र ११, पृ ३०९, ३१० )। और तो व्या, त्पस्वी, मीमासक अथवा ज्ञान- 
| मार्गी इनमेंसे प्रत्येकफी अपेक्षा कर्मयोगी श्रेष्ठ है, ' इसीलिये ' पीछे जिस प्रकार 
| अर्जुनकी उपदेश किया है, कि “योगस्थ होकर कर्म कर ” ( गीता २ ४८, 
| गीतार प्र ३, पृ ५८ ), अथवा “योगका आश्रय करके खडा हो ” (४ ४२), 
| उसी प्रकार यहुभी फिर स्पष्ट उपदेश किया है, कि “तू (कर्म-)योगी 
| हो। ” यदि दस प्रकार कर्मंयोगो श्रेष्ठ न मानें, तो “तस्मात्‌ तू योगी हो ” 
| एस उपदेशका 'तस्मात्‌ < इसलिये' पद निर्धेक हो जावेगा । कितु सन्यास-मार्गके 
| टीकाकारोकों यह सिद्धान्त कँसे स्वीकृद हो सकता है ? अत उन छोगोंने ज्ञानी 
| शब्दात अर्थ ददण दिया है, और वे वहते हैं, कि ज्ञानी शब्दका अर्थ केवछ 
| ्स्दशानी है, अपया ये छोग, फि जो सिफंपुस्तके पटकर ज्ञानकी लदी-चौडी 


छश्द्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


योगिनामपि सर्वेषां मदतेनान्तरात्मना | 
अद्धावान्मजते यो मां स में युक्ततमो मतः ॥ ४७ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
ध्यानयोगो नाम पष्ठोष्ष्याय ॥॥ ६ ॥। 


जे 





| वाते छाँटा करते है। कितु यह अर्थ निरे साप्रदायिक आग्रहका है। ये टीकाकार 
| गीताके इस अर्थकों नहीं चाहते, कि कर्म छोडनेवाले ज्ञान-मार्गंको गीता कम 
| दर्जेजा समझती हैं। क्योकि उससे उनके सप्रदायको गौणता प्राप्त होती है। 
| और इसीलिये “कर्मयोगो विशिष्यते ” काभी (गीता ५ २ ) अर्थ उन्होंने 
| बदल दिया है। परतु इसका पूरा पूरा विचार गीतारहस्यके ११ वे प्रकरणमें 
| कर चुके है, अत इस एशलोकका जो अर्थ हमने किया है, उसके विपयमें यहाँ 
| अधिक चर्चा नहीं करते। हमारे मतमें यह निविवाद है, कि गीताके अनुसार 
| कर्म-योगमार्गही सवमे श्रेष्ठ है। अब आगेके श्लोकमें बतलाते है, कि कर्मे- 
| योगियीमेंभी कौन-सा तारतम्य भाव देखना पडता है - ] 
( ४७ ) तथापि सब (कर्म-)योगियोमेभी मे उसेही सबसे उत्तम युक्‍त अर्थात्‌ 
उत्तम सिद्ध कर्मयोगी समझता हूँ, कि जो मुझमें अत करण रख कर श्रद्धासे मुझको 
भजता है। 
| [ इस श्लोकका यह भावार्थ है, कि कर्मयोगमेंमी भक्तिका प्रेमपूरित 
| मेल हो जानेसे वह योगी भगवानको अत्यन्त प्रिय हो जाता है। इसका यह अर्थ 
| नही है, कि निष्काम कर्मयोगकी अपेक्षाभी भक्ित श्रेष्ठ है। क्योकि आगे बारहवे 
| अध्यायमें भगवाननेही स्पष्ट कह दिया है, कि घ्यानकी अपेक्षा कर्मफलत्याग 
| श्रेष्ठ है ( गीता १२ १२ ) | निष्काम कर्म और भक्तिके समुच्चयको श्रेष्ठ 
| कहना एक वात है, और सब निष्काम कर्मयोगको व्यर्थ कहकर, भक्तिहीको 
| श्रेष्ठ बतलाना दूसरी वात है। गौताका सिद्धान्त पहले ढंगका है और भागवत- 
| पुराणका पश्ष दुसरे ढेंगका है। सब प्रकारके क्रियायोगकों आत्मज्ञान-विघातक 
| निश्चितकर भागवत के ( भाग १ ५ ३४ ) पहले और फिर अतिम स्कप्मेंभी 
| कहा है - 
| नैष्कम्य॑सप्यच्युतशाववर्जित न शोभते ज्ञाननल निरजनम्‌ । 
| चैष्कम्यं अर्थात्‌ निष्काम कर्ंभी ( भाग ११ ३ ४६ ) बिना भगवदुभक्तिके 
| शोभा नही देता, वह व्यर्थ है ( भाग १ ५ १२, १२ १२ ५२ ) इससे 
| व्यक्त होगा, कि भागवतकारका ध्यान केवल भक्तिकेही ऊपर होनेके कारण 
| वे विशेष प्रसगपर भगवद्गीताकेभी आगे कैसी चौकडी भरते हैं। जिस पुराणका 


छठा अध्याय छर७ 


| निरूपण इस समझसे किया गया है, कि महाभारतमें, और फलत गीताममेंभी 
| भव्तिका जैसा वर्णन होता चाहिये, वैसा नहीं हुआ, उसमें यदि उक्त वचनोंके 
| समान औरमी कुछ वाते मिले, तो कोई आश्चय नहीं। पर हमें तो गीताका 
| तात्पर्य देखना है, न कि भागवतका कथन । दोनोका प्रयोजन और समयभी 
| भिन्न भिन्न है, इस कारण वात-बातमें उनकी एकवाक्यता करना उचित नहीं है । 
| अस्तु, कर्मयोगकी साम्यनचबुद्धि प्राप्त करनेके छिये जिन साधनोकी आवश्यकता 
| है, उनमेंसे पातजलथोगके साधनोका इस अध्यायमें निरूपण किया गया। ज्ञान 
| और भक्त ये अन्य साधन है, और अगले अध्यायसे उनके निरूपणका आरंभ 
| होगा। ] 

| इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए -अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें 
| भ्रह्मविद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविपयक, श्रीकृष्ण और भर्जुनके, 
| सवादमें, ध्यानयोग नामक छठा अध्याय समाप्त हुआ । 


छ्श्८ गीतारद्स्य अथवा कर्मयांगद्ासत 
सातवां अध्याय 


[ पहले यह प्रतिपादन किया गया, कि कर्मंगोग सॉस्य-मार्गके समानही 
मोक्षप्रद है, परतु स्वतत्न है और उससे श्रेप्ठ है, और यदि इस मार्गका थोटाभी 
आचरण फिया जाय, तो वह व्यर्थ नही जाता। अनतर इस मार्गकी सिद्धिके झिये 
आवश्यक इद्वियनिग्रह करनेकी रीतिका वर्णन किया गया है। कितु दृद्वियनिग्रहसे 
भतलव निरी बाह्मक्रियासे है, और जिसके लिये इद्रियोकी यह कत्तरत करनी 
है, उसका अबतक विचार नही हुआ। तीसरेही अध्यायमें भगवाननेही अर्जुनको 
इद्नियनिग्नरहका यह प्रयोजन बतलाया है कि / काम-तोध आदि शत्रु इद्रियोमें अपना 
घर बनाकर श्ञान-विज्ञानका नाश करते है, इसलिये पहुछे तू इद्रियनिग्रह करके इन 
शत्रुओको मार छाल ” ( गीता ३ ४०, ४१ )। और पिछले अध्यायमेंभी योगयुक्त 
पुरुषका यो वर्णव किया है, कि इद्वियनिग्नहके द्वारा ज्ञान-विज्ञानसे तृप्त हुआ ” 
( गीता ६ ८ ) योगयुक्‍त पुरप “ समस्त प्राणियोमें परमेश्वरको मौर परमेश्वरमें 
समस्त प्राणियोको देखता है” (गीता ६ २९) । अत जब इद्वियनिग्रह करनेको 
विधि बतला चुके, तव अब यह बतलाना आवश्यक हो गया, कि ज्ञान! और विज्ञान 
किसे कहते हैं, और परमेश्वरका पूर्ण शान होकर कर्मोको न छोडते हुएसी कर्मयोग- 
भागेकी किन विधियोंसे अतर्मे ति सदिग्ध मोक्ष मिलता है ? सातवे अध्यायसे लेकर 
सत्रहवे अध्यायके अतपर्यंत ग्यारह अध्यायोमें, इसी विपयका वर्णन है, औौर अतके 
अर्थात्‌ अठारहवे अध्यायमें सब कर्मयोगका उपसहार किया गया है! सृष्टिके अनेक 
प्रकारके अनेक विनाशवान्‌ पदार्थो्में एकही अविनाशी परमेश्वर समा रहा है - 
हस समझका नाम है ज्ञान, और एकही नित्य परमेश्वरसे विविध नाशवान्‌ 
पदार्थोंकी उत्पत्तिको समझ लेना 'विज्ञान' कहलाता है (गीता १३ ३०), एव 
इसीको क्षर-अक्षरका विचार कहते हैं। परतु इसके सिवा अपने शरीरमें अर्थात्‌ 
क्षेत्रम जिसे आत्मा कहते है, उसके सच्चे स्वरूपको जान लेनेसेभी परमेश्वरके 
स्वरूपका बोध हो जाता है। इस प्रकारके विचारको क्षेत्र-क्षेत्ञ-विचार कहते है । 
इ ममेंसे क्षर-अक्षरके विचारका पहले वर्णन करके फिर तेरहवे अध्यायमें क्षेत्र-क्ष्रेशके 
विचारका वर्णन किया है। यद्यपि परमेश्वर एक है, तथापि उपासनाकी दृष्टिसे 
तो उसके दो भेद होते है। उसका अव्यक्त स्वरूप केवल बुद्धिसे ग्रहण करनेयोग्यहै, 
व्यवत स्वरूप प्रत्यक्ष अवगम्य है। अत इन दोनो मार्गों या विधियोको इसी निरू- 
पणमें बतलाना पडा, कि बुद्धिसि परमेशवरको कैसे पहचानें, और श्रद्धा या भवितिसे 
व्यक्त स्वरूपकी उपासना करनेसे उसके द्वारा अव्यक्तका ज्ञात कैसे होता है? तब 
इस समूचे विवेचनमें यदि ग्यारह अध्याय छग गये, तो कोई आश्चर्य नही है । इसके 
सिवा, इन दो मार्गसि परमेश्वरके शानके साथही इद्रियनिग्रहभी आपन-ही-आप हो 


सातवोँ अध्याय ७२९ 
सप्तमोष््यायः । 


श्रीमगवानुवाच | 


मय्यासक्तमना: पार्थ योगे येजन्सदाञयः । 
असंशयय समग्र मां यथा शास्यसि तच्छूण ॥ ३ ॥ 


शान ते सविक्ञानमिदद वक्ष्याम्यशेषतः | 
यज्ज्ञात्वा नेद्र भूयोध्न्यज्ातव्यमवशिष्यते ॥ २ ॥ 


जाता है, जत' कैयल इब्वियनिग्रट्ट प्राप्त करा देनेवाले पातजऊूयोग-मार्गवी अपेक्षा 
मोछ-पर्मम शान-मा्गे और भवित-मार्गफी सोग्यताभी अधिक मानी जाती है। 
तोभी स्मरण रहे, कि यह सारा विवेबन कर्मयोग-मार्गके उपपादनका एक अश हैं, 
हा रवतेत मागी है। अर्थात्‌ गीताके पहुले छ अध्यायोमें बर्म, दूसरे पट्कमें भवित 
भोर तीसरी परध्यायीमें शान, इस प्रणार गीताके जो तीन स्वतत्न विभाग किये 
जाते है, पे नत्यत ठी नहीं हैं। इस विपयका प्रतिपादन गीतारहस्यके लोदहवे 
प्रररणमें (प्‌ ४५३-४५८ ) किया गया है। स्पूलमानसे देखनेसे ये तीनो विपय 
मीत्षा्में आये है सही, परतु थे स्वर्तत नहीं है, विसु कर्मयरोगके रूपसेही उनका 
विवेसग किया गया है, उसलिये यहाँ उसकी पुतरावृत्ति नहीं करते । अव देखना 
घाहिएे, झि सारवे लध्यापया आरभ भगवान्‌ किस प्रकार करते हैं - ] 
ध्रीभगयानने गहा -[ १) है पार्य ! भुझमें चित्त ल््याकर, और मेराहीं 
साधप मरते (बर्म-)योंगगग आचरण बरते हुए तुझे जिस प्रयारसे था जिस 
विधि मेरा पूर्ण और मशय्विशीन काम होगा, उसे सुन। ( २ ) विज्ञानसमेत 
हंस पूरे जागठी मे सुएते शहता हैँ वि जिसके जान रोनेसे इस छोकमें फिर और 
करणी जानमेरे छिये शेप नही रह जाता। 
| | बह अटोहिश ' भगही जआायंग करदे” इन शब्दोंसे और विशेषदर 
| बोग! शररसे प्रराट फीण है, लि धहाके अध्यायोगे वधित बर्मयोगरी सिद्धिफे 
| हिलेड़ी अंग शप-विज्ञन बहा है, हश्त रुपने नही दतताया है ( गीतार 
[४ ३८. २५५ )। ने जेदा देसी श्ेरमें, प्रस्युत भीतामें सत्पत्भी शमे- 
| योगेश #ब्यरशार $£ शरण खादे है - भषोगबादित: ६ भीखा १२. ११ ः 
| महार | | गोशा इट ५७०, ११९. ५७० ), अप इस दिपयमे शो ४बाग नहीं 
[धही, शि पामेम्शश हाधया आरके जिस सोगशा आामरण कारनेक शिदि 
िच कहये है दा पीऐश छ अध्यायो्े प्रतियदित श्शणेपी है। शह्ह 
]8 97 शिकार इतम काका शा इट्ाशाल शधदा इृद्धालं साहपाधार छह ऐ, 
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मनुष्याणां सहस्नेषु कश्चिय्तति सिद्धये । 
यततामपि सिद्धानां कश्निन्माँ वेत्ति वत््वतः॥ ३॥ 


$ $ भूमिरापो5नलो चायुः ख॑ मनो वुद्धिरेव च | 
अहँकार इतीय॑ मे मित्ना प्रकृतिरण्घा॥ ४॥ 


| परतु ऊपरके कथनानुसार हमें ज्ञात होता है, कि परमेश्वरी ज्ञानकेही समप्टि- 
| रूप ( ज्ञान ) और व्यप्टिरूप (विज्ञान ), ये दो भेद है, इस कारण 
| ज्ञानविज्ञान शब्दसेभी उन्हीका अभिप्राय है (गीता १३ ३०, १८ २० ) । 
| दूसरे श्लोकके ये शब्द “ फिर औौर कुछभी जाननेके छिये शेष नही रह जाता ” 
| - उपनिषदके आधारसे लिये गये है। छादोग्य उपनिपतद्‌र्मे श्वेतकेतुसे उसके 
| पिताने यह प्रश्न किया है, कि “येन अविज्ञात विज्ञात भवति ” - वह क्‍या 
| है, कि जिस एकके जान लेनेसे सब कुछ जान लिया जाता है ? और फिर आगे 
| उसका इस श्रकार स्पष्टीकरण किया है। “ यथा सौम्यकेन मृत्तपिण्डेंन सर्व मृण्मय 
| विज्ञात स्याद्राचारम्भग विकारों नामधेय मृत्तिकेत्येव सत्यमू |” (छा ६: 
| १४ )।-हे तात ! जिस प्रकार मिट्टीके एक गोलेके भीतरी भेदको जान 
| लेनेसे ज्ञात हो जाता है, कि शेष मिट्टीके पदार्थ उसी मृत्तिकाके विभिन्न 
| नामरूप धारण करनेवाले विकार हैं, और कुछ नही है, उसी प्रकार बरह्मको 
| जान लेनेसे दूसरा कुछभी जाननेके लिये नहीं रहता। मुडक उपनिषदमेंभी 
| (मु ११ ३ ) आरभमेंही यह प्रश्त है, कि “ कस्मिश्नु भगवो विज्ञाते सर्वर्मिद 
| विज्ञात भवति “- किसका ज्ञान हो जानेसे अन्य सब वस्तुओका ज्ञान हो जाता 
| है? इससे व्यक्त होता है, कि अद्वैत वेदान्तका यही तत्त्व यहाँभी अभिप्रेत है, कि 
| एक परमेश्वरका ज्ञान-विज्ञान हो जानेसे इस जगतमें गौर कुछभी जाननेके लिये 
| नही रह जाता, क्योकि जगतका मूल तत्त्व तो एक-ही है, नाम और रूपके 
| भेदसे वही सर्वेत्ञ समाया हुआ है, । सिवा उसके और कोई दूसरी वस्तु दुनियामें 
| हैही नही, यदि ऐसा न हो तो दूसरे श्लोककी प्रतिज्ञा सार्थक वही होती । | 
(३ ) हजारो मनुष्योमें कोई एक-आधही सिद्धि पानेका यत्न करता है, और 
प्रयत्त करनेवाले इन ( अनेक ) सिद्ध पुरुषोमेसे एक-आघरकोही मेरा सच्चा ज्ञान 
हो जाता है। 
| [ ध्यान रहे, कि प्रयत्न करनेवालोको यद्यपि यहाँ सिद्ध पुरुष कह दिया 
| है, तथापि परमेश्वरका ज्ञान हो जानेपरही उन्हे सिद्धि प्राप्त होती है, अन्यथा 
| नहीं। इस परमेश्वर-श्ञानके क्षर-अक्ष *-विचार और क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विचार ये जो 
| दोन भाग है, उनमेंसे क्षर-अक्षर-विचारका अब आरभ करते हैं - ] 
(४ ) पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, आकाश ( ये पाँच सूक्ष्म भूत ), मन, बुद्धि 
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अपरेयमितस्त्वन्याँ प्रकृति पिद्धि मे पराम । 
जीवभूतां महाबाहो ययेद॑ धायते जगत्‌॥ ५॥ 
एतद्योनीनि भूतानि सवांणीत्युपधारय । 

अहँ कृत्सस्य जगतः प्रभवः प्रल्यस्तथा॥ ६॥ 
मत्तः परतरं नान्यत्किचिद॒स्ति धनंजय | 

मयि सवोभिद भोत॑ स॒त्रे मणिगणा इव॥ ७॥ 


और अहकार, इन आठ प्रकारोमे मेरी प्रकृति विभाजित है। (५) यह अपरा 
अर्थात्‌ निम्न श्रेणीकी ( प्रकृति ) है। हे महाबाहु अर्जुन! यह जान कि इससे 
भिन्न, इसे जगतकों धारण करनेवाली पर। अर्थात्‌ उच्च श्रेणीकी जीवस्वरूपी मेरी 
दूसरी प्रकृति है। ( ६ ) समझ रख, कि इन दोनोंसे सब आणी उत्पन्न होते है। 
सारे जगतका प्रभव अर्थात्‌ मूल और प्ररूय अर्थात्‌ अत मेही हूँ । (७) हे घनजय ! 
मुझसे परे और कुछभी नही है। धागेमें पिरोयी हुई मणियोंके समान, मुझमें यह सब 
गुथा हुआ है। 
| | इन चारो श्लोकोमें सब क्षर-अक्षर-ज्ञानका सार आ गया है, भौर 
| अगले शलोकोमें इसीका विस्तार किया है। साख्यशास्त्रमें सव सृष्टिके अचेतन 
| अर्थात्‌ जड प्रकृति और सचेतन पुरुष, ये दो स्वतत्न तत्व बतलाकर प्रतिपादन 
| किया है, कि आगे इन दोनो तत्त्वोसे सब पदार्थ उत्पन्न हुए, इन दोनोंसे परे तीसरा 
| तत्त्व नही है। परतु गीताको यह द्वैत मजूर नही, अत प्रकृति और पुरुषको 
| एक-ही परमेश्वरकी दो विभूतियाँ मानकर, चौथे और पाँचवे इलोकमें वर्णन 
| किया है, ।क उनमें जड प्रकृति निम्न श्रेणीकी विभूति है, और जीव अर्थात्‌ 
| पुरुष श्रेष्ठ श्रेणीकी विभूति है, और कहा है, कि इन दोनोसे समस्त स्थावर- 
| जगम सृष्टि उत्पन्न होती है ( गीता १३ २६ ) इनमेंसे जीवभूत श्रेष्ठ प्रकृतिका 
| विस्तारसहित विचार क्षेत्नज्षकी दृष्टिसि आगे तेहरवे अध्यायमें किया है। 
| अब रह गई जड़ प्रकृति। सो गीताका सिद्धान्त है (गीता ९ १० ), कि 
| वह स्वतत्न नहीं, परमेश्वरकी अध्यक्षतामें उससे समस्त सुष्टिकी उत्पत्ति 
| होती है। यद्यपि गीतामें प्रकृतिको स्वतत्न नही माना है, तथापि साख्य- 
| शास्त्रमें प्रकृतिके जो भेद है, उन्‍्हीको कुछ हेरफेरसे गीतामें ग्राह्म कर लिया 
| है। (गीतार प्र ८, पृ १८०-१८४ ) और परमेश्वरसे मायाके द्वारा जड 
| प्रकृति उत्पन्न हो चुकनेपर ( गीता ७ १४ ) साख्योका किया हुआ यह वर्णन 
| कि आगे श्रकृतिसे सब पदार्थ कैसे निर्मित हुए अर्थात्‌ ग्रुणोत्क्षका तत्त्वभी 
| गीताको मान्य है ( गीतार प्र ९, पृ २४४ ) । साख्योका कथन है, कि प्रकृति 
| और पुरुष मिलकर कुल पच्चीस तत्त्व है। इनमेंसे प्रकृतिसेही तेईस तत्त्व उपजते 
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8 ६ रसो5हमप्छु कौन्तेय प्रमास्मि शशिर्येयोः 
प्रणवः सर्वेवेदेषु शब्दः खे पौरुष चषु ॥ ८ ॥ 


पुण्यो गन्धः प्थिव्यां च तेजश्वास्मि विभावसो। 
जीवन सर्वभूतेष॒ तपश्चास्मि तपस्विष ॥ ९॥ 


| है। इन तेईस तत्त्वोमेंसे पाँच स्थूल भूत, दस इद्रियाँ और मन, ये सोलह तत्त्व, 
| शेष सात तत्त्वोंसे निकले हुए अर्थात्‌ उनके विकार हैं। अतएवं यह विचार 
| करते समय कि “ मूल तत्त्व ' कितने हैं, इन सोलह तत्त्वोको छोड देते हैं, और 
| इन्हे छोड देनेसे बुद्धि ( महान्‌ ), अहकार और पचतन्मात्राएँ ( सूक्ष्म भूत ) 
| मिलकर सातही मूल तत्त्व बचे रहते है। साख्यशास्त्रमें इन्ही सातोको प्रकृति- 
| विक्ृतियाँ कहते हैं। ये सात प्रकृति-विकृृतियाँ और मूल प्रकृति मिलकर 
| अब आठोही प्रकारकी प्रकृति हुई, और महाभारत (शा ३१० १०-१५ )में 
| इसीको अष्टघा प्रकृति कहा है। परतु सात प्रकृति-विकृतियोंके साथही मूल 
| प्रकृतिकी गिनती कर लेना गीताको योग्य नही जेंचा। क्योकि ऐसा करनेसे 
| यह भेद नहीं दिखलाया जाता, कि एक मूल है और उसके सात विकार हैं। 
| इसीसे गीताके इस वर्गीकरणमें, कि सात प्रकृति-विकृृतियाँ और मन मिलकर 
| अष्टघा मूल प्रकृति है, और महाभारतके वर्गीकरणमें थोडा भेद किया गया है 
| ( गीतार प्र ८, प्‌ १८४ )। साराश, यद्यपि गीताकों साख्यवालोकी स्वतत्न 
| प्रकृति स्वीकृत नहीं, तथापि स्मरण रहे, कि उसके अगले विस्तारका निरूपण 
| दोनोंने वस्तुत समानही किया है। गीताके समान उपनिषद्‌मेंं वर्णन है, कि 
| सामान्यत परब्रह्मसे ही - 
एतस्माज्जायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियणि 'च। 
ख वययुज्योतिरापः पुयिवी विश्वस्थ धारिणों ॥ 
इससे (पर पुरुष ) प्राण, मन, सब इद्रियाँ, आकाश, वायु, अग्नि, जल और 
विश्वको धारण करनेवाली पृथ्वो - ये ( सब ) उत्पन्न होते हैं (मुड २ १ ३, 
की १ १५, प्रश्न ६ ४ )। अधिक जानना हो, तो गीतारहस्यका ८ वाँ प्रकरण 
| देखो । चौथे श्लोकमें कहा है, कि पृथ्वी, आप भ्रभूति पचतत्त्व मैंही हैं, 
| और अब यह कहकर, कि इन तत्त्वोममें जो गुण हैँ, वेभी मैही हूँ, ऊपरके इस 
| कथनकाही स्पष्टीकरण करते है, कि ये सव पदार्थ एकही धागेमें मणियोंके 
| समान पिरोये हुए है -] 
(८ ) हे कौन्तेय ! जलमें रस मे हूँ, चद्र-सुर्यकी प्रभा में हूँ, सब वेदोका 
प्रणव अर्थात्‌ #कार मै हूँ। आकाशमें शब्द मैं हे, और सब पुरुषोका प्रौरुषभी 
मैं हें। (९ ) पृथ्वीमें पुण्यगत अर्थात्‌ सुगधि, एवं अग्निका तेज में हूँ। सब प्राणि- 


| 
| 
| 
| 
| 
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बाज मां सर्वेभ्रतानां विद्धि पाथे सनातनम्‌ । 
बुद्धिबुद्धिमतामस्मि वेजस्तेजस्विनामहम्‌ ॥ १०॥ 


बल्ले बलवतामास्मि कामरागविवर्जितम्‌ । 
धमाविरुद्धो मूतेषु कामो5स्मि मरतपषम ॥ ११॥ 


ये चेव सातक्तिका भावा राजसास्तामसाश्थ ये | 
मत्त प्वेति वान्विद्धि न त्वह तेषु ते माये॥ १२५॥ 


$ ६ तिभिगुणमयैसोवैरोसिः सवेमिदं जगत्‌ । 
मोहित नाभिजानाति मामेभ्यः परमव्ययम्‌॥ १३॥ 


योकी जीवनशक्ति, और तपस्वियोका तप में हूँ। ( १० ) हे पार्थ ! मुझको सब 
प्राणियोका सनातन बीज समझ । बुद्धिमानोकी बुद्धि और तेजस्वियोका तेजभी 
में हेँ। ( ११ ) काम (वासना ) और राग अर्थात्‌ विषयासक्ति ( इन दोनोको ) 
घटाकर बलवान्‌ लोगोका बल मै हूँ, ओर है भरतश्रेष्ठ ! प्राणियोमें, धर्मके 
विरुद्ध न जानेवाला कामभी मैं हेँ। ( १२ ) और यह समझ, कि जो जो कुछ 
सात्तविक, राजस या तामस भाव अर्थात्‌ पदार्थ है, वे सब मुझसेही हुए हैँ। परतु 
वे मुझमें हैँ, में उनमें नहीं हूँ । 
| [ “वे मुझमें हैं, मै उनमें नही हूँ इसका अर्थ बडाही गभीर है। ” पहला 
| अर्थात्‌ प्रकट अर्थ यह है, कि सभी पदार्थ परमेश्वरसे उत्पन्न हुए है, इसलिये 
| मणियोके धागेके समान इन पदार्थोका गृणघर्मभी यद्यपि परमेश्वेरही है, 
| तथापि परमेश्वरकी व्याप्ति इसीमें नही चुक जाती, और समझना चाहिये, कि 
| इनको व्याप्त कर इनके परेभी वही परमेश्वर है, और यही अर्थ आगे “ इस 
| समस्त जगतको में एकाशसे व्याप्त कर रहा हूँ ” (गीता १० ४२) इस श्लोकमें 
| वर्णित है। परतु इसअर्थेके अतिरिक्त दूसराभी अर्थ सदैव विवक्षित रहता है। 
| वह यह, कि त्िगुणात्मक जगतका नानात्व यद्यपि मुझसे निर्माण हुआ दीख 
| पडता है, तथापि वह नानात्व मेरे निर्गुण स्वरूपमें नही रहता, और इस दूसरे 
| अथेको मनमें रखकर “ भूतभूत्‌ न च भूतस्थ ” (९ ४, ५) इत्यादि परमे- 
| श्वरकी अलौकिक शक्तियोके वर्णन किये गये है ( गीता १३ १४-१६ )। 
| इस प्रकार यदि परमेश्वरकी व्याप्ति समस्त जगतसेभी अधिक है, तो प्रकट है, 
| कि परमेश्वरके सच्चे स्वरूपको पहचाननेके लिये इस मायिक जगतसेभी परे 
| जाना चाहिये, और अब उसी अथेको स्पष्टतया प्रतिपादन करते हैं - ] 


(१३ ) ( सत्त्व, रज और तम इन ) तीन गृणात्मक भावोंसे अर्थात्‌ पदार्थॉसि 


७३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


देवी छोषा ग्रृणमयी मम माया दुरत्यया | 
मामेव ये पपच्चन्ते मायामेतां तरन्ति ते॥ १४७ ॥ 


न मां दृष्क्रतिनों मूढाः प्रपच्यन्ते नराधमाः ! 
माययापहतज्ञाना आखुरं सावमाश्रिताः॥ १५॥ 


$ $ चतुर्षेंध । सजन्ते मां जनाः स॒कृतिनो5जुन । 
आर्तों जिज्ञार्रथोर्थी ज्ञानी च भरत्षम ॥ १६॥ 


मोहित होकर यह सारा ससार, इनसे परेके ( अर्थात्‌ निर्गुण ) मुझ अव्ययको 
( परमेश्वर ) नहीं जानता । 
| [सायाके सबंधमें गीतारहस्यके ९ वे प्रकरणमे यह जो सिद्धान्त है, कि 
| माया अथवा अज्ञान त्रिग्रुणात्मक देहेंद्रियका धर्म है, न कि आत्माका, आत्मा 
| तो ज्ञानमय और नित्य है, इद्रियाँ उसको भ्रममें डालती है, वही भद्वेती सिद्धान्त 
| अपरके एलोकमें बतलाया है (गीता ७ २४, गीतार प्र ९, पृ २३८-२४८ ) । 
( १४ ) मेरी यह ग्रुणात्मक और दिव्य माया दुस्तर है। अतः इस मायाको वे 
पारकर जाते है, जो मेरीही शरणमें आते हैं। 
| [ इससे प्रकट होता है, कि साख्यशास्त्रकी त्रिगुणात्मक प्रक्ृतिकोही 
| गीतामें भगवान्‌ अपनी माया कहते है। महाभारतके नारायणीयोपास्यानमें 
| कहा है, कि नारदकों विश्वरूप दिखलाकर अतमें भगवान्‌ बोले, कि - 
| साया ह्ोषा मया सुष्टा यन्‍्मा पश्यसि नारद। 
| सर्वंभृतगृणययुकत नेव त्व ज्ञातुमहसि ॥ 
| “ हे नारद | तुम जिसे देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया है। तू मुझे 
| सब प्राणियोंके गुणोसे युक्त मत समझ ” (शा ३३९ ४४ ) । वही सिद्धान्त 
| अब यहाँभी बतलाया गया है। गीतारहस्यके ९ वे और १० वे प्रकरणमें बतला 
| दिया है, कि माया क्या चीज है | ! 
( १५ ) मायाने जिनका ज्ञान नष्ट कर दिया है, ऐसे मूढ भौर दुष्कर्मी चराधम 
आसुरी बुद्धिमें पडकर मेरी शरणमें नही आते। 
| [यह बतछा दिया, कि मायामें डूबे रहनेवाले लोग परमेश्वरको भूल 
| जाते है और नष्ट हो जाते है। अब ऐसा न करनेवाले अर्थात्‌ परमेश्वरकी 
| शरणमें जाकर उसकी भक्ति करनेवाले लोगोका वर्णन करते है । ] 
(१६ ) हे भरतश्रेष्ठ अर्जुन ! चार प्रकारके पुष्यात्मा छोग मेरी भक्त 
किया करते हैं - १ आतं अर्थात्‌ रोगसे पीडित, २ जिज्ञासु अर्थात्‌ ज्ञान प्राप्त- 
कर लेनेकी इच्छा करनेवाले, ३ भर्थार्थी अर्थात्‌ द्रव्य आदि काम्य वासनाओकों 
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तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त एकसक्तिरविशिष्यते । 

प्रियो हि ज्ञानिनोउत्यथम् स च मस प्रियः ॥ १७॥ 
उदारा$ से ण्वैंते ज्ञानी त्वात्मेव मे मतम्‌ । 

आस्थितः स॒ हिं युक्तात्मा मामेव नृत्तमां गतिम्‌॥ १८॥ 


बहनां जन्मनामन्ते झ्ानवान्मां प्रपद्यते । 
वासुदेव: समिति स महात्मा छु छेमः॥ १५॥ 


मनमें रखनेवाले, और ४ ज्ञानी अर्थात्‌ परमेश्वरका ज्ञान पाकर कृतार्थ हो जानेसे 
आगे कुछ प्राप्त न करना हो, तोभी निष्काम बुद्धिसे भक्ति करनेवालें। ( १७ ) 
इसमेंसे एक भक्ति अर्थात्‌ अनन्यभावसे मेरी भक्ति करनेवाले और सदैव युक्‍त यानी 
निष्काम बुद्धिसे बतेनेवाले ज्ञानीकी योग्यता विशेष है, ज्ञानीको मै अत्यत प्रिय हूँ, 
और ज्ञानी मुझे ( अत्यत ) प्रिय है। ( १८ ) ये सभी भक्त उदार अर्थात्‌ अच्छे 
है, पर मेरा मत है, कि ज्ञानी तो आत्माही है। क्योकि, वह युकतचित्त होकर 
( सबकी ) उत्तमोत्तम गतिस्वरूप मुझमेंही ( उनमें ) ठहरा रहता है। ( १९ ) 
अनेक जन्मोंके अनन्तर यह अनुभव हो जानेसे कि जो कुछ है, वह सब वासुदेवही 
है, ज्ञानवान्‌ मुझे पा लेता है। ऐसा महात्मा अत्यत दुलुभ है। 
| [क्षर-अक्षरकी दृष्टिसि भगवानने अपने स्वरूपका यह ज्ञान बतला दिया, 
| कि प्रकरत्ति और पुरुष, दोनों मेरेही स्वरूप है, और चारो ओर मैही एकतासे 
| भरा हूँ, इसके साथही भगवानने ऊपर जो यह बतलाया है, कि इस स्वरूपकी 
| भक्ति करनेसे परमेश्वरकी पहचान हो जाती है, उसके तात्पर्यकोी भली भाँति 
| स्मरण रखना चाहिये। उपासना सभीको चाहिये, फिरे चाहे व्यक्तकी करो, 
| चाहे अव्यक्तकी, परतु इन दोनोमें व्यक्तकी उपासना सुलभ होनेके कारण 
| यहाँ उसीका वर्णन है, और उसीका नाम भक्ति है। तथापि स्वार्थ-बुद्धिको 
| मनमे रखकर किसी विशेष हेतुके लिये परमेश्वरकी भक्ति करना निम्न- 
| श्रेणीकी भक्ति है और परमेश्वरका ज्ञान पामेके हेतुसे भक्ति करनेवालेकोभी 
| ( जिज्ञासु ) कच्चाही समझना चाहिये, क्योकि उसकी जिज्ञासुत्व - अवस्थासेही 
| व्यक्त होता है, कि अभीतक उसको परिपूर्ण ज्ञान नहीं हुआ। तथापि 
| कहा है, कि ये सब भक्ति करनेवाले होनेके कारण सभी उदार अर्थात्‌ 
| अच्छे मा्गसे जानेवाले है ( श्लो १८ )। परतु पहले तीन श्लोकोका तात्पयें 
| है, कि इसकेभी आगे जाकर अर्थात्‌ ज्ञान-प्राप्तिसि कृतार्थ हो करके जिन्हे इस 
| जगतमें करने अथवा पानेके लिये कुछभी शेष नही रह जाता (गीता ३ १७- 
| १९ ), ऐसे ज्ञानी पुरुष निष्कामबुद्धिसे जो भक्ति करते है ( भाग १ ७ १० ) 
| वही सब श्रेष्ठ है। प्रल्हाद-नारद आदिकी भक्ति इसी श्रेष्ठ श्रेणीकी है, और 
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$ $ कामेस्तैस्वे्तज्ञाना: प्रपच्नन्तैंडन्यदेवताः । 
ते वे नियममास्थाय प्रकृत्या नियताः स्वया ॥ २०॥ 
यो यो यां यां तनूं मक्तः अद्धयार्चितुमिच्छाति । 
तस्य तस्याचलां श्रद्धां वामेव विदधाम्यदहम्‌ ॥ २१॥ 


स तया अद्धया युक्तस्तस्याराधनमीहते ! 
लमंते च ततः कामान्मयैव विहितान्हि वान॥ २२॥ 


| इसीसे भागवतमें भक्तिका लक्षण भक्तियोग अर्थात्‌ परमेश्वरकी निर्देतुक और 
| निरतर भक्ति माना है, (भाग ३ २९ १२, गीतार प्र १३, प्‌ ४११-४१२)। 
| १७ वे और १९ वे श्लोकके 'एकभक्ति ” और वासुदेव ” पद भागवत धर्मके है, 
| और यहक हनेमें कोई क्षति नहीं, ।क भकतोका उक्त सभी वर्णन भागवत्त धर्में- 
| काही है। क्योकि महाभारतमें ( मभ्मा शा ३४१ ३३-३५ ) इस धर्मके वर्णनमें 
| चतुविध भकक्‍तोका पहले उल्लेख करके फिर कहा है, कि - 

| चतुविधा मम जना भक्‍ता एवं हि में श्रुतम्‌ । 

| तेषामेकान्तिन. श्रेष्ठा थे चैवानन्यवेवता, ॥ 

| अहमेव गतिस्तेषां निराशो.कर्मफारिणाम्‌ १) 

| ये च्‌ शिष्टास्त्रयो भकता फलकामा हि ते मताः । 

| सर्ये च्यवनधमास्ति प्रतिबुद्धस्तु श्रेष्ठभाक्‌ ॥। 

| अनन्यदैवत और एकान्तिक भक्त जिस प्रकार “निराशी ” अर्थात्‌ फलाशारहित 
| कर्म करता है, उस प्रकार अन्य तीन भक्त नही करते, वे कुछ-न-कुछ हेतु मनमें 
| रखकर भक्ति करते है, इसीसे वे तीनो च्यवनशील है, और एकान्ती प्रति- 
| बुद्ध ( अर्थात्‌ जानकार ) श्रेष्ठ हैं। एवं आगे वासुदेव” शब्दकी आध्यात्मिक 
| ब्युत्पत्तियोकी है - “ सर्वभूताधिवासश्च वासुदेवस्ततो ह्यहमू्‌ / - मैं प्राणिमात्र्म 
| वास करता हूँ, इसीसे मुझको वासुदेव कहते है ( सभा शा ३४१ ४० ) | 
| अस्तु, अब यह वर्णन करते है, कि यदि सर्वत्न एकही परमेश्वर है, तो लोग 
| भिन्न भिन्न देवताओंकी उपासना क्यों करते है, और ऐसे उपासकोको क्या फल 
| मिलता है - ] 

( २० ) अपनी-अपनी प्रकृतिके नियमानुसार भिन्न भिन्न ( स्वर्ग आदि 
फलोकी ) कामवासनाओेंसे पागल हुए छोग, भिन्न भिन्न ( उपासनाओोंके ) 
नियमोको पालकर दूसरें ( भिन्नभिन्न ) देवताओको भजते रहते हैं। ( २१ ) 
जो भक्त जिस रूपकी अर्थात्‌ देवताकी श्रद्धासे उपासना करना चाहता है,| उसकी 
उसी श्रद्धाको मैं स्थिर कर देता हैं। ( २२ ) फिर उस श्रद्धासे युक्त होकर, वह 
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अन्तवत्तु फल तेषां तक्लव यल्पसे बसाम्‌ | 
देवान्देवयजो यान्ति मरूक्ता यान्ति सामपि ॥ २३॥ 


उस देवताकी आराधना करने रूगता है, एवं उसको मेरेही निर्माण किये हुए काम- 
फल मिलते है। ( २३ ) परतु ( इन ) अल्प-बुद्धि छोगोको मिलनेवाला यह फल 
नाशवान्‌ है ( मोक्षके समान स्थिर रहनेवार नहीं है ) | देवताओको भजनेवाल़े 
उनके पास जाते है, और मेरे भक्‍त मेरे वहाँ आते है । 
| [ साधारण मनुष्योकी समझ होती है, कि यद्यपि परमेश्वर मोक्षदाता है 
| तथापि ससारके लिये आवश्यक अनेक इच्छित वस्तुओको देनेकी शक्ति देवताओ, 
| मेंही है, और इसीलिये इन्ही देवताओकी उपासना करनी चाहिये। इस प्रकार 
| जब यह समझ दृढ हो गई, कि देवताओकी उपासना करनी चाहिये, तब अपनी 
| अपनी स्वाभाविक श्रद्धाके अनुसार (गीता १७ १-६ ) कोई पीपल पूजते है, 
| कोई किसी चवृतरेकी पूजा करते है और कोई किसी वडी भारी शिलाको सिदूरसे 
| संगकर पूजते रहते है। इस वातका वर्णन उक्त श्लोकोमें सुदर रीतिसे किया 
| गया है। इसमे ध्यान देनेयोग्य पहली बात यह है, कि भिन्न भिन्न देवताओकी 
| आराधनासे जो फल मिलता है, आराधक समझते है, कि उसके देनेवाले वेही 
| देवता है, परतु पर्यायसे वह परमेश्वरकी पूजा हो जाती है ( गीता ९ २३ ) 
| और तात्त्विक दृष्टिसि वह फलभी परमेश्वरही दिया करता है (श्लो २२), 
| यही नही, तो इस देवताकी आराधना करनेकी बुद्धिभी मनुष्यके पूर्वकर्मानुसार 
| परमेश्वरही देता है ( श्लोक २१ )। क्योकि इस जगतमे परमेश्वरके अतिरिक्त 
| और कुछ नही है। वेदान्तसूत्र (३ २ ३८-४१ ) और उपनिपदमेभी (कौपी 
| ३१ ८) यही सिद्धान्त है। इन भिन्न भिन्न देवताओकी भक्ति करते करते बुद्धि 
| स्थिर और शुद्ध हो जाती है, तथा अतमे एक एवं नित्य परमेश्वरका ज्ञान होता 
| है - यही इन भिन्न भिन्न उपासनाओका उपयोग है। परतु इससे पहले जो फल 
| मिलते है, वे सभी अनित्य होते हैं। अत भगवानका उपदेश है, कि इन फलोकी 
| आशार्में न उल्झकर ज्ञानी भक्त होनेकी उमग प्रत्येक मनुष्यको रखनी 
| चाहिये। यद्यपि भगवान्‌ सब बातोके करनेवाले और सव फलोके दाता है, तोभी 
| वे जिसके जैसे कर्म होगे, तदनुसारही तो फल देगे (गीता ४ ११), अत तात्तिक 
| दृष्टिसि यहभी कहा जाता है, कि वे स्वय कुछभी नही करते (गीता ५ १४)। 
| गीतारहस्यके १० वे (प्‌ २६९ ) और १३ वे प्रकरणमें (पृ ४२८-४२९ ) 
| इस विषयका अधिक विवेचन है, उसे देखो। कुछ लोग यह भूल जाते है, कि 
| देवताओकी आराधनाका फलभी परमेश्वरही देता है। और वे प्रकृति-स्वभावके 


| अनुसार इन देवताओकी धुनमे छूग जाते है, अब ऊपरके इसी वर्णनका स्पष्टी- 
| करण करते हैं -] 
गी र ४७ 
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$ ६ अन्यक्त व्यक्तिमापं मन्यन्ते सामबुद्धयः । 
परं सावमजानन्तो ममान्ययमनुत्तमम्‌॥ २४ ॥ 


नाहँ प्रकाशः सर्वेस्थ योगमायासमावृतः । 
मूलो5यं नाभिजानाति लोको मामजमव्ययम्‌॥ २५॥ 


(२४) अबुद्धि अर्थात्‌ मूढ लोग, मेरे पर अर्थात्‌ श्रेष्ठ, उत्तमोत्तम और 
अव्यक्त रूपको न जानकर मुझ अव्यक्तको व्यक्त हुआ मानते हैं। (२५) अपनी 
योगरूप मायासे आच्छादित रहनेके कारण में सवको ( अपने स्वरूपसे ) प्रकट 
नही दीखता । मूढ लोग नही जानते, कि मैं अज और अव्यय हूँ । 

| [ अव्यक्त स्वरूपको छोडकर व्यक्त स्वरूप धारणकर लेनेकी युक्तिको 
| योग कहते हैं (गीता ४ ६, ७ १५, ९ ७ ) | वेदान्ती छोग इसीको माया 
| कहते हैं, और इस योगमायासे ढेका हुआ परमेश्वर व्यक्त-स्वरूपधारी होता है। 
| साराश, इस श्लोकका भावार्थ यह है, कि व्यक्त सृष्टि मायिक अथवा अनित्य 
| है और अव्यक्त परमेश्वर सच्चा या नित्य है। परतु कुछ लोग इस स्थानपर 
| और अन्य स्थानोपरभी माया” शब्दका अलोकिक' अथवा “ विलक्षण शक्ति ' 
| अर्थ मानकर प्रतिपादन करते है, कि यह माया मिथ्या नही है, परमेश्वरके 
| समानही नित्य है। गीतारहस्यके नवे प्रकरणमें मायाके स्वरूपका विस्तारसहित 
| विचार किया है, इस कारण यहाँ इतनाही कह देते हैं, कि यह बात अद्वैत वेदान्त- 
| कोभी मान्य है, कि माया परमेश्वरकीही कोई विलक्षण और अनादि छीला है। 
| क्योकि, माया यद्यपि इद्वियोका उत्पन्न किया हुआ है, तथापि इद्रियाँभी परमे- 
| श्वरकी सत्तासेही यह काम करती है, अतएवं अतमें इस मायाको परमेश्वरकीही 
| लीला कहना पडता है। वाद है केवल इसके तत्त्वत सत्य या मिथ्या होनेमें, सो 
| उक्त एलोकसे प्रकट होता है, कि विषयमें अद्वैत वेदान्तके समानही गीताकाभी 
| यही सिद्धान्त है, कि जिस नामरूपात्मक मायासे अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त माता 
| जाता है, वह माया, - फिर चाहे उसे अलोकिक शक्ति कहो या और कुछ कहो 
| - अज्ञानसे” उपजी हुई दिखाऊ वस्तु या मोह' है, और सत्य परमेश्वर-तत्त् 
| इससे पृथक्‌ है। यदि ऐसा न हो, तो 'अवुद्धि/ 'मूढ' शब्दोंके प्रयोग करनेका' कोई 
| कारण नही दीख पडता । साराश, माया सत्य नही है, सत्य है एक परमेश्वरही 
| कितु गीताका कथन है, कि इस मायासे भूले रहनेसे छोग अनेक देवताओंके फदेमें 
| पडे रहते है। वृहदारप्यक उपनिषदमे (व्‌ १४ १० ) इसी प्रकारका वर्णन 
| है, वहाँ कहा है, कि जो, छोक आत्मा और ब्रह्मको एकही न जान कर भेदभावसे 
| भिन्न भिन्न देवताओके पढदेमें पे रहते है, वे ' देवताओंके पशु ' हैं, अर्थात्‌ गाय 
| आदि पशुओसे जैसे मनुष्यकों फायदा होता है, वैसेही इन अज्ञानी भक्तोसे सिर्फ 
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चेदाहँ समतीतानि वर्तमानानि चाजुन | 
भविष्याणि च भूतानि माँ तु वेद न कश्चन॥ २६॥ 


इच्छाद्वेषसमृत्थेन दन्द्रमोहेनन भारत । 
सर्वेभूतानि सम्मोहं सर्ग यान्ति परंतप ॥ २७॥ 
येषां त्वन्तगं पाप जनानां पुण्यकमेणाम्‌ । 
ते इन्द्रमोहनिमक्ता सजन्ते मां दृठव्रता:॥ २८ ॥ 
१ ६ जरामरणमोक्षाय मामाश्रित्य यतन्ति ये | 
ते ब्रह्म तह्िदुः कृत्लमध्यात्म॑ कम चाखिलम्‌ ॥ २५॥ 
साधिभूताधिदेव मां साधियज्ञ च ये विहुः | 
प्रयाणकालेषपि च मां ते विदयुक्तचेवलः ॥ २० ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
ज्ञानविज्ञानयोगो नाम सप्तमोष्ध्याय ॥ ७॥॥ 


| देवताओकाही फायदा है, उनके भक्तोको मोक्ष नही मिलता । मायामे उलझ 
| कर भेदभावसे अनेक देवताओकी उपासना करनेवालोका वर्णन हो चुका, अब 
| बतछाते हैं, कि इस मायासे धीरे धीरे छूटकारा क्योकर होता है - | 
(२६) द्वे अर्जून | भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ ( कालमें जो हो चुके हैं उन्हें, 
मौजूदा और आगे होनेवाले ) सभी प्राणियोको में जानता हूँ, परतु मुझे कोईभी 
नहीं जानता। (२७) क्योकि हे भारत! ( इद्रियोकी ) इच्छाओ और द्वषसे 
उपजनेवाले (सुख-दु ख आदि) हद्वोके मोहसे समस्त प्राणी, हे परत ! इस सुष्टिमें 
भ्रममें फंस जाते है। (२८) परतु जिन पुण्यात्माओके पापका अत हो गया है, वे 
(सुख-दु ख आदि) इद्वोंके मोहसे छूट कर दुढत्रत हो करके मेरी भक्ति करते है । 

| [ इस प्रकार मायासे छुटकारा हो चुकनेपर, आगे उनकी जो स्थिति 

| होती है, उसका वर्णन करते है - ] 

(२९) जो (इस प्रकार) मेरा आश्रयकर जरा-मरणसे अर्थात्‌ पुनर्जन्मके 
चक्करसे छूटनेके लिये प्रयत्न करते है, वे (सब) ब्रह्म, (सब) अध्यात्म और सब 
कर्मको जान लेते है। (३०) और अधिभूत, अधिदेव एवं अधियज्ञसहित ( अर्थात्‌ 
यह इस प्रकार, कि मैही यह सव हूँ ) जो मुझे जानते है, वे युक्‍तचित्त ( होनेके 
कारण ) मरण-कालमेंभी मुझे जानते है । 

| [ अगले अध्यायमें अध्यात्म, अधिभूत, अधिदैव और अधियज्ञका निरूपण 
| किया है। घर्मशास्त्रका और उपनिषदोका सिद्धान्त है, कि मरण-कालमे मनुण्यके 
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| मनमे जो बुद्धि प्रवछ रहती है, उसके अनुसार उसे आगे जन्म मिलता है, इस 
| सिद्धान्तको लक्ष्य करके अतिम शलोकमे मरण-कालमेभी' शब्द हैं, तथापि उक्त 
| श्लोकके 'भी” पदसे स्पष्ट होता है, कि मरनेसे पहले परमेश्वरका पूर्ण ज्ञान 
| हुए बिना केवल अतकालमेंही यह ज्ञान नहीं हो सकता (गीता २ ७२ )। 
| विशेष विवरण अगले अध्यायमें है। कह सकते है, कि इन दो श्लोकोमें अधिभूत 
| आदि शब्दोंसे आगेके अध्यायकी प्रस्तावनाही की गई है। ] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग -शास्त्नविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके सवावमें, 
ज्ञानविज्ञानयोग नामक सातवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


आठवों अध्याय ७७१ 
आठवों अध्याय 


[ इस अध्यायमे कर्मयोगके अतर्गत ज्ञान-विज्ञानका निरूपणही हो रहा है, 
और पिछले अध्यायमें ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अधिभूत्त, अधिदेव और अधियज्ञ, ये 
जो परमेश्वरके स्वरूपके विविध भेद कहे है, पहले उनका अर्थ बतलाकर विवेखन 
किया है, कि उनमें क्या तथ्य है। परतु यह विवेचन उन शब्दोकी केवल व्यास्या 
करके अर्थात्‌ अत्यत सक्षिप्त रीतिसे किया है, अत यहाँपर उवत विपयका बुछ 
अधिक स्पष्टीकरण कर देना आवश्यक है । वाह्य सृण्टिके अवलोकनसे उसके वार्ताकी 
कल्पना अनेक लोग अनेक रीतियोंसे किया करते हैं। १ कोई कहते है, कि सृप्टिके 
सव पदार्थ पचमहाभूतोंकेही विकार हैं और इन पचमहाभूतोको छोड मूलमें दूसरा 
कोईभी तत्त्व नही है। २ दूसरे कई लोग यह प्रतिपादन करते है, कि गीताके चौथे 
अध्यायके वर्णनके अनुसार समस्त जगत यज्ञसे हुआ है, इसलिये यह परमेश्वर 
यशनारायणरूपी है और यज्ञसेही उसकी पूजा होती है। ३ और कुछ लछोगोका 
कहना है, कि जड वदार्थ स्वय सृष्टिके व्यापार नहों। करते, कितु उनमेंसे प्रत्येकमें 
कोई-न-कोई सचेतन पुरुष या देवता रहते हैं, जो कि इन "्यवहारोकों किया 
करते है, और इसीलिये हमें उन देवताओकी आराधना करनी चाहिये। उदा- 
हरणार्थ, जड़ पाचभौतिक सूर्यके गोलेमें सूर्य नरामका जो पुरुष है, वही प्रकाश 
देने वगैरेहका काम किया करता है, अत्तएव वही उपास्यथ है। ४ घचौथे पक्षका कथन 
है, कि प्रत्येक पदार्थमे उस पदार्थसे भिन्न किसी देवताका निवास मान! दटीक 
नही है। जैसे मनुष्यके शरीरमें आत्मा है, वैसेही प्रत्येक वस्तु्में उसी वस्तुका 
कुछ-न-कुछ सूक्ष्म रूप अर्थात्‌ आत्माके समान सूक्ष्म शक्ति वास करतो है और वही 
उसका मूल और सच्चा स्वसूप है। उदाहरणार्थ, पच स्थूल महाभूतोमे पच-सूक्ष्म- 
तन्‍्माताएँ, और हाथ-पैर आदि स्थूल इद्वियोमे सूक्ष्म इद्रियाँ मूलभूत रहती हैं। इसी 
चौथे तत्त्वपर साख्योका यह मतभी अवलवित है, कि प्रत्येक मनुष्यका आत्माभी 
पृथक पृथक्‌ है और पुरुष असख्य हैं, परतु जान पडता है, कि यहाँ इस साख्य मतका 
अधिदेह' वर्गमें समावेश किया गया है। उक्त चार पक्षोकोही त्रमसे अधिभूत, 
अधियज्न, अधिदेवत और अध्यात्म कहते है। किसीभी शब्दके पीछे 'अधि' उपसर्ग 
रहनेसे यह अर्थ होता हैं - 'तमधिक्षत्य', 'तद्दिपयक', ' उस सबधका ” या ' उसमें 
रहनेवाला '। इस अर्थके अनुसार अधिदैवत अनेक देवताओमे रहनेवाला तत्त्व है। 
साधारणतया अध्यात्म उस शास्त्रको कहते है, जो यह प्रतिपादन करता है, कि 
सर्वेत्ष एकही आत्मा है। कितु यह अर्थ सिद्धान्त पक्षका है। अर्थात्‌ पूर्वपक्षके 
इस फेथनकी जाँच करके, कि “अनेक वस्तुओ या मभनुष्योमेंभी अनेक 
आत्मा हैं”, वेदान्तशास्त्ने आत्माकी एकताके इस सिद्धान्तकों निश्चित 
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कर दिया है। अत पूर्वपक्षका जब विचार फरना होता है, तव माना जाता 
हैं, कि प्रत्येक पदार्यका सुक्ष्म स्वर्प या आत्मा पृथक्‌ पृथक्‌ है, और 
यहाँपर अध्यात्म शब्दसे यही अर्थ अभिप्रेत है। महामारतमें मनुष्यकी इद्रियोंका 
उदाहरण देकर स्पप्ट कर दिया है, कि अध्यात्म, अधिदेवत और अधिभृत-दृष्टिसे 
एकही विवेचनके एस प्रकार भिन्न भिन्न भेद क्योकर होते हैं ? ( मभा.शा ३१३, 
अश्व ४१ ) | महाभारतकार कहते है, कि मनुष्यकी इद्वियोका विवेचन तीन त्तरहसे 
किया जा सकता है, जैसे - अधिभूत, अध्यात्म और अधिदवत्त । इन इद्वियोंके द्वारा 
जो विपय ग्रहण किये जाते हैं - उदाहरणार्थ, हाथोमे जो छिया जाता है, कानोंसे 
जो सुना जाता है, आँखोंसे जो देया जाता है या मनसे जिसका चितन किया जाता है, 
- वें सब अधिभूत है, और हाय-पर आदिके ( सास्यशास्त्रोक्त ) सूक्ष्म स्वभाव 
अर्थात्‌ सूक्ष्म इद्वियां, इन इद्वियोके अध्यात्म हैं। परतु इन दोनो दृष्टियोकों छोड़कर 
अधिदेवत-दृष्टिसि विचार करनेपर - अर्थात्‌ यह मान करके, कि हाथोंके देवता 
इद्ठ, पैरोके विष्णु, गुदके मित्र, उपस्यक्रे प्रजापति, वाणीके अग्नि, आँखोंके सूर्य, 
कानोंके आकाश अथवा दिणा, जीभके जल, नाफके पृथ्वी, त्वचाके वायु, मनके 
चद्रमा, अहकारके बुद्धि, और वुद्धिके देवता पुरुष हैं।- कहा जाता है, कि येही 
देवता अपनी अपनी इब्रियोके व्यापार किया करते है, उपनिपदोमेंभी उपासनाके 
लिये ब्रह्मस्वरुपके जो प्रतीक वणित है, उनमें मनको अध्यात्म ओर सूर्य अथवा 
आकाशको अधिद॑वत प्रतीक कहा है (छा ३ १८ १ )। अध्यात्म और अधिदैवत॒का 
यह भेद केवल उपासनाके लियेही नहीं किया गया है, वल्कि जब इस प्रश्नका 
निर्णय करना पडा, कि वाणी, चक्षु और श्रोत्र प्रभृति इद्रियो एव प्राणोमें श्रेष्ठ कौन 
है ? तव उपनिषदोमे (व्‌ १५ २१-२३, छा १ २-३, कौपी ४ १२-१३ ) 

एक वार वाणी, चक्षु और श्रोत्न इन सूक्ष्म उद्रियोको लेकर अध्यात्मः दृष्टिसे विचार 
फिया गया है, तथा दूसरी बार उन्ही इद्रियोके देवता अग्नि, सूर्य और आकाशको 
लेकर अधिदवत-दृष्टिसे विचार किया गया है | साराश यह है, कि अधिदेवत, अधिभूत 
और, अध्यात्म आदि भेद प्राचीन कालसे चले आ रहे हैं, और यह्‌ प्रश्नभी उसी 
जमामेका है, कि परमेश्वरके स्वरूपकी इन भिन्न भिन्न कल्पनाओंमेंसे सच्ची कौन 
हैं अथवा उसका तथ्य क्या है ? वृहदारण्यक उपनिपद्‌में (वृं ३ ७ ) याशवल्वयने 

उद्दालक आरुणिसे कहा है, कि सब प्राणियोमें, सव देवताओमें, समग्र अध्यात्मम, 

सब लोगोमें, सच यज्ञोमें और सव देहोमे व्याप्त होकर, उनके न समझनेपरभी, उनको 
नचानेवाला एक-ही परमात्मा है। उपनिषदोका यही सिद्धान्त वेदान्त-सूत्रके अतर्यामी 

अधिकरणमें है (वे सू १ २ १८-२० ), और वही यह सिद्ध किया है, कि सबके 

अत करणमें रहनेवाला यह तत्त्व साख्योकी प्रकृति या जीवात्मा नही है, किंतु पर- 

मात्मा है। इसी सिद्धान्तके अनुरोधसे भगवान्‌ अब अर्जुनसे कहते है, कि मनुष्यकी 

देहमें, सब प्राणियों (अधिभूत ), सब यज्ञोमें (अधियज्ञ ), सब देवताओमें 
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अष्टमो धयाय:ः । 


अजुन उवाच। 


कि तद्बह्म किमध्यात्म कि कर्म पुरुषोत्तम | 
अधिमुतं च कि प्रोक्तमधिदेव किझुच्यते ॥ १॥ 


अधियः कर्थ कोउत्र वेहेअस्मिन्मघुसूदन । 
प्रयाणकाले च कर्थ जशेयो5सि नियवात्माभिः॥ २॥ 


श्रीसमगवानुवाच । 


अक्षर ब्रह्म परम स्वभावोध्यात्ममुच्यते । 
भूतभावोकहूवकरो विसगेः कमसंज्ितः ॥ ३॥ 
अधिभूत॑ क्षरों भावः पुरुषश्चानिदेवतम्‌ । 
अधियज्ञो5हमेवात्र देहे देहम॒ ग वर॥ ४ ॥ 


(अधिदेवत), सव कर्मोमें, और सब वस्तुओके सूक्ष्म (अर्थात्‌ अध्यात्म) स्वरूपोमें 

एकही परमेश्वर समाया हुआ है, और देवता यज्ञ इत्यादि नानात्व अथवा विविध 

ज्ञान सच्चा नही है। सातवे अध्यायके अतमें भगवानने अधिभूत आदि जिन 

शब्दोका उच्चारण किया है, उनका अर्थ जाननेकी अर्जुनको इच्छा हुई, अत वह 
पहले पूछता है - ] 

अर्जुनने कहा - (१) हे पुरुषोत्तम ! वह ब्रह्म क्या है ? अध्यात्म क्या है ? 

कर्मके माने कया है ”? अधिभूत किसे कहना चाहिये ” और अधिदेवत किसको कहते 

हैं? (२) अधियज्ञ कैसा होता है ? हे मधुसूदन ! इस देहमें (अधिदेह) कोन है ? 

भौर ( मुझे यह वतलहाओ, कि ) अतकालूमें इद्रियनिग्रह करनेवाले (लोग) तुमको 

कैसे पहचानते हैं ? 

| [ ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अधिभूत और अधियज्ञ शब्द पिछले अध्यायमें 

| आ चुके है, इनके सिवा अब अर्जुनने यह नया प्रश्न किया है, कि अधिदेह कौन 

| है ” इसपर ध्यान देनेसे आगेके उत्तरका अर्थ समझनेमें कोई अडचन न होगी । ] 

', श्रीभगवानने कहा - (३) (सबसे) परम अक्षर अर्थात्‌ कभीभी नष्ट न 

होनेवाला तत्त्व ब्रह्म है, (और) प्रत्येक वस्तुका अपना मूल भाव (स्वभाव) अध्यात्म 

कहलाता है। ( अक्षर-बहासे ) भूतमात्नादि (चर-अचर ) पदार्थोकी उत्पत्ति करने- 

वाला विसर्ग अर्थात्‌ सृष्टि-व्यापार कर्म है। (४) ( उपजे हुए सब प्राणियोकी ) 

क्षर अर्थात्‌ नामरूपात्मक या नाशवान्‌ स्थिति अधिभूत है, और ( इस पदार्थमें ) 
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जो पुरुष अर्थात्‌ सचेतन अधिष्ठाता है, वह अधिदेवत है, हे देहधारियोमे श्रेष्ठ 
( जिसे ) अधियज्ञ ( अर्थात्‌ सब यज्ञोका अधिपति कहते है, वह ) मैंही इस देहमें 
( अधिदेह ) हूँ । 
| [ तीसरे श्छोकका परम” शब्द ब्रह्मका विशेषण नही है, कितु अक्षरका 
| विशेषण है। साख्यशास्त्रमें अव्यक्त प्रकृतिकोभी 'अक्षर' कहा है (गीता 
| १५ १६ ) | परतु वेदान्तियोका ब्रह्म इस अव्यक्त और अक्षर प्रकृतिकेभी 
| परेका है ( इसी अध्यायका २० वाँ और ३१ बाँ श्लोक देखो ), और इसी 
| कारण केवल अक्षर शब्दके प्रयोगसे साख्योकी प्रकृति अथवा ब्रह्म, ये दोनो 
| अर्थ हो सकते है । इस सदेहको मिटानेके लिये अक्षर' शब्दके आगे परम विशेषण 
| रख कर क्रह्मकी व्याख्या की है (गीतार प्र ९, पृ २०२-२०३ )। हमने 
| स्वभाव' शब्दका अर्थ, ऊपर दिये हुए महाभारतके उदाहरणोके अनुसार, किसीभी 
| पदार्थका “ सुक्ष्म स्वरूप ” किया है। नासदीय सृकतमें दृश्य जगतको परत्रह्मकी 
| विसृष्टि (विसर्ग) कहा है (गीतार प्र ९, पृ २५६ ), और विसर्ग शब्दका 
| वही अर्थ यहाँ लेना चाहिये। विसर्गका अर्थ ' यज्ञका ह॒विरुत्सर्ग ” करनेकी कोई 
| जरूरत नही है । गीतारहस्यके दसवे प्रकरणमे ( पृ २६४ ) इस बातका विस्ट्त 
| विवेचन किया गया है, कि इस दृश्य-सृष्टिकोही कर्म क्यो कहते हैं ? पदार्थमात्रके 
| नामसर्पात्मक विनाशी स्वरूपको क्षर' कहते हैं, और इससे परे जो अक्षर तत्त्व 
| है उसको ब्रह्म समझना चाहिये। 'पुरुष' शब्दसे सूर्यका पुरुष, जलके देवता 
| या वरुणपुरुष इत्यादि सचेत्तन सूक्ष्म देहधारी देवता विवक्षित हैं और 
| हिरिप्यगर्भ काभी उसमें समावेश होता है। यहाँ भगवानने अधियज्ञ' शब्दकी 
| व्यास्या नहीं की। क्योकि, यज्ञके विपयमें पीछे तीसरे और चौथे अध्यायोंमें 
| विस्तारसहित वर्णन हो चुका है और फिर आगेभी कहा है, कि सब 
| यज्ञोका प्रभु और भोक्‍ता मैही हैँ (गीता ९ २४, ५ २९, मभा शा 
| ३४० ) । इस प्रकार अध्यात्म आदिके लक्षण बतलाकर अतमे'सक्षेपसे कह 
| दिया है, कि इस देहमे अधियज्ञ” ( जिसे कहते है ) वही मैं हूँ, अर्थात्‌ 
| मनुप्यदेहमें अधिदेह और अधियज्ञभी मैही हूँ। प्रत्येक देहमें पृथक्‌ पृथक 
| आत्मा ( पुरुष ) मानकर साख्यवादी कहते हैँ, कि वे असख्य हैँ । परतु 
| वेदान्तशास्त्रको यह मत मान्य नही है, उसने निश्चय किया है, कि यद्यपि 
| देह अनेक है, तथापि सबमे आत्मा एकही है (गीतार प्र ७, प्‌ १६६ ) 
| ' अधिदेह मैही हूँ” इस वाक्यमे यही सिद्धान्त दर्शाया है, तोभी इस वाक्यके 
| 'मेही हूँ” शब्द केवल अधियज्ञ अथवा अधिदेहकोही उद्देश्य करके प्रयुक्त 
| नही हैं, उनका सबंध अध्यात्म आदि पूर्वपदोंसेभी हैं। अत समग्र अर्थ एसा 
| होता है, कि अनेक प्रकारके यज्ञ, अनेक पदार्थोके अनेक देवता, विनाशवान्‌ 
| पचमहाभूत, पदार्थमात्षके सूष्म भाग अथवा विभिन्न आत्मा, ब्रह्म, कर्म अथवा 
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६६ अन्तकाले च मामेव स्मरन्मुक्त्वा कलेवरम्‌ । 
यः प्रयाति स मह्तावं याति नास्त्यन्न सेशयः ॥ ५॥ 


ये ये वापि स्मरन्भाव त्यजत्यन्ते कलेवरम्‌ | 
ते तमेवेति कीन्तेय सदा तह्लावभावितः ॥ ६॥ 


| भिन्न भिन्न मनुष्योकी देह - इन सबसें “ मही हूँ ,, अर्थात्‌ सबमे एकही परमेश्वर- 
| तत्त्व है। कई लोगोका कथन है, कि यहाँ 'अधिदेह” स्वरूपका स्वतत्न वर्णन 
| नही है, अधियज्ञकी व्याख्या करते समय अधिदेहका उसमें पर्यायसे उल्लेख हो 
| गया है। किंतु हमें यह अर्थ ठीक नही जान पडता । क्योकि, न केवल गीतामेही, 
| प्रत्युत उपनिषदों और वेदान्त-सूत्रोमेभी (बू ३ ७, वे सू १२ २० ) जहाँ 
| यह विषय आया है, वहाँ अधिभूत आदि स्वरूपोंके साथही शरीर आत्माकाभी 
| विचार किया है, और सिद्धान्त किया है, कि सर्वत्र एकही परमात्मा है। ऐसेही 
| गीतामें जब कि अधिदेहके विषयों पहलेभी प्रश्न हो चुका है, तब यहाँ उसके 
| पृथक्‌ उल्लेखकोही विवक्षित मानना युक्तिसगत है। यदि यह सच है, कि सब 
| कुछ परब्रह्मही है, तो पहले पहल ऐसा बोध होना सभव है, कि उसके अधिभूत 
| आदि स्वरूपोका वर्णन करते समय उसमे परब्रह्मकोभी शामिल कर लेनेकी कोई 
| जरूरत न थी । परतु नानात्वदर्शक यह वर्णन उन लोगोको लूक्ष्य करके किया 
| गया है, कि जो ब्रह्म, आत्मा, देवता और यज्ञनारायण आदि अनेक भेद करके 
| नाना प्रकारकी उपासनाओमे उलझे रहते है, अतएवं पहले उन लक्षण बतलाये 
| गये है, कि जो उन लछोगोकी ममझके अनुसार होते है, और फिर यह भेंदोके 
| सिद्धान्त किया गया है, कि “यह सब मैही हूँ । उक्त वातपर ध्यान देनेसे 
| कोईभी शका नही रह जाती । अस्तु, इस भेदका तत्त्व बतला दिया गया, कि 
| उपासनाके ल्यि अधिभूत, अधिदेवत, अध्यात्म, अधियज्ञ और अधिदेह प्रभृति 
| अनेक -भेद करनेपरभी यह नानात्व सच्चा नहीं है, और वास्तवमे एकही 
| परमेश्वर सवमे व्याप्त है। अब अर्जुनके इस अतिम भ्रश्नका उत्तर देते है, कि 
| अतकालमें यह सर्वव्यापी भगवान्‌ कैसे पहचाना जाता है -] 

(५) और इसमें सदेह नहीं है, कि अतकालमें जो मेराही स्मरण करता 
हुआ देह त्यागता है, वह मेरे स्वरूपमें मिल जाता है। (६) अथवा हे कौन्‍्तेय ' 
सदा अर्थात्‌ जन्मभर उसीमें रेंगे रहनेसे मनुष्य जिस भावका स्मरण करता हुआ 
अतमें शरीर त्यागता है, ( आगे ) उसीमें ( भाव ) वह जा मिलता है। 

| | पाँचवे श्लोकमे मरण-समयमे परमेश्वरके स्मरण करनेकी आवश्यकता 


| और फल वतलाया है। परतु सभव है, कि इससे कोई यह समझ ले, कि केवल 
| मरण-कालमें यह स्मरण करनेसेही काम चल जाता है, इसीलिये छठे श्लोकमें 
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तस्मात्सर्वेपु कालेपु मामनुस्मर थुध्य च | 
मय्यर्पितमनोवुद्धि मामेवेष्यस्यसंशयम्‌ ॥ ७ ॥ 


अभ्यासयोगयुक्तेन चेतसा नान्यगामिना | 
परम॑ पुरुष दिव्यं याति पाथोनुचिन्तयन्‌ || ८ ॥ 


| यह वतलाया है, कि जो वात जन्मभर मनमें रहती है, वह मरण-कालमेंनी नहीं 
| छूटती, अतएवं न केवल मरण-कालमेंभी प्रत्युत जन्मभरभी परमेश्वरका स्मरण 
| और उपासना करनेकी आवश्यकता सिद्ध हुई है ( गीतार प्र १०, पृ २९० ) | 
| इस सिद्धान्तकों मान लेनेसे आपही सिद्ध हो जाता है, कि अतकालमें परमेश्वरको 
| भजनेवाले परमेश्वरकों पाते हैं और देवताओका स्मरण करनेवाले देवता” 
| ओोको पाते है ( गीता ७ २३, ८ १३, ९ २५ )। क्योकि छादोग्य उपनिषदके 
| कथनानुसार “ थथा तन्तुरस्मिल्लोके पुरुषों भवति तथेत प्रेत्य भवति / ( छा« 
| ३ १४ १ ) - इस लोकमें मनुष्यका जैसा फ़्तु अर्थात्‌ सकल्प होता है, मरनेपर 
| उसे वैसीही गति मिलती है। छादोग्यके समान अन्य उपनिषदोमेंभी ऐसेही 
| वाक्य है ( प्रश्न ३ १०, मैत््यु ४ ६ )। परतु गीता अब यह कहती है, कि 
| जन्मभर एकही भावनासे मनको रेंगे बिना, अतकालकी यातनाके समय वही 
| भावना स्थिर नही रह सकती । अतएवं आमरण अर्थात्‌ आजीवन परमेश्वरका 
| ध्यान करना आवश्यक है (वे सू ४ १ १२ )- इस सिद्धान्तके अनुसार 
| अर्जुनसे भगवान्‌ कहते है, कि - ] 
(७) इसलिये सर्वकाल अर्थात्‌ सदेवही मेरा स्मरण करता रह, और युद्ध कर। 
मुझमें मन और बुद्धि अर्पण करनेसे (युद्ध करनेपरभी ) मुझमेंही नि सदेह आ 
मिलेगा। (८) हे पार्थ | चित्तको दूसरी ओर न जाने देकर अभ्यासकी सहायतासे 
उसको स्थिर करके दिव्य परम पुरुषका ध्यान करते रहनेसे मनुष्य उसी पुरुपमें 
जा मिलता है। 

[ जो लोग भगवदगीतामें इस विपयका प्रतिपादन बतलाते है, कि ससार- 
| को छोड दो और केवल भक्तिकाही अवलब करो, उन्हे सातवे श्लोकके सिद्धान्त- 
| की ओर अवश्य ध्यान देना चाहिये। मोक्ष तो परमेश्वरकी ज्ञानयुक्त भक्तिसे 
| मिलता है, और यह निविवाद है, कि मरण-समयमेंभी उसी भावनाको स्थिर 
| रहनेके लिये जन्मभर वही अभ्यास करना चाहिये। कितु गीताका यह अभिप्राय 
| नही, कि उसके लिये कर्मोंकों छोड देना चाहिये, इसके विरुद्ध गीताशास्त्रका 
| सिद्धान्त है, कि स्वधर्मके अनुसार जो कर्म प्राप्त होते जायें, भगवद्भक्तकों उन 
| सबको निष्काम बुद्धिसे करते रहना चाहिये, और उसी सिद्धान्तकों इन शब्दोंसे 
| व्यक्त किया है, कि ” मेरा सदैव चितत कर, और युद्ध कर। ” अस्तु, अव 
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६ ६ कवि पुराणमनुशासितारमणो रणीयांसमनुस्मेरयः | 
स्पस्य धातारमचिन्त्यरूपमाशित्यिवर्ण तमसः परस्तात्‌ ॥ ९ ॥ 
प्रयाणकाले मनसाचलेन भक्‍या युक्तो योगबलेन चेव । 
भ्रुवोमध्ये प्राणमावेश्य सम्यक्‌ स त॑ पर पुरुषमुपैति दिव्यम्‌ ॥ १०॥ 
यदक्षरं वेदविदों वदान्ति विद्ञन्ति यद्यतयों वीतरागाः। 
यदिच्छिन्तो ब्रह्मचर्य चरान्ति तत्ते पद संग्रहेण प्रवक्ष्ये ॥ ११ ॥ 
सवद्वाराणि संयम्य मनो हृदि निरुष्य च। 
मूध्न्योधायात्मनः प्राणमास्थितो योगधारणाम्‌ ॥ १५॥ 


३# इत्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरन्मामनुस्मरन ) 
यः प्रयाति त्यजन्देहँ स यातरि परतां गातिम्‌ ॥ १३॥ 


| बतलाते है, कि परमेश्वरापंण-बुद्धिसे जन्मभर निष्काम कर्म करनेवाले कर्मयोगी 
| अतकालमेंभी दिव्य परम पुरुषका चिंतन किस प्रकारसे करते हैं। ] 

(९) कवि अर्थात्‌ सर्वज्ञ, पुरातन, शास्ता अणुसेभी छोटे, सबके धाता अर्थात्‌ 
आधार या कर्ता, अवित्यस्वरूप, और अधका रसे परेके सूर्यके समान देदीप्यमान 
पुरुषका स्मरण ( जो पुरुष ), करता है, वह ( मनुष्य ) उसी दिव्य परम पुरुषमें 
जा मिलता है। (१०) अतकालमे ( इद्वियनिग्रहरूप ) योगकी सामथ्यंसे और 
भक्तियुक्त होकर मतको स्थिर करके और दोनो भौहोके बीचमें प्राणकों भली 
भाँति रखकर, (११) वेदके जाननेवाले जिसे अक्षर कहते है, वीतराग हो कर 
यति लोग जिसमें प्रवेश करते हैं और जिसकी इच्छा करके ब्रह्मचर्यक्नतका 
आचरण करते है, वह पद अर्थात्‌ “कारब्रह्म तुझे सक्षेपसे बतलाता हूँ । (१२) सब 
( इद्वियरूपी ) दारोका सथमकर और मनका हृदयमे निरोध करके (एवं ) 
मस्तकमें, अपना प्राण ले जाकर समाधियोगमें स्थिर होनेवाला, (१३) इस 
एकाक्षर ब्रह्म <#का जप और मेरा स्मरण करता हुआ जो ( मनुष्य ) देह छोड 
कर जाता है, उसे उत्तम गति मिलती है। 

| [ श्लोक ९-११ में परमेश्वरके स्वरूपका जो वर्णन है, वह उपनिषदोसे 
| लिया गया है। नवे इलोकका “अणोरणीयान्‌' पद और अतका चरण ए्वेताश्वतर 
| उपनिषदका है ( श्वे ३ ८, ९ ), एवं ग्यारहवे श्लोकका पूर्वार्ध अर्थश्र और 
| उत्तरार्धे शब्दश कठ उपनिषदका है ( कठ २ १५ )। कठ उपनिषदमें “ तत्ते 
| पद सग्रहेण क्रवीमि ” इस चरणके आगे ओमित्येतत्‌' स्पप्ट कहा गया है, इससे 
| प्रकट होता है, कि ११ वे श्लोकके 'अक्षर' और 'पद' शब्दोका अर्थ उ# 
| वर्णाक्षररूपी ब्रह्म अथवा 5 शब्द लेना चाहिये, और १३ ) श्लोकसेभी प्रकट 


उज४८ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्र 


$ $ अनन्यचेताः सतत यो मां स्मराति नित्यशः | 
तस्याहईं छलमः पाथ नित्ययुक्तस्य योगिनः ॥ १४॥ 


मामुपेत्य पुनर्जन्‍्म दु.खाल्यमशाश्वतम्‌ । 
नाप्नुवन्ति महात्मानः संसिद्धि परमां गताः॥ १५॥ 


आव्रह्ममज्॒वनालोकाः पुनरावर्तिनो5जैन । 
मामुपेत्य तु कीन्तेय पुनजन्म न विद्यते ॥ १६॥ 


| होता है, कि यहाँ #कारोपासनाही उहिप्द है (प्रश्न ५)॥। तथापि यह नहीं 
| कह सकते, कि भगवानके मनमें अक्षर ८ अविनाशी द्रह्म, और 'पर्द ८ परम 
| स्थान, ये अर्थभी न होगे। क्योंकि, वर्णमाछाका ४* एवं अक्षर है, और इसके 
| सिवा यह कहा जा सकेगा, कि वह ग्रहमके प्रतौकके नाते अविनाशीभी है 
| (२१ वाँ एलोक देखो )। इसलिये ११ वे श्लोकके अनुवादर्मे अक्षर' और 
| पद ये दुहरे अर्थवाले मरू शब्दही हमने रख लिये हैं। अब इस उपासनासे 
| मिलनेवाली उत्तर गतिकाही अधिक निरूपण करते हूँ - ] 

(१४) हे पार्थ ! अनन्यभावसे सदा-सर्वदा जो मेरा नित्य स्मरण करता 
रहता है, उस नित्ययुकत (कर्म-)योगीको म॑ अर्थात्‌ मेरी प्राप्ति सुलभ रीतिसे होती 
है। (१५) मुझमे मिल जानेपर, परमसिद्धि पाये हुए महात्मा उस पुनर्जन्मकों नहीं 
पाते, कि जो दु खोका घर है और अगाश्वत है। (१६) है अर्जुन ! ब्रह्मलोकतक 
स्वर्ग आदि ) जितने लोक हैं वहाँसे ( कभी न कभी इस छोकमें ) पुनरावर्तेन 
अर्थात्‌ लौटना (पडता) है। परतु हे कौन्तेय | मुन्नमें मल जानेपर पुनजन्म नहीं 
हैता ! 

| | सोलहवे ए्लोकके 'पुनरावर्तन” शब्दका अर्थ पुण्य चुक जानेपर भूछोकर्मे 
| लीट आना है (गीता ९ २१, मभा वन २६० )। यज्ञ, देवताराधन और 
| बेदाध्ययन प्रभूति क्मोसि यद्यपि इद्रलोंक, वरुणछोक, सूर्योक और कदाचित्‌ 
| ब्रह्मलोक प्राप्त हो जावे, तथापि पुण्याशके समाप्त होतेही वहाँसे लौटकर फिर 
| इस लोकमें जन्म लेना पडता है (बूं ४ ४ ६), अथवा अतत ब्रह्मलोकका 
| नाश हो जानेपर पुनजेन्मचक्रमें तो जरूरही ग्रिरना पडता है। अतएव, उक्त 
| १६ वे श्लोकका भावार्थ यह है, कि ऊपर लिखी हुई सब गतियाँ कम दर्जेकी हँ 
| और परमेश्वरके ज्ञानसेही पुनर्जन्म नष्ठ होता है, इस कारण वही गति सर्वश्रेष्ठ 
[ है (गीता ९ २०, २१)। अतमे जो कहा है, कि ब्रह्मलोककी प्राप्तिभी 
| अनित्य है, उसके समर्थनमे अब बतलाते है, कि ब्रह्मलोकसहित समस्त सृष्टिकी 
| उत्पत्ति और लय वारवार कैसे होता रहता है - | 
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९६ सहस््रयुगपर्यन्तमहयेद्त्रह्मणो विडुः । 
रात्रि यगसहस्रान्तां ते5होरात्राविदी जनाः॥ १७॥ 


अव्यक्ताद्यक्तयः सवोः प्रभवन्त्यहरागमे | 
राच्यागमे प्रलीयन्त तत्रैवाव्यक्तसंज्ञके ॥ १८ ॥ 


भूतयामः स णवाय॑ भृत्वा भूत्वा प्रलीयते | 
राच्यागमेष्वद्यः पाथ प्रसवत्यहरागम ॥ १९ ॥ 


(१७) अहोरात्रको (तत्त्वत ) जाननेवाले पुरुष समझते है, कि ( कत, 
त्रेता, ह्वापर और कलि, इन चारो युगोका एक महायुग होता है, और ऐसे ) हजार 
(महा-)युगोका समय ब्रह्मदेवका एक दिन है, और ( ऐसेटी ) हजार युगोकी 
( उसकी ) एक रात्ति है। 


| [ यह श्लोक इससे पहलेके युगमानका हिसाव न देकर गीतामें आया है, 
| और इसका अर्थ अन्यत्न वतलाये हुए हिसावसे करना चाहिये | यह्‌ हिसाव और 
| गीताका यह श्लोकभी भारत ( शा २३१ ३१ ) और मनुस्मृतिमें ( मनू १ 
| ७३) है, तथा यास्कके निरुक्‍्तमेंभी यही अर्थ वणित है ( निशक्‍्त १४ ९ )। 
| ब्रह्मदेवके दिनकोही कल्प कहते है। अगले श्लोकमें अव्यक्तका अर्थ साख्य- 
| शास्त्रकी अव्यक्त प्रकृति है, अव्यक्तका अर्थ परत्रह्म नही है, क्योकि २० वे 
| श्छोकरमें स्पष्ट वतल्‍ा दिया है, कि ब्रह्मरूपी अव्यक्त, १८ वे श्लोकमें वरणित 
| अव्यक्तसे परेका और भिन्न है। गीतारहस्यके आठवे प्रकरणमें (पू १९४ ) 
| इसका पूरा स्पष्टीकरण है, कि अव्यवतसे व्यक्त-सुष्टि कैसे होती है और कल्पके 
| कालमानका हिसावभी वही लिखा है। | 
(१८) ( ब्रह्मदेवके ) दितका आरभ होनेपर अव्यक्तसे सब व्यक्त ( पदार्थ ) 
निर्मित होते है और रात्रि होनेपर उसी पूर्वोक्त अव्यक्तमें लीन हो जाते है। 
(१९) हे पार्थ ! भूतोका वही समुदाय ( इस प्रकार ) वार वार उत्पन्न होकर 
अवश होता हुआ, अर्थात्‌ इच्छा हो या न हो -रात होतेही लीन हो जाता 
है, और दिन होनेपर ( फिर ) जन्म लेता है। 
| [ अर्थात्‌ पुण्यकर्मोंसे नित्य ब्रह्मलोकवास प्राप्तभी हो जाय, तोभी प्रलुय- 
| कालमे ब्रह्मतोककाभी नाश हो जानेसे फिर नये कल्पके आरभमें प्राणियोका 
| जन्म लेना नहीं छूटता। इससे बचनेके लिये जो एकही मार्ग है, उसे अब 
| बताते है - ] 


छणु७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ास््र 


$ ६ परस्तस्मात्तु भावोध्न्योध्व्यक्तोध्व्यक्तात्सनातनः । 
यः स सर्वेषु भूतेषु नश्यत्छु न चिनभ्यति ॥ २०॥ 
अव्यक्तोषक्षर दृत्युक्तस्तमाट: परमां गतिम | 
ये प्राप्य न निवर्तन्ते तद्धाम परम मम ॥ २१ ॥ 
पुरुपः स परः पाथ भक्त्या लम्यस्त्वनन्यया | 
यस्यान्तःस्थानि भृतानि येन सवामिद ततम्‌॥ २०॥ 


(२०) कितु इस ऊपर बतलाये हुए अव्यक्तसे परे दुमरा सनातन अव्यक्त 
पदार्थ है, कि जो सब भूतोके नाश होनेपरभी नप्ट नहीं होता, (२१) जिस 
अव्यक्तको 'अक्षर' (भी) कहते हूँ, वही परम अर्थात्‌ उत्सष्ट या अतकी गति 
केहा जाता है, (और) जिसे पकर फिर (जन्ममें) लौटते नहीं है, (वही) 
मेरा परम स्थान (भी) है। (२२) है पार्थ / जिसके भीतर (सब) भूत हैं 
भौर जिसने इन सबको फैलाया अथवा व्याप्तकर रखा है, वह पर अर्थात्‌ श्रेप्ठ 
पुरुष अनन्यभव्तिसेही प्राप्त होता है। 

| [ वीसवाँ और इक्कीवर्सां इ्लोक मिलकर एक वाक्य बना है। इनमेंसे 
| २० वे इलोकका “अव्यक्त' शब्द पहले साख्योकी प्रकृतिको, अर्थात्‌ १८ वे श्छोकके 
| अव्यक्त द्रव्यको लक्ष्य करके प्रयुक्त है और आगे वही शब्द साख्योकी प्रकृतिसे 
| परेके परत्रह्मके लियेभी उपयुक्त हुआ हैं, तथा २१ वे श्लोकमें कहा है, कि 
| इसी दूसरे अव्यक्तको 'अक्षरभी कहते हूँ, ऐसेही अध्यायके आरभमेंमी “ अक्षर 
| ब्रह्म परमम्‌ / यह वर्णन हैं। साराश, अव्यकत' शब्दके समानही गीतामे 'अक्षर' 
| शब्दकाभी दो प्रकारसे उपयोग किया गया है। यह नही, कि साख्योकी प्रकृति 
| ही अव्यक्त और अक्षर है, किंतु परमेश्वर या ब्रह्ममी, कि जो “ सब भूतोका 
| नाश हो जानेपरभी नष्ट नही होता “, अव्यक्त तथा अक्षर है। पद्रहवे अध्याममे 
| पुरुषीत्तमके लक्षण वतलाते हुए जो यह वर्णन है, कि वह क्षर और अक्षरसे परेका 
| है, उससे प्रकट है, कि वहांका अक्षर शब्द साख्योकी प्रकहृतिके लिये उद्दिष्ट 
| है (गीता १५ १६-१८ ) । ध्यान रहे, कि “अव्यक्त' और “अक्षर' इन दोनो 
| विशेषणोका प्रयोग गीतामें कभी साख्योकी प्रकृतिके लिये, और कभी इस 
| प्रकृतिसे परेके परब्रह्मके लिये किया गया है (गीतार श्र ९, पृ २०१-२०३) ! 
| व्यक्त और अव्यक्तसे परे जो परब्रह्म है, उसका स्वरूप गीतारहस्यके नवे 
| प्रकरणमें स्पष्ट कर दिया गया है। जिस स्थानमे पहुँच जानेसे मनुष्य पुनजन्मकी 
| चपेटसे छूट जाता है, उस 'भक्षर-ब्रह्म का व णंन हो चुका, अब मरनेपर जिन्हे 
| लौटना नहीं पडता (अनावृत्ति ), और जिन्हें स्वर्गंसे लौटकर फिर जन्म लेना 
| पडता है (आपत्ति), उनके वीचके समयका और गतिका भेद बतछाते है - ] 


आठवाँ अध्याय छण१्‌ 


8६ यत्र काले त्वनावृत्तिमावृत्ति चैव योगिनः। 
प्रयाता यान्ति ते कार्ल वक्ष्यामि सरतषेभ ॥ २३॥ 


आमभ्निज्योतिरदः शुक्रु: षण्सासा उत्तरायणम्‌ | 
तन्न प्रयाता गच्छन्ति बह्म ब्रक्मविद़्ों जनाः॥ २४ ॥ 


घूमो रात्रिस्तथा क्ृष्णः षण्मासा दक्षिणायनम्‌ । 
तत्न चान्द्रमस्स ज्योतिर्योगी प्राप्य निव्तते ॥ २०५॥ 


शुक्ककृष्णे गती होते जगतः शाश्वते मंते | 
एकया यात्यनावृत्तिमन्ययावतेते पुनः ॥ २६॥ 

९६ नैते सती पार्थे जानन्‌ योगी मुछ्यति कश्नन। 
तस्मात्सरवेषु कालेषु योगयुक्तो भवाजुन॥ २७॥ 


(२३) हे भरतश्रेष्ठ!ं अब तुझे मैं वह काल बतलाता हूँ, कि जिस कालमें 
मरनेपर (कर्म-)योगी (इस लछोकमें जन्मनेके लिये ) लौट नहीं आते, और 
( जिस कालल्‍में मरनेपर ) लौट आते है। (२४) अग्नि, ज्योति, अर्थात्‌ ज्वाला, 
दिन, शुक्ूपक्ष और उत्तरायणके छ महीनोमें मरे हुए ब्रह्मवेत्ता लोग ब्रह्मको पाते 
है ( लौटकर नही आते )। (२५) ( अग्नि ), घुआ, रात्रि, कृष्णपक्ष (और) 
दक्षिणायनके छ महीनोमें मरा हुआ (कर्म-)योगी चद्रके तेजमे अर्थात्‌ चद्रलोकमें 
जा कर ( पुण्याश घटनेपर ) लौट आता है। (२६) इस प्रकार जगतकी शुक्ल 
और कृष्ण अर्थात्‌ प्रकाशमय और अधकारमय, ये दो शाश्वत गतियाँ याने स्थिर 
सार्म माने जाते हैं। एक मार्ससे जानेपर लौटना नही पडता, और दूसरेसे फिर 
लौटना पडता है। 

| [ उपनिषदोमें इन दोनो गतियोको देवयातव (शुक्ल) और पितृयाण 
| (कृष्ण), अथवा आपपिरादि मार्ग और धूम्र-आदि मार्ग कहा है, तथा ऋग्वेदमेंभी 
| इन मार्गोका उल्लेख है। मरे हुए मनुष्यकी देहकों अग्निर्में जल देनेपर अर्थात्‌ 
| अग्निसेही इन दोनो मार्गोका आरभ हो जाता है, अतएवं पच्चीसवे श्लोकमें 
| अग्नि! पदका पहले एइलोकसे अध्याहार कर लेना चाहिये। पच्चीसवे श्लोकका 
| हेतु यही वत्तलाना है, कि प्रथम श्लोको्में वरणित मार्गमें और दूसरे .मार्गमें 
| भेद कहाँ होता है, इसीसे अग्नि शब्दकी पुनरावृत्ति उसमें नहीं की गई। 
| गीतारहस्यके दसवे प्रकरणके अतमें (पृ २९७४-२९८ ) इस सवधकी अधिक 
| बाते हैं। उनसे उल्लिखित श्छोकका भावाथे खुल जावेगा। अब बतलाते 
| है, कि इन दोनो मार्गोका तत्त्व जान लेनेसे क्या फल मिलता है - ] 


(२७) हे पार्थ ! इन दोनो सृतियोको अर्थात्‌ मार्गोको (त्त्वत ) जाननेवाला 


छणु२ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्र 


वेदेषु यज्ञेषु तपःसु चेव दानेषु यत्पुण्यफर्लू प्रदिष्टम्‌ । 
अत्येति तत्लवामिदं विद्ित्वा योगी परं स्थानसुपति चाद्यम्‌॥ २८॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
अक्षरत्रह्ययोगो नाम अष्टमो5्ध्याय ॥॥ ८ || 


कोईभी (कर्म-)योगी मोहमें नही फेंसता, अतएव है अर्जुन ! तू सदासर्वदा (कर्म-) 
योगयुक्त हो । (२८) इसे (उक्त तत्त्वको ) जान लेनेसे वेद, यज्ञ, तप और दानमें 
जो पुण्यफल बतलाया है, (कर्मे-)योगी उस सबको छोड जात। है' और उसके परेके 
आद्यस्थानको पा लेता है। 
| [ जिस मनुष्यने देवयान और पितृयाण, इन दोनों मार्गोके तत्त्वको 
| जान लिया, अर्थात्‌ यह ज्ञात कर लिया, कि देवयान-मार्गसे मोक्ष मिल जानेपर 
| पुनर्जत्म नहीं मिलता और पितृयाण-मार्ग स्वरगंप्रद हो, तोभी मोक्षग्रद नहीं 
| है, वह इनमेंसे अपने सच्चे कल्याणके मार्गकाही स्वीकार करेगा, मोहसे 
| निम्न श्रेणीके मार्गको स्वीकार न करेगा - इसी बातको लक्ष्य कर पहले श्लोकमे 
| “इन दोनो सृतियोको अर्थात्‌ मागाको (तत्त्वत ) जाननेवाला “” ये शब्द आये 
| है। इन श्लोकोका भावार्थ यो है - कर्मयोगी जानता है, कि देवयान और 
| पितृयाण, इन दोनो मार्गमिंसे कौन मार्ग कहाँ जाता है, इसीसे उनमेंसे जो मार्ग 
| उत्तम है, उसेटी वह स्वभावत स्वीकार करता है, एवं स्वर्गके आवागमनसे 
| बचकर उससे परेके मोक्षप्रदकी ध्राज्ति कर लेता है। २७ वे श्लोकमे 
| तदनुसार व्यवहार करनेका अर्जुनको उपदेशभी 'कया गया है! ] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके सवाद 
में, अक्षरत्रह्ययोग नामक आठवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


नवों अध्याय छ्परे 
नवमोष्यायः । 


श्रीमगवानुवाच । 
इ्द तु ते ग॒ह्मतमं प्रवक्ष्यास्यनसयवे । 
ज्ञान विज्ञानसहितं यज्ज्ञात्वा मोक्ष्यलेड्शुभात्‌॥ १॥ 


राजविद्या राजगुद्य॑ पवित्नमिदम॒ुत्तमम्‌ | 
प्रत्यक्षावगर्म धर्म्य उुखुखं कतुमव्ययम्‌ ॥ २॥ 


नवों अध्याय 


[ सातवे अध्यायमें ज्ञान-विज्ञानका निरूपषण यह दिखलानेके लिये किया 
गया है, कि कमेयोगका आचरण करनेवाले पुरुषको परमेश्वरका पूर्ण ज्ञान होकर 
मनकी शाति अथवा मक्‍त-अवस्था कैसे प्राप्त होती है” फिर अक्षर और अव्यक्त 
पुरुषका स्वरूपभी बतला दिया गया है, और पिछले अध्यायम कहा गया है, कि 
अतकाल मेंभी उस स्वरूपको मनमे स्थिर रखनेके लिये पातजल्योगसे समाधि 
लगाकर, अतमें 3कारकी उपासना की जावे। परतु पहले तो अक्षर-ब्रह्मका ज्ञान 
होनाही कठित है, और फिर उसमेभी समाधिकी आवश्यकता होनेसे साधारण 
लोगोको तो यह मार्ग छोडही देना पडेगा। इस कठिनाईपर ध्यान देकर अब 
भगवान्‌ ऐसा राजमार्ग वतलाते है, कि जिससे सब लोगोको परमेश्वरका ज्ञान 
सुलभ हो जावे । इसीको भक्तिमार्ग कहते है,और गीतारहस्यके ।रहस्यके तेहरवे प्रकरणमें 
हमने उसका विस्तारसहित विवेचन किया है। इस मार्गमें प्रमेश्वरका स्वरूप 
प्रेमगम्य और व्यक्त अर्थात्‌ प्रत्यक्ष जाननेयोग्य रहता है, और उसी व्यक्त 
स्वरूपका विस्तृत निरूपण नवे, दसवे, ग्यारहवे और वबारहवे अध्यायोमें किया 
गया है। तथापि स्मरण रहे, कि यह भक्ति-मार्गभी स्वतत्न नहीं है, कर्मयोगकी 
सिद्धिके लिये सातवे अध्यायमें जिस ज्ञान-विज्ञानकगा आरभ किया गया है, 


उसीका यह भाग है, ओर इस अध्यायका आरभभी पिछले ज्ञान-विज्ञानके अग॒की 
दृष्टिसेही किया गया है। | 


श्रीभगवानने कहा -(१) अब नू दोषदर्शी नही है, इसलिये गह्मसेभी गह्म 
विज्ञानसहित ज्ञान तुझे बतलाता हूँ, जिसके जान लेनेसे पापसे मुक्त होगा। (२) 
यह (ज्ञान) समस्त गुझयोमें राजा अर्थात्‌ श्रेष्ठ, राजविद्या अर्थात्‌ सब विद्याओमें 


श्रेष्ठ, पवित्र, उत्तम, प्रत्यक्ष बोध देनेवाला, आचरण करनेमें सखकारक, अव्यक्त 
और धम्यें है। 
गीर ८ हि 


७०० गीतारहस्य अथव कर्ययोगश्ञास्त्र 


अश्नद्दधानाः पुरुषा धर्मस्यास्य परंतप ! 
अप्राप्य मां निवततन्ते झुत्युसंसारवत्सेनि ॥ ३ ॥ 


६६ मया ततमिद सर्वे जगदव्यक्तमूर्तिना । 
मत्स्थानि सर्वभ््तानि न चाह तेष्ववाल्थितः ॥ ४ ॥ 


न च मत्स्थानि भूतानि पश्ष्य मे योगमैश्वरम्‌ । 
भूतज्नन्न च भूतस्थों ममात्मा भूतसावनः ॥ ५॥। 


यथाकाश्ञस्थितो नित्य॑ वायुः स्वेत्रगों महान | 
तथा सवोणि भूतानि मत्स्थानीत्युपधारय || ६ |! 


(३) है परन्तप ! इस धर्मपर श्रद्धा न रखनेवाले पुरुष मुझे नही पाते वे मृत्यु- 
युक्त ससारके मार्गमें लौट आते है, ( अर्थात्‌ उन्हे मोक्ष नही मिलता )। 
| [ गीतारहस्यके तेरहवे प्रकरणमें (पृ ४१३ ते ४१९ ) दूसरे श्लोकके 
| राजविद्या', 'राजगुद्य', और प्रत्यक्षावगम' पदोंके अर्थोका विचार किया गया 
है। ईश्वर-प्राप्तिके साधनोको उपनिषदोमें ' विद्याएँ! कहा है और ये विद्या गुप्त 
| रखी जाती थी। कहा है, कि भक्ति-मार्ग अथवा व्यक्तकी उपासनारूपी विद्या 
| इन सब गुद्म विद्याओमें श्रेष्ठ अथवा राजा है, इसके अतिरिक्त यह धर्म आँखोंसे 
| प्रत्यक्ष दीख पडनेवाला और इसीसे आचरण करनेमें सुलभ है। तथापि इक्ष्वाकु 
| प्रभूति राजाओकी परपरासेही इस योगका प्रचार हुआ है (गीता ४ २ ), 
| इसलिये इस मार्गको राजाओ अर्थात्‌ बडे आदमियोकी विद्या - राजविद्या - 
| कह सकेंगे । कोईभी अर्थ क्यो न छे, प्रकट है कि अक्षर या अव्यक्त ब्रह्मके ज्ञानको 
| लक्ष्य करके यह वर्णन नही किया गया है, किंतु राजविद्या शब्दसे यहाँपर भक्ति- 
| मार्गही विवक्षित है । इस प्रकार आरभमेंही इस मार्गकी प्रशशाकर भगवान्‌ अब 
| विस्तारसे उसका वर्णन करते है - ] 

(४) मैने अपने अव्यक्त स्वरूपसे इस समग्र जगतको फैलाया अथवा व्याप्त 
किया है। मुझमें सव भूत है, ( परतु ) में उनमें नही हूँ। (५) और मुझमें सब 
भूतभी नहीं है। देखो, ( यह कैसी) मेरी ईश्वरी करनी या योगसामथ्यं है! 
भूतोको उत्पन्न करनेवाला मेरा आत्मा, भूतोका धारण करकेभी ( फिर ) भूतोमें 
नही है | (६) सर्वत्न ग्हनेवाला महान्‌ वायु जिस प्रकार सवेदा आकाशमें रहता है 
उसी प्रकार सव भूतोको मुझमें समझ । 

| [ यह विरोधाभास इसलिये होता है, कि परमेश्वर निर्गुण है और सगरणभी 
| है ( सातवे अध्यायके १२ वे श्लोककी टिप्पणी, और _ गीता रहस्य प्र्९, 
-| पृ. २०६, २०९, २१० देखो )। इस प्रकार अपने स्वरूपका आश्चर्यकारक वर्णन 


नवों अध्याय छ्जजु 


सर्वभूतानि कौन्तेय प्रकृति यान्वि मामिकाम्‌ | 
कव्पक्षये पुनस्तानि कव्पादी विस॒जाम्यहम | ॥ ७॥ 


प्रकृति स्वामवष्टभ्य विसुजामि पुनः पुनः 
भूतग्राममिर्म कृत्स्वमवद्न प्रकृतेबेशात्‌ ॥ ८ ॥ 


न च मां तानि कर्माणि निवध्नान्ति धनंजय । 
उदासीनवदासीनमसक्त तेपु कमेंसु ॥ ५ | 


मयाध्यक्षेण प्रकृति: सूथत सचराचरम्‌ । 
हेतुनानेन कौन्तेय जगह्निपरिच्तते ॥ १० ॥ 


| बरके अर्जुनकी जिज्ञासाको जागृतकर चुकनेपर अब भगवान्‌ फिर कुछ फेरफारसे 
| वही वर्णन प्रसगानुसार करते है, कि जो सातवे और आठवे अध्यायमें पहले 
| क्रिया जा चुका है - अर्थात्‌ मुझसे व्यकत-सूप्टि किस प्रकार होती हैं और मेरे 
| भक्त रूप कौन-से है (गीता ७ ४-१८, ८ १७-२० ) । योग शब्दका अर्थ 
| र्यपि अलौकिक सामर्थ्य या युक्ति किया जाय, तथापि स्मरण रहे, कि अव्यक्तस 
| यवत होनेके इस योग अथवा यूक्तिकोही माया कहते है । इस विपयका 
| 'पतिपादन गीता ७ २५ की टिप्पणी में और रहस्यके नवे प्रकरणमें ( पृ २३८- 
| *४१ ) हो चुका है। परमेश्वरको यह “योग' अत्यत सुरुभ है, कदाचित्‌ 
| रह परमेश्वरका दासही है, इसलिये परमेश्वरको योगेश्वर ( गीता १८ ७५ ) 
| ब्हते हैं। भव बतलाते है, कि इस योगसामश्येंसे जगतकी उत्पत्ति और नाश 
| से हुआ करते हैं - 

(७) है कोन्तेय | कल्पके अतमे सब भूत मेरी प्रकृतिमे आ मिलते हैं, और 
फल्प्फे आरभम ( अर्थात्‌ बह्माके दिनके आरभमें ) उनको मेही फिर निर्माण 
करा हूँ । (८) में अपनी प्रदृतिको हाथमें लेकर, ( अपने अपने कर्मोसे वेधे हुए ) 
भूतके उस समस्त समुदायको पुन पुत्र निर्माण करता हें, कि जो (उम) प्रकृतिके 
वामें रहनेने अबश अर्थात्‌ परतत्र हैं। (९) (परतु) है धनजय ! इस (सुप्टि- 
निर्मण करनेके ) पराममें मेरी आसवित नहीं है, मैं उदासीनसा रहता हैं, इस कारण 
मुषठ वे फर्म बघक नहीं होते । (१०) में अध्यक्ष होकर प्रकृतिसे सब्र चराचर सृप्टि 
उतन्न मरवाता हूँ। है कौल्ेम | इस कारण जगत्तका यह चनना - विगड़ना हआ 
फाता है। 

[ पिछले जध्यायमें बतता चुके है, कि प्रह्मदेववी दिनक़ा ( पल्पवा ) 
आरन ऐतेही सव्यवत प्रकृतिये व्यक्त-सूप्ठि बनने छूगती हैं (गी ८ १८) । यहां 
एसी यात्का अधिक स्पप्ठीफरण किया है, कि परमेश्यर पत्येकर्के कर्मानसार 


७ण६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


$ ६ अवजानन्ति माँ मूढा मानुर्षी तनुमाश्रितम्‌ | 
परं सावमजानन्तो मम भूतसहेश्वरम्‌ ॥ ११ ॥ 


मोघाजश्ञा मोघकर्माणो मोघज्ञाना विचेतलः | 
राक्षसीमासुरी चेव प्रक्ृतिं मोहिनीं भ्रिताः ॥ १२॥ 


$ ६ महात्मानस्तु मां पाय दैवीं प्रकृतिमाश्रिताः | 
भसजन्त्यनन्यमनसो ज्ञात्वा भूतादिमव्ययम ॥ १३॥ 


सतर्त कीतेयन्तों मां यतन्तश्व हढ़त्रताः | 
नमस्यथन्तम्न मां भक्‍त्या नित्ययुक्ता उपासते॥ १४ ॥ 


ज्ञानयज्ञेन चाप्यन्ये यजन्तो मासुपासते | 
णकत्वेन पथक्त्वेन बहुधा विश्वतोमुखम्‌ ॥ १५॥ 


| उसे भला-बुरा जन्म देता है, अतएवं वह स्वय इन कर्मोसे अलिय्त है। शास्त्रीय 
| प्रतिपादनमे ये सभी तत्त्व एकही स्थानमें बतला दिये जाते, परतु गीताकी पद्धति 
| सदादात्मक है, इस कारण प्रसगके अनुसार एकही विषय, थोडा-सा यहाँ और 
| थोडा-सा वहाँ, इस प्रकार वर्णित है। कुछ लोगोकी दलील है, कि दसवे 
| श्लोकके 'जगद्विपरिवर्तेते' पद विवर्तेवादकों सूचित करते है। परतु “ जगतका 
| वननाविगडना हुआ करता है ” अर्थात्‌ “ व्यक्तका अव्यक्त और फिर अव्यक्तका 
| व्यक्त होता रहता है, हम नही समझते, कि इसकी अपेक्षा विपरिवर्तेते ' पदका 
| कुछ अधिक अर्थ हो सकता है, और शाकरभाप्यमेंभी कोई विशेष अर्थ नही 
| बतलाया गया है। गीतारहस्यके दसवे प्रकरणमें विवेचन किया गया है, कि 
| मनुष्य कर्मसे अवश कैसे होता है - ] 

(११) मूढ लोग मेरे उस परम स्वरूपको नही जानते, कि जो सब भूतोका 
महान्‌ ईश्वर है। मनुष्यकी देह धारण करनेसे ( वे मुझ ) मानव-तनुधारी समझ 
कर, मेरी अवहेलना करते हैं। (१२) उनकी आशाएं व्यर्थ, कर्म फिजूल, ज्ञान 
निरर्थक और चित्त भ्रष्ट है और वे मोहात्मक राक्षसी तथा आसुरी स्वभावका 
आश्रय किये रहते है । 

| यह आसुरी पुरुषका वर्णन है। अब दैवी स्वभावका वर्णन करते हैं - |] 

(१३) पत्तु हे पार्थ | दैवी प्रकृतिका आश्रय करनेवाले महात्मा लोग सब 
भतोंके अव्यय आदिस्थान मुझको पहचान कर अनन्यभावसे मेरा भजन करते हैं, 
(१४) और यत्तशील, दृढत्रत एवं नित्य योगयकक्‍त होकर सदा हल 
और वदना करते हुए भक्तिसे मेरी उपासना किया करते है। (१५) ऐसेही आर 


न॒वों अध्याय ज्ण्ज 


ह ६ अहँ कतुरहं यज्ञः स्वधाहमहमीषधम्‌ | 
मन्त्रो5हसमहमेवाज्यमहम प्रिरहं हुतम्‌ ॥ १६॥ 


पिताहमस्य जगतो माता घावा पितामहः ॥ 
बेद्ये पिवित्रमोकार ऋक्साम यज़रेव च॥ १७॥ 


कुछ लोग एकत्वसे अर्थात्‌ अभेदभावसे, पृथक्त्वसे अर्थात्‌ भेदभावसे, या अनेक 

भाँतिके ज्ञानयज्से यजनकर सर्वतोमुख मेरी उपासना किया करते हैं । 
| [ ससारमे पाये जानेवाले दैवी और राक्षसी स्वभावोके पुरुषोका यहाँ 
| जो सक्षिप्त वर्णन है, उसका विस्तार आगे सोलहवे अध्यायमें किया गया, है । 
| पहले बतलाही चुके है, कि ज्ञान-यज्ञका अर्थ “ परमेश्वरके स्वरुपका ज्ञानसेही 
| आकलन करके, उसके द्वारा सिद्धि प्राप्त कर लेता है” (गीता ४ ३३ की 
| टिप्पणी देखो )। किंतु परमेश्वरका यह ज्ञानभी ह्वत-अद्गैत आदि भेदोसे अनेक 
| प्रकारका हो सकता है, इस कारण ज्ञानयज्ञभी भिन्न भिन्न प्रकारोसे हो सकते 
| है इस प्रकार यद्यपि ज्ञानयज्ञ अनेक हो, तोभी पद्रहवे श्लोकका तात्पर्य यह है, 
| कि परमेश्वरके विश्वतोमुख होनेके कारण ये सब यज्ञ उसे ही पहुँचते है । 
| 'एकत्वसे', 'पृथकत्व” आदि पदोसे प्रकट है, कि द्वेत-अद्वेतसे, विशिष्टाद्वेत आदि 
| सप्रदाय यद्यपि अर्वाचीन हैँ, तथापि ये कल्पनाएँ प्राचीन हूँ । इस श्लोकमें 
| परमेश्वरका जो एकत्व और पृथक्त्व वतलाया गया है, उसीका अब अधिक 
| निरूपण कर वतलाते है, कि पृथक्त्वमें एकत्व क्या है - ] 

(१६) ऋतु अर्थात्‌ श्रौतयज्ञ मै हूँ, यज्ञ अर्थात्‌ स्मातंयज्ञ मैं हूँ, स्वधा अर्थात्‌ 
श्राद्धमें पितरोको अपंण किया हुआ अन्न में हूँ, औषघ अर्थात्‌ वनस्पतिसे ( यज्ञके 
अर्थ) उत्पन्न हुआ अन्न में हूँ, ( यज्ञमें हृवत करतेसमय पढे जानेवाले ) मत्त मै हैँ, 
धृत, में हूँ, अग्ति मैं हें और (अग्निमें छोडी हुई) आहुति मेही हूँ । 

। [ मूलमें क्रतु और यज्ञ, दोनो शब्द समानार्थकही है। परतु जिस प्रकार 
| यज्ञ! शब्दका अर्थे आगे व्यापक हो गया और देवपूजा, वैश्वदेव, अतिथि-सत्कार, 
| प्राणायाम एवं जप इत्यादि कमोकोभी यज्ञही कहने लगे ( गीत। ४ २३- 
| ३०), उस प्रकार ऋतु' शब्दका अर्थ बढने नहीं पाया। श्रौत-धर्ममे अश्वमेध 
| आदि जिन यज्ञोके लिये यह शब्द प्रयुक्त हुआ है, उसका वही अर्थ आगेभी स्थिर 
| रहा है। अतएव शाकरभाष्यमें कहा है, कि इस स्थरूपर ऋतु” शब्दसे श्रौत', 
| यज्ञ ओर यज्ञ' शब्दसे समा यज्ञ समझना चाहिये, और ऊपर हमने यही अर्थ 
| किया है। क्योकि ऐसा भेद न करें, तो ऋतु” और '“यज्ञ' शब्द समानार्थक होकर 
| इस श्लोकमें उनकी अकारण द्विरुक्ति करनेका दोप लगता है। ] 

(१७) इस जगतका पिता, माता, घाता, (आधार), पितामह (वावा) मे हूँ, जो 


ण्प्ट गीतारहस्य अथवा कमयोग शास्त्र 


गातिर्मतों प्रभ्ुः साक्षी निवासः शरण सुहृत्‌ । 
प्रभवचः प्रलयः स्थान निधान बीजमव्ययम्‌ ॥ १८ ॥ 


तपाम्यहमहँ वर्ष निगह्लाम्युत्सुजामि च। 
अमन चैब मृ॒त्युथ्व सदसचाहमजुन ॥ १९ ॥ 


कुछ पवित्न या जो कुछ ज्ञेय है, ग्ह और 3#कार, ऋग्वेद, सामवेद तथा यजू वेंदभी 
में हैं, (१८) (सबकी) गति, (सबका) पोपक, प्रभू, साक्षी, निवास, शरण, सखा+ 
उत्पत्ति, प्रछझय, स्थिति, निधान और अव्यय वीजभी मैं हूँ। (१९) हे अर्जुन ! में 
उप्णता देता हूँ, में पानीको रोकता और बरसाता हूँ, अमृत और मृत्यु, (ऐसेही ) 
सत्‌ और असतृभी मे हूँ। 
| [ परमेश्वरके स्वरूपका ऐसाही वर्णन फिर विस्तारसहित १०, ११ 
| और १२, अध्यायोमे है। तथापि वहाँ केवल विभूति न बतलाकर यह विशेषता 
| दिखलाई है, कि परमेश्वरका और जगतके भूतोका सवध माँ-बाप, मित्र 
| इत्याविके समान है, इन दो स्थानोके वर्णनोमे यही भेद है। ध्यान रहे, कि 
| पानीको वरसाने और रोकनेमेंसे एक क्रिया चाहे हमारी दृष्टिसे फायदेकी 
| और नुकसानकी हो, तथापि तात्त्विक दृष्टिसे दोनोकों परमेश्वरही करता है। 
| इसी अभिप्रायकों मनमें रखकर भगवानने पहले (गीता ७ १२ ) कहा है, 
| कि सात्त्विक, राजम और तामस, ये सब पदार्थ मैही उत्पन्न करता हूँ, और 
| आगे चौदहवे अध्यायमें इस बातका विस्तारसहित वर्णन किया है, कि गुणत्नय- 
| विभागसे सृष्टिमें नानात्व कैसे उत्पन्न होता है। इस दृष्टिसे देखनेपर कैसे 
| १९ वे श्लोकके सत्‌ और असत्‌ पदोका क्रमसे भला” और बुरा” कैसे अर्थ 
| किया जा सकेगा, और आगे गीतामें ( गीता १७ २६-२८ ) एक वार ऐसा 
| अर्थ कियाभी गया है परतु जान पडत्ता है, कि इन शब्दोके, सत्‌ +अविनाशी 
| और असत्‌ > विनाशी या नाशवान्‌, ये जो सामान्य अर्थ है, (गीता २ १६), 
| वेही इस स्थानमें अभीष्ट होगे, और “मृत्यू और अमृत” के समान “सत्‌ और 
| असत्‌ * ये द्रद्वात्मक शब्द ऋग्वेदके नासदीय सूक्‍तसे सूझ पडे होगे। तथापि 
| दोनोमें यह भेद है, कि नासदीय सूक्‍तमें 'सत्‌” शब्दका उपयोग दृश्यसृष्टिके लिये 
| किया गया है और गीता 'सत्‌” शब्दका उपयोग परब्रह्मके लिये करती है, एव 
| दृश्य-सूष्टिको असत्‌ कहती है ( गीतार प्र ९, पू २४५-२४७ ) । कितु इस 
| प्रकार परिभाषाका यदि भेद हो, तोभी 'सत्‌” और “असत्‌' इन दोनो शब्दोकी 
| एक साथ योजनासे प्रकट हो जाता है, कि उनमे दृश्य-सृष्टि और परन्रह्म इन 
| दोनोकाभी एकत्न समावेश होता हैं। अत उक्त वर्णनसे यह भावार्थभी निकाला 
| जा सकेगा, कि पारिभाषाके भेद किसीकोभी सत्‌' और असत्‌ कहा जाय, 


नवाँं अध्याय छ्ए्‌९ 


ह ६ चैविद्या मां सोमपाः पूतपापा यज्लैरिश्रवा स्वगेरति प्रार्थेयन्ते । 
ते पुण्यमासाथ सुरेन्द्रछोकमश्नन्ति दिव्यान्दिवि देवभोगात ॥२०॥ 
ते ते भुक्त्वा स्वर्गलोक॑ विश्ञार्रु क्षीणे पुण्ये मत्यंलोक॑ विशन्ति | 
एव त्रयीधममनुभपत्ना गतागत कामकामा लभन्ते॥ २१ ॥ 


अनन्याश्विन्तयन्तो मां ये जनाः पयुपासते । 
तेषां नित्याभियुक्तानां योगक्षेम॑ वहाम्यहम्‌ ॥ २२॥ 


| कितु यह दिखलानेके लिये, कि दोनो परमेश्वरकेही रूप है, भगवानने 'सत्‌' और 
| 'असत्‌” शब्दोकी व्याख्या न देकर सिर्फ यह वर्णन कर दिया है, कि 'सत्‌' और 
| 'असत्‌' मैही हैँ ( गीता ११९ ३७, १३ १२ ) | इस प्रकार यद्यपि परमेश्वरके 
| रूप अनेक हो, तथापि अब बतलछाते है, कि उनकी एकत्वसे उपासना करने 
| और अनेकत्वसे उपासना करनेमें क्या भेद है - ] हं 
(२०) जो तैविद्य अर्थात्‌ ऋक, यजु और साम इन तीन वेदोंके कर्म करने- 
वाले, सोम पीनेवाले अर्थात्‌ सोमयाजी, तथा निष्पाप (पुरुष) यज्ञसे मेरी पूजा 
करके स्वगंलोक-प्राप्तिकी इच्छा करते है, वे इद्रके पुण्यकोकमे पहुँचकर स्वरगेमें 
देवताओंके अनेक दिव्य भोग भोगते है । (२१) और उस विशाल स्वर्गंलोकका 
उपभोग करके पुण्यका क्षय हो जानेपर, वे ( फिर जन्म लेकर ) मृत्युलोकमें आते 
है। इस प्रकार त्यी-धर्म अर्थात्‌ तीनो वेदोके यज्ञयाग आदि श्रौत-धर्मके पालनेवाले 
ओर काम्य उपभोगकी इच्छा करनेवाले लोगोको ( स्वरगंका ) आवागमन प्राप्त 
होता है। 
| | यह सिद्धान्त पहले कई बार आ चुका है, कि यज्ञयाग आदि धर्मसे 
| या नाना प्रकारके देवताओकी आराधनासे कुछ समयतक स्वर्गवास मिरू जाय , 
| तोभी पुण्याश चुक जानेपर फिर जन्म लेकरके भलोकमें आना पडता है ( गीता 
| २ ४२-४४, ४ ३४, ६ ४१, ७ २३, ८ १६, २५ ) । परतु मोक्षमें वह 
| झझट नही है, वह नित्य है, अर्थात्‌ एक वार परमेश्वरको पा लेनेपर फिर 
| जन्म-मरणके चक्‍करमे नहीं आना पडता | महाभारतमे (वन २६० ) स्वग- 
| सुखका जो वर्णन है, वहभी ऐसाही है। परतु यज्ञयाग आदिसेही पर्जन्य प्रभूतिकी 
| उत्पत्ति होती है, अतएव शका होती है, कि उनको छोड देनेसे इस जगतका 
| योगक्षेम॒ अर्थात्‌ निर्वाह कैसे होगा ? (गीता २ ४५ की टिप्पणी, गीतार 
। दर ०, पृ २९४ ) इसलिये अब ऊपरके श्लोकोसे मिला करही उसका उत्तर 
है -)] 
( २२ ) जो अनन्यनिष्ठ छोग मेरा चितनकर मुझे भजते है, उन नित्य योगयुक्‍्त 
पुरुषोका योगक्षेम में किया करता हूं । 
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ह $ येष्प्यन्यदेवतासक्ता यजन्ते अरद्दयान्विवाः | 
तेषपि मामेव कौन्तेय यजन्त्याविधिपूर्वकम्‌ ॥ २३ ॥ 


अहँ हि सर्वेयज्ञानां भोक्ता च प्रभुरेव च। 
न तु मामाभिजानान्ति तत्त्वेनातश्ववान्ति ते॥ २४ ॥ 


[ न मिली हुई वस्तुका मिलना योग है, और मिली हुई वस्तुकी रक्षा करना 
| क्षेम है, शाश्वतकोशमेभी (श्लोक १००, २९२) योगक्षेमकी एंसीही व्याख्या 
| है, और उसका पूरा अर्थ ' सासारिक नित्य निर्वाह ' है। गीतारहस्यके वारहवे 
| प्रकरणमे (पृ ३८४-३८५ ) इसका विचार किया गया है, कि कर्मयोग-मार्गमें 
| इस इलोकका क्‍या अथ होता है, इसी प्रकार नारायणीय धर्ममेभी ( मभा शा 
| ३४८ ७२ ) कहा है, कि - 
| मनीषिणो हि ये फेचित्‌ यतयो सोक्षघर्मिण । 
| तेषा विच्छिन्नतृष्णाना योगक्षेमवहों हरि. ॥। 
| वहाँ यह वर्णन है, कि ये पुरुष एकान्तभकत हो, तोभी प्रवृत्ति-मार्गके है, अर्थात्‌ 
| निष्काम बुद्धिसे कमे करनेवाले है। अब वतलाते हैं, कि परमेश्वरकी वहुत्वसे 
| सेवा करनेवालोकी अतरमें कौन गति होती है - ] 

( २३ ) है कौन्तेय ! श्रद्धायुक्त होकर अन्य देवताओंके भक्त वन करके 
जो छोग यजन करते है, वेभी विधिपूर्वक न हो, तोभी ( प्यायसे ) मेराही यजन 
करते हैं, ( २४ ) क्योकि सब यज्ञोका भोक्ता और स्वामी मैही हूँ। किंतु वे 
तत्त्वत मुझे नही जानते इसलिये वे ग्रिर जाया करते हैं! 

| [ गीतारहस्यके तेरहवे प्रकरणमें (प्‌ ४२९-४२६ ) यह विवेचन है, 
| कि इन दोनो शलोकोके सिद्धान्तका महत्त्व क्या है। वैदिक घर्ममें यह तत्त्व बहुत 
| पुराने समयसे चला आ रहा है, कि कोईभी देवता हो, वह भण्वानकाही एक 
| स्वरूप है। उदाहरणाथ्थ, ऋग्वेदमेंही कहा है, कि ” एक सद्विप्ना बहुधा वदन्त्यग्न 
| यम मातरिश्वानमाहु ”“। ( ऋ १ १६४ ४६ ) - परमेश्वर एक है, परतु 
| पडित लोग उसको अग्नि, यम, मातरिश्वा ( वायु ) कहा करते है, और 
| इसके अनुसारही आगेके अध्यायमें परमेश्वरके एक होनेपरभी उसकीही अनेक 
| विभूतियोका वर्णन किया गया है। इसी प्रकार महाभारतके अतर्गत नारा- 
| यणीयोपाख्यानमें चार प्रकारके भक्‍तो्में कर्म करनेवाले एकातिक भक्तकी 
| श्रेष्ठ ( गीता ७ १९ की टिप्पणी ) बतलाकर कहा है - 

| ब्रह्माण शितिकण्ठ च याश्चान्या देवता स्सृता' । 

| प्रबुद्धचर्या सेवन्तो मामेवेष्यन्ति यत्परम्‌ ॥ 


नवें। अध्याय ७६१ 


यान्ति देवव्रता देवान्पितृन्यान्ति पितृत्रता: । 
भूतानि यान्ति भूतेज्या यान्ति मद्याजिनोषपि मास्‌॥ २५॥ 


| / क्रह्माको, शिवको, अथवा अन्य देवताओको भजनेवाले साधु पुरुषभी मुझमंही 
| आ सिलते है” (मा शा ३४१ ३५), और गोताके उक्त श्लोकोका अनुवाद 
| भागवतपुराणमेंभी किया गया है ( भाग १०, पू ४० ८-१० ) | इसी अकार 
| तारायणीयोपाख्यानमे आगे फिर कहा है - 

| ये यजन्ति पितन्‌ देवान्‌ गुरुश्चेवातिर्थीस्तथा । 

| गाश्चैव द्विजमुख्याश्च पृथिवों सातर तथा ॥। 

| कर्णा मनसा वाचा विष्णुमेव यज्जान्ति ते । 

| “ देव, पितर, गुरु, अतिथि, ब्राह्मण और गो प्रभूतिकी सेवा करनेवाले पर्यायसे 
| विष्णुकाही यजन करते हैं” ( मभा शा ३४५ २६, २७ )। इस प्रकार 
| भागवत धर्मके स्पष्ट कहनेपरभी, कि भक्तिको मुख्य मानो । देवतारूप प्रतीक 
| गौण है, अथवा यद्यपि विधिभेद हो, तथापि उपासना तो एकही परमेश्वरकी 
| होती है, यह बडे आश्चर्यकी बात है, कि भागवत धमंवालेभी शैवोसे झगडा 
| किया करें! अब वतलाते हैं, कि यद्यपि यह सिद्धान्त सत्य है, कि किसीभी 
| देवताकी उपासना क्यो न करें, पर वह पहुँचती है, भगवानकोही , तथापि यह 
| ज्ञान न होनेसे, कि सभी देवता एकही है, मोक्षकी राह छूट जाती है, और 
| भिन्न भिन्न देवताओंके उपासकोको उनकी भावनाके अनुसार भगवानही भिन्न 
| भिन्न फल देते है - ] 

(२५) देवताओका ब्रत करनेवाले देवताओके पास, पितरोका ब्रत करनेवाले 

पितरोंके पास, ( भिन्न-भिन्न ) भूतोको पूजनेवाले ( उन ) भूतोंके पास जाते है, 
और मेरा यजन करनेवाले मेरे पास भाते हैँ । 


| [ साराश, यद्यपि एकही परमेश्वर सर्वत्र समाया हुआ है, तथापि उपास- 
| नाका फल प्रत्येकके भावके अनुरूप न्यूनाधिक योग्यताका मिला करता है। 
| फिरभी इस पूर्व-कथनको भूल न जाना चाहिये, कि फल-दानका कार्यभी देवता 
| नही करते, परमेश्वरही करता है, ( गीता ७ २०-२३ ) | ऊपर २४ वे एलोकमें 
| भगवानने यह कहा है, कि “सब यज्ञोका भोक्‍्ता मेंही हूँ “, उसका तात्पर्य यही 
| है। महाभारतमेंभी कहा है - 

| यस्मिन्‌ यस्मिश्च विषये योयो याति विनिश्चयम्‌ । 

| स तमेवाधिजानाति नान्‍्य भरतसत्तम ॥। 

| जो पुरुष जिस भावमें निश्चय रखता है, वह उस भावके अनुरूपही फल 
| पाता है” (शा ३५२ ३), और यह श्रृतिभी है ” य यथा यथोपासते तदेव 


७६२ गीतारहस्य अथवा कमयोंगञासत्र 


$ ६ पन्न पुष्पं फर्ल तोय॑ यो मे भक्‍त्या प्रयच्छति | 
वद॒ह भक्‍्त्युपह्तमश्नामि प्रयतात्मनः॥ २६ ॥ 


६ $ यत्करोषि यद्क्षासि यज्जुहोपि ददासि यत्‌ | 
यत्तपस्यसि कौन्तेय तत्कुरुष्व मदर्षणम्‌ ॥ २७॥ 


| भवति / ( गीता ८ ६ की टिप्पणी देखो ) नानात्तने अर्थात्‌ अनेक देवताओकी 
| उपासना करनेवालोको जो फल मिलता है, उसे पहले चरणमें वतलाकर दूसरे 
| चरणमें यह अर्थ वर्णन किया है, कि अनन्यभावसे भगवानकी भवित करनेवालो- 
| क्रोही सच्ची भंगवत्प्राप्ति होती है। अब भक्ति-मार्गका यह महत्त्वका तत्त्व 
| बतलाते है, कि भगवान्‌ इस ओर य देखकर कि मेरा भक्त, मुझे क्या समर्पण 
| करता है ? केवल उसके भावकीही ओर दृष्टि दे करके उसकी भक्त स्वीकार 
| करते हैं - ] 

(२६) जो मुझे भक्तिसे एक-आध पत्र, पुष्प, फल अथवा ( यथाशक्ति ) 
थोडासा जलूभी अर्पण करता है, उस प्रयत्तात्म अर्थात्‌ नियतचित्त पुरुषकी भक्तिकी 
उस भेंटको म॑ ( आनदसे ) ग्रहण करता हूं । 

| [ कर्मकी अपेक्षा वृद्धि श्रेष्ठ है ( गीता २ ४९ ) - कर्मयोगके इस तत्त्व 
| केही भक्ति-मार्गके र्पातरका वर्णन उक्त श्लोकमें है ( गीतार प्र १५ पृ 
| ४७५-४७७ ) । इस विपषयमें सुदामाके तदुलोकी कथा प्रसिद्ध है, और यह 
| श्लोक भागवत-पुराणके सुदामा-चरित्नके उपाख्यानमेंही आया है ( भाग १० 
| उ ८१ ४ ) | इसमें सदेह नही, कि पूजाके द्रव्य अथवा समग्रीका न्यूनाधिक 
| होना सर्वधा और सर्वदा मनुष्यके वसकी वात नहीं होती। इसीसे शास्त्रमें 
| कहा है, कि यथाशवौित प्राप्त होनेवाले स्वल्प पूजा-द्रव्यसेही नही, प्रत्युत शुद्ध 
| भावसे समर्पण किये गये मानसिक पूजा-दव्योसेभी भगवान्‌ सतुष्ट हो जाते है। 
| देवत। है भावका भूखा, न कि पूजाकी सामग्रीका। मीमासक-मार्गकी अपेक्षा 
| भक्ति-मार्गमें जो कुछ विशेषता है, वह यही है। यज्ञयाग करनेके लिये वहुत-सी 
| सामग्री जुटानी पडती है और उद्योगभी बहुत करना पडता है, परतु भव्ति-यज्ञ 
| एक तुलसीदल्सेभी हो जाता है। महाभारतमें कथा है, कि जब दुर्वासी ऋषि 
| घरपर आये, तब द्रौपदीने इसी प्रकारके यज्ञसे भगवानको सतुष्ट किया था। 
| भगवद्भक्त जिस प्रकार अपने कर्म करता है, अर्जुनको उसी प्रकार करनेका 
| उपदेश देकर अब बतलाते है, कि उससे वया फल मिलता है - ] 

(२७) हे कौतेय ! तू जो (कुछ) करता है, जो खाता है, जो होम-हवन 
करता है, जो दान करता है, (और) जो तथ करता है, वह (सब) मुझे अर्पण किया 


नवों अध्याय दर 


शुभाशुभफलैरेव मोक्ष्यते कमंबन्धनेः । 
सेन्‍्यासयोगयुक्तात्मा विम्ुक्तो माऊंपैष्यसि ॥ २८ ॥ 

$ ६ समो5ह सर्वेभूतेष न मे छेष्योउस्ति न प्रियः । 
ये सजन्ति तु मां भक्‍त्या माये ते तेषु चाप्यहम्‌ ॥ २० ॥ 
अपि चेत्खुदुराचारों सजंते मामनन्यसाक्‌ | 
साधुरेव स मन्तव्यः सम्यग्व्यवसितों हि सः ॥ ३० ॥ 


कर | (२८) हस प्रकार वर्तनेसे ( कर्म करकेभी ) कर्मोके शुभ-अशुभ फलूरूप 
वधनोसे तू मुक्त रहेगा, और ( कर्मफलोंके ) सन्‍्यास करतेके इस योगसे युक्‍तात्मा 
अर्थात्‌ शुद्ध अत करण हो कर मुक्त हो जायगा, एवं मुझमें मिल जायगा। 
| [ इससे प्रकट होता है, कि भगवद्भक्तभी ऋृष्णापंण-बुद्धिसे समस्त कर्म 
| करे, उन्हे छोड न दे, और इस दृष्टिसे ये दोनो श्लोक महत्त्वके है। “ ब्रह्मार्पण 
| बहा हवि ”( गीता ४ २४ ) यह ज्ञान-यज्ञका तत्वही अब भक्तिकी परिभाषाके 
| अनुसार २७ वे श्लोकमे बतलाया है (गीतार प्र १३, पृ ४३२, ४३३ )। 
| तीसरेही अध्यायमें अर्जुनसे कह दिया है, कि “ मयि सर्वाणि कर्माणि सन्यास ” 
| ( गीता ३ ३० ) - मुझमें सब कर्मोका सन्‍्यास करके - युद्ध कर, और पाँचवे 
| अध्यायमें फिर कहा है, कि “ ब्रह्ममें कर्मोको अर्पेण करके सगरहित कर्म 
| करनेवालेको कर्मका लेप नहीं लगता (५ १० ) । गीताके भतानुसार यही 
| यथार्थ सन्‍्यास है (गीता १८ २ ), और इस प्रकार अर्थात्‌ कर्मफलाशा 
| छोडकर (सन्यस्य) सब कर्मोको करनेवाला पुरुषही “नित्यसन्यासी' है ( गीता 
| ५ ३ ), कमेत्यागरूप सन्‍्यास गीताकों समत नहीं है। पीछे अनेक स्थलो- 
| पर कह चुके है, कि इस रीतिसे किये हुए कर्म मोक्षके लिये प्रतिबधक नही होते 
| (गीता २ ६४, ३ १९, ४ २३, ५ १२, ६ १, ८ ७), और इस २८ वे 
| श्छोकमें उसी बातको फिर कहा है। भागवत-पुराणमेंही नृसिहरूपी भगवानने 
| पल्हादको यह उपदेश किया है कि “ मय्यावेश्य मनस्तात कुरु कर्माणि मत्पर ”- 
| मुझमें चित्त लगाकर सब काम किया कर ( भाग ७ १० २३ ), और आगे 
| एकादश स्कन्धमें भक्तियोगका यह तत्त्व बतलाया है, कि भगवद्भकत सब कर्मोको 
| नारायणार्पण कर दे ( भाग ११ २ २६, ११ ११ २४ ) | इस अध्यायके 
| आरभरमें वर्णन किया है, कि भक्तिका मार्ग सुखकारक और सुरूभ है। अब उसके 
| समत्वरूपी दूसरे बडे और विशेष गृणका वर्णन करते हैं - ] 
(२९) में सव भूतोको एक-सा हूँ। न मुझे (कोई) द्वेष्य अर्थात्‌ अप्रिय है. 
और न (कोई) प्यारा। भक्तिसे जो मेरा भजन करते हैं, वे मुझमें है, और मैंभी 
उनमे हूँ । (३०) बडा दुराचारीही क्यो न हो, यदि वह मुझे अनन्यभावसे भजता है 


७६७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ास््र 


क्षिप्रं मवाति धमोत्मा शश्वच्छान्ति निमच्छाति । 
कोन्तेय प्रतिजानीहि न में भक्तः प्रणश्यददि ॥ ३१॥ 


मां हि पाथ व्यपाशरित्य ये5पि स्थुः पापयोनयः | 
स्रियो वेश्यास्तथा शृद्वास्ते5पि यान्ति परां गातिम्‌ ॥ ३२॥ 


कि पुनत्रोह्मणा; पुण्या सक्ता राजपंयस्तथा | 
अनित्यमसुखं कोकमिम प्राप्पय भजस्व माम्‌ ॥ ३३ ॥ 


तो उसे साधुही समझना चाहिये | क्योंकि उसकी वुद्धिका निश्चय अच्छी तरह हुआ 

है। (३१) वह जल्दी धर्मात्मा हो जाता हैं और नित्य शात्रि पाता है। हे कौतिय | 

तू भली भाँति समझे रह, कि मेरा भब्त ( कभीभी ) नष्ट नही होता । 
| [ तीसवे एइलोकका भावार्थ ऐसा न समझना चाहिये, कि भगवद्भकत 
| यदि दुराचारी हो, तोभी वे भगवानको प्यारेही रहते हैं। भगवान्‌ इतनाही कहते 
| हैं, कि पहले कोई मनुष्य दुराचारीभी रहा हो, परतु जब एक वार उसकी वृद्धि 
| निश्चयसे परमेश्वराभिमुखका भजन करनेमें हो जाती है, तव आगे उसके हाथसे 
| कोईभी दुष्कर्म नही हो सकता, और फिर वह घोरे धीरे घर्मात्मा हो कर सिद्धि 
| पाता है, तथा अतमें इस सिद्धिसि उसके पापका विलकुल नाश हो जाता है। 
| साराश, छठे अध्यायमें ( ६ ४४ ) जो यह सिद्धान्त किया है, कि कर्मयोगके 
| जाननेकी सिफ इच्छा होनेसेही कोल्हूमें अवश होकर मनुष्य शब्द-बह्मसे परे 
| चला जाता है, अब उसेही भक्ति-मार्गके लिये लागू कर दिखलाया हैं। अब इस 
| वात्कोही अधिक स्पष्ट करते है, कि परमेश्वर सव भूतोको एक-सा कैसे है - ) 


(३२) क्योकि, हे पार्थ | मेरा आश्रय करके स्त्रियाँ, वैश्य और शूद्र, ( अथवा ) 
अन्त्यज आदि जो पाययोनि हो, वेभी परम गति पाते है। (३३) फिर पुण्यवान्‌ 
ब्राह्मणोकी, मेरे भक्तोकी, और राजषियो, ( क्षत्रियो )की _बात क्‍या कहनी है” 
तू इस अनित्य और असुख अर्थात्‌ दु खकारक मृत्युलोकमें है, इस कारण मेरा भजन 
कर। 
| [ ३२ वे श्लोकके 'पापयोनि' शब्दको स्वतत्न न मानकर कुछ टीकाकार 
| कहते है, कि वह स्त्रियो, वैश्यो और शूद्रोकोभी लागू है, क्योकि पहले कुछ-त- 
| कुछ पाप किये विना कोईसभी स्त्री, वैश्य या शूद्रका जन्म नही पाता । उनके मतम 
| पापयोनि शब्द साधारण है और ये स्त्री, वैश्य तथा शूद्र उसके भेद उदाहरणार्थ के 
| दिये गये है । परतु हमारी रायमें यह अर्थ ठीक नही है। आजकल राजदरारम 
| जिन्हे ' गुन्हेगार जाति ' कहते है, पापयोनि शब्दसे उस प्रकारका अर्थ विवक्लित 
| है । इस लोकका सिद्धान्त यह है, कि उस जातिके छोगोकोभी भगवद्भवितिस 


नवों अध्याय जद 


९६ मन्मना भव मद्धछक्तो भद्याजी मां नमस्कुरु । 
मार्मेवेष्यसि युक्त्वैवमात्मानं मत्परायणः ॥ ३४ ॥ 


इति श्रीमत्‌भगवत्‌मीतासु उपन्यत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
शजविद्याराजगु ह्मयोगी नाम नवमो ध्याय ।॥ ९॥। 


| सिद्धि मिलती है। स्त्री, वैश्य और शूद्र इस वर्गके नही है, उन्हे मोक्ष मिलनेमें 
| इतनीही बाधा है, कि वे वेद सुननेके अधिकारी नहीं है। इसीसे भागवत-पुराणमे 
| कहा हैं, कि“ 
स्त्रीशूद्रद्विजबन्धूना त्र॒यी न श्रुतिगोचरा । 
कर्मश्रेयसि सूढाना श्रेय एवं भवेदिह । 
इति भारतसाख्यान कृपया सुनिना कुंतस्‌ 0) 
| “ स्त्रियों, शूद्रो अथवा कलियुगके नामघारी ब्राह्मणोके कानोमें वेद नही पहुँचते, 
| इस कारण उन्हे मर्खतासे बचनेके लिये व्यासमुनिने कृपालू होकर उनके 
| कल्याणार्थशी महाभारतकी - अर्थात्‌ गीताकीभी - रचना की ” ( भाग १४ 
| २५ ) । भगवद्गीताके उक्त श्लोक कुछ पाठभेदसे अनुगीतामेंभी पाये जाते है 
| (मा अश्व १९ ६१, ६२ ) । जातिका, वर्णका, स्त्री-पुरुष आदिका अथवा 
| काले-गोरे रग प्रभूतिका कोईभी भेद न रखकर सवको एकही सद्गति देनेवाले 
| भगवद्भक्तिके इस राजमार्गका ठीक ठीक बडप्पन इस देशकी - और विशेषत 
| महाराष्ट्रकी - सतमडलीके इतिहाससे किसीकोभी ज्ञात हो सकेगा । उल्लिखित 
| श्लोकका अधिक स्पष्टीकरण गीतारहस्यके प्र १३, पू ४३८-४४२ में किया है । 
| इस प्रकारके धर्मका आचरण करनेके विषयमे ३३ वे श्लोकके उत्तराध॑में अर्जुनको 
| जो उपदेश किया गया है, अगले श्लोकमेंभी वही प्रचलित है। ] 
(३४) मुझमें मत रूगाकर, मेरा भवत हो, मेरा यजन-पूजन कर और मुझे 
नमस्कार कर, इस प्रकार मत्परायण होकर, योगका अभ्यास करनेसे मुझेही पावेगा । 
| [ वास्तवमें इस उपदेशका आरभ ३३ वे इलोकमेही हो गया है। ३३ वे 
| श्लोकमे 'अनित्य' पद अध्यात्मशास्त्रके इस सिद्धान्तके अनुसार आया है, कि 
| प्रकृतिका फैलाव अथवा नामखूपात्मक दृश्य-सृष्टि अनित्य है और एक पर- 
| मात्माही नित्य है, और असुख' पदसे इस सिद्धान्तका अनुवाद किया गया है 
| कि इस ससारमें शुखकी अपेक्षा दु ख अधिक है। तथापि यह वर्णन अध्यात्मकः 
| नही है, भक्ति-मार्गका है। अतएवं भगवानने परब्रह्म अथवा परमात्मा शब्दका 
| प्रयोग न करके “ मुझे भज, मुझमें मन लगा, मुझे नमस्कार कर ”, ऐसे व्यक्त- 
| स्वरूपके दर्शनेवाले प्रथम पुरषका निर्देश किया है। भगवानका अतिम कथन है, 


ज्द्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्गनास्त्र 


| कि हे अर्जुन | इस प्रकार भवित करके मत्परायण होता हुआ योग अर्थात्‌ कर्म- 
| योगका अभ्यास करता रहेगा, ( गीता ७ १ ) तो त्‌ कर्मबधनसे मुक्त हो करके 
| नि सदेह मुझे पा लेगा । इसी उपदेशकी पुनरावृत्ति ग्यारहवे अध्यायके अतमें की 
| गई है । समस्त गीताका रहस्यभी यही है। भेद इतनाही है, कि इस रहस्यकी 
| एक वार अध्यात्म-दृष्टिसि और एक बार भक्ति-दृष्टिसे बतछा दिया है। ] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके सवादमें, 
राजविद्या-राजगूहययोग नामक नवाँ अध्याय समाप्त हुआ। 
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दशमोष्ष्यायः । 


श्रीमगवानुवाच | 

भूय एव महाबाहों झ्ुण में परम चचः | 
यत्ते5ह प्रीयमाणाय वक्ष्यामि हितकाम्यया॥ १ ॥ 
न मे विदुः सुरगणाः प्रसव न महर्पयः | 
अहमादिर्दि देवानां महर्षीणां च सर्वेशः ॥ २॥ 
यो सामजमसनारदिं च वेत्ति लोकमहेश्वरम्‌ । 
असम्मूढः स मर्त्यप्‌ सर्वपापेः प्रम॒च्यत ॥ २॥ 

( ६ चुद्धिरज्ञानमसम्मोहः क्षमा सत्य दमः शामः | 
सुख॑े दुःख भवो5सावों भर्य चासयमेव च॥ ४॥ 


दसवें अध्याय 


[ पिछले अध्यायमे कर्मयोगकी सिद्धिके लिये परमेग्रवरके व्यवत स्वरूपकी 
उपासनाका जो राजमार्ग बतराया गया है, उसीका वर्णन इस अध्यायमें हो रहा 
है, और अर्जुनके पूछनेपर, अतमें परमेश्वरके अनेक व्यवत रूपो अथवा विभूति- 
योका, अतमें वर्णन किया गया है। इस वर्णनकों सुनकर अजुनके मनमे भगवानके 
प्रत्यक्ष स्वरुपको देखनेकी इच्छा हुई, अत ११ वे अध्यायमें भगवानने उसे विश्वरूप 
दिखलाकर कृतार्थ किया है। | 

स्रीभगवानने कहा - (१) हे महावाहु ! ( मेरे भाषणसे ) सतुप्ट होनेवाले 
तुझसे, अब तेरे हितार्थ में फिर ( एक ) अच्छी वात कहता हूँ, उसे सुन। (२) 
देवताओके गण और महपिर्भ मेरी उत्पत्तिकों नही जानते, क्योंकि देवताओं और 
महपिओका सब प्रकारसे मेहर आदिकरण ( हूँ )। (३) जो जानता है, कि मैं 
( पृथ्वी आदि सब ) छोगोका वडा ईश्वर हूँ और मेरे जन्म तथा आदि नहीं हैं, 
मनुष्योमें वही मोहविरहित हो कर सब पापोसे मुक्त होता है । 

| [ ऋचेदके नासदीय सूचवतमे यह विचार पाया जाता है, कि भगवान्‌ या 
| परव्रह्म देवताओंगेग्नी पहलेका है, देवता पीछेसे हुए ( गीतार श्र ९, पृ २५६ )। 

इस प्रकार प्रस्तावना हो गई) अब भगवान्‌ इसका निस्प्रण करते है, कि मैं 
| सबतना गहेश्वर बसे हैं .- ] 

(४) चूद्धि, श्यन, असमोह, क्षमा, सत्य, दम, शम, सुख, दु ख, भव (उत्पत्ति), 
सभाव ( नाथ ), भय, अभय, 
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अहिंसा समता तुष्ठटिस्तपो दाने यश्ो5यद्दाः । 

सवान्ति भावा मृतानां मत्त एवं पथग्विधाः॥ ५॥ 
महषेयः सप्त पूर्व चत्वारो सनवस्तथा | 

मज्तावा मानसा जाता येषां लोक इमा; प्रजा:॥६॥ 


(५) अहिंसा, समती, तुष्टि ( सतोष ), तप, दान, यश, अयशके आदि 
अनेक प्रकारके प्राणिमात्नके भाव मुझसेही उत्पन्न होते है। 
| [ भाव शब्दका अर्थ है अवस्था, स्थिति” या कृत्ति' और साख्य- 
| शास्त्रमें उनका ' बुद्धिके भाव ' एवं “शारीरिक भाव ' ऐसा भेद किया गया है। 
| साख्यशास्त्री पुरुषको अकर्ता और बुद्धिको प्रकृतिका एक विकार मानते है, इस- 
| लिये वे कहते है, कि लिग-शरीरको पशु-पक्षी आदिके भिन्न भिन्न जन्म मिलनेका 
| कारण लिंग-शरीरमें रहनेवाली वुद्धिकी विभन्न अवस्थाएँ अथवा भावही है 
| (गीतार प्र ८, पृ १८९, सा का ४०-५५) , और ऊपरके दो श्लोकोमें उन्ही 
| भावोका वर्णन है। परतु वेदान्तियोका सिद्धान्त है, कि प्रकृति और पुरुषसेभी 
| परे परमात्मारूपी एक नित्य तत्त्व है और नासदीय सूक्‍तके वर्णनानुसार उसीके 
| मनमे सृष्टि निर्माण करनेकी इच्छा उत्पन्न होकर आगेपर सारा दृश्य जगत्‌ 
| उत्पन्न होता है, इस कारण वेदान्तशास्त्रमेंभी कहा है, कि सुष्टिके मायात्मक सभी 
| पदार्थ परत्रह्मके मानस भाव हैं (अगला श्लोक देखो ), तप, दान और यज्ञ आदि 
| शब्दोसे तन्निष्ठक बुद्धिके भावही उद्िष्ट है। भगवान्‌ और कहते है, कि -] 
(६) सात महर्षि, पहलेके चार, और मनु, ये मेरेही मानस अर्थात्‌ मनसे निर्माण 
किये हुए भाव है, कि जिनसे ( इस ) लोकमें यह प्रजा हुई है। 
| [ यद्यपि इस श्लोकके शब्द सरल है, तथापि जिन पौराणिक पुरुषोकों 
| उद्देश्य करके यह श्लोक कहा गया है, उनके सबंधमें टीकाकारोमें बहुतही मतभेद 
| है । विशेषत अलेकोंने इसका निर्णय कई प्रकारसे किया है, कि 'पहलेके” (पूर्व ) 
| और चार” ( चत्वार ) पदोका अन्वय किन पदोसे रूगाना चाहिये। सात 
| महृषि प्रसिद्ध हैं, परतु ब्रह्माके एक कल्पमें चौदह मनन्‍्+तर (गीतार प्र ८, 
| १९४ ) होते है और प्रत्येक मन्‍्वतरके मनु, देवता एवं सप्त्षि भिन्न भिन्न होते 
| हैं ( हरिवश १, ७, विष्णु ३ १, मत्स्य ९ )। इसीसे 'पहलेके' शब्दको सात 
| महपियोका विशेषण मान कई लोगोंने ऐसा अर्थ किया है, कि आजकलके, अर्थात्‌ 
| वैवस्वत मन्वृतरसे पहलेके, चाक्षुप मन्‍्वतरवाले सप्तषि यहाँ विवक्षित हैँ । भूगु 
| आदि इन सप्तर्षियोंके नाम है - भुगु, नभ, विवस्वान्‌, सुधामा, विरजा, अतिनामा 
| और सहिष्णू । कितु हमारे मतर्में यह अर्थ ठीक नही है। क्योकि, आजकलके 
| अर्थात्‌ वैवस्वत अथवा जिस मन्वन्तरमें गीता कही गई, उससे, पहलेके मन्वतर- 
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| वाले सप्तरषि यहाँ बतलानेकी कोई आवश्यकता नही है, अत वर्तमान मन्वतर- 
| केही सर्प्तषि लेने चाहिये। महाभारतके आतिपवंके नारायणीयोपाख्यानमे इनके 
| ये नाम हैं - मरीचि, अगिरस, अत्वि, पुलत्स्य, पुलह, क्रतु और वसिष्ठ (मभा 
। शा ३३५ २८, २९, ३४० ६४, ६५ ), और हमारे मतसे येही यहांपर 
| विवक्षित' हैं। क्योकि गीतामें नारायणीय अथवा भागवत धर्मही विधिसहित 
| प्रतियाद्य है (गीतार पू ८-९ ) | तथापि यहाँ इतना बतला देना आवश्यक 
| है, कि मदीचि आदि सप्तर्षियोके उक्त नाम कही कही अगिरसके उलले भूृगुसे 
| दिये हुए पाये जाते है, और कुछ स्थानोपर तो ऐसा वर्णन है, कि कश्वप, अत्लि, 
| भरद्वाज, विश्वामित्र, गौतम, जमदग्नि और वसिष्ठ वर्तभाव युगके सप्तषि 
| है ( विष्णु ३ १ ३२, ३३, मत्स्य ९ २७, २८, मभा अनु ९३ २१)। 
| मरीचि आदि ऊपर लिखे हुए सात ऋषियोमेंही भूगु और दक्षको मिलाकर 
| विष्णु-पुराणमें ( विष्णु १ ७ ५, ६) नौ मानसपुत्रोका और इन्होमे फिर 
| नारदकोभी जोड कर मनुस्मृतिमे ब्रह्मदेवके दस मानसपुत्रोका वर्णन है ( मनु 

| १ ३४, ३५ ) , ओर इस मरीचि आदि शब्दोकी व्युत्पत्ति भारतमे की गई है 
| ( मभा अनु ८५ )। परतु हमे अभी इतनाही देखना है, कि सात मह॒षि कौन 
| कौन है, इस कारण इन नौ-दस मानसपुत्रोका अथवा इनके नामोकी व्युत्पत्तिका 
| यहाँ विचार करनेकी आवश्यकता नही है। प्रकट है कि, 'पहलेके' इस पदका 
| अर्थ ' पूर्व मन्‍्वन्तरके सात महपि ' लगा नही सकते । अब देखना है, कि ' पहलेके 
| चार ' इन शब्दोको मनुका विशेषण मानकर कई एकोंने जो अर्थ किया है, वह 
| कहाँ तक युवितिसगत है ? कुल चौदह मन्‍्वतर है और इनके चौदह मनु है, 

| उनमें सात-सातके दो वर्ग हैं। पहले सातोंके नाम स्वायभुव, स्वारोचिप, औत्तमी, 
| तामस, रैवत, चाक्षुष ओर वैवस्वत हैं, तथा ये स्वायभुव आदि मनु कहे जाते 
| है ( मनु १ ६२, ६३ ) । इनमेंसे छ मन्‌ हो चुके और आजकल सातवाँ अर्थात्‌ 
| वैवस्व॒त मनु चल रहा है। इसके समाप्त होनेपर आगे सात मनु आवेगे ( भाग 

| ८ १३ ७ ), उनको सार्वाण मनु कहते है, उनके नाम है - सार्वाण, दक्षसावर्णि, 
| ब्रह्मसार्वाण, धर्मसावर्णि, रुद्रसावर्णि, दैवसावरणि और इद्रसावणि (विष्णु ३ २, 

| भाग ८ १३, हरिवश १ ७ )। इस प्रकार प्रत्येक मनुके सात सात होनेपर 
| इस वातका कोई कारण नहीं बतलाया जा सकता, कि किसीभी वर्गके 'पहलेके” 
| अर्थात्‌ पहले चारही भीतामें क्यो विवक्षित हो ? ब्रह्माड-पुराणमें (४ १ ) 

| कथा है, कि सावर्णि मनुओमेंसे पहले मनुको छोडकर अगले चार अर्थात्‌ -दक्ष-, 

| ब्रह्म- धर्म- और रुद्रसावणि एकही समयमें उत्पन्न हुए, और इसी “आधोरद 

| कुछ लोग कहते है, कि, ये चार सावणि मनुही गीतामे विवक्षित है। कितु इस- 
| पर दूसरा जाक्षेप यह है, कि ये सब सावणि मनु भविष्यमें होनेवाले है, इस कारण 


| / जिनसे इस छोकमें यह भ्रजां हुई” यह भूतकालूदर्शक अगला 
गो 55 भू चाक्य भावी 


७७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञास््र 


| सार्वाण मनुओको लागू नहीं हो सकता । इसी प्रकार “ पहलेके चार * शब्दोका 
| सबंध मन पदसे जोड देना ठीक नही है । अतएवं कहना पडता है, कि “ पहलेके 
| चार * ये दोनो शब्द स्वतत् रीतिसे प्राचीन कालके किन्ही चार ऋषियों अथवा 
| पुरुषोका बोघ कराते हैं। और ऐसा मान लेनेसे यह प्रश्न सहजही होता है, कि 
| ये पहलेके चार ऋषि या पुरुष कौन है ? जिन टीकाकारोंने इस इलोकका ऐसा 
| अर्थ किया है, उनके मतमें सनक, सनद, सनातन और सनत्कुमार ( भाग ३ 
| १२ ४ ) येही वे चार ऋषि है। कितु इस अर्थपर आक्षेप यह है, कि यद्यपि ये 
| चारो ऋषि ब्रह्माके मानसपुत्र हैं, तथापि ये सभी जन्मसेही सन्यासी होनेके 
| कारण प्रजावृद्धि नही करते थे, इससे ब्रह्मा इनपर कृद्ध हो गये थे ( भाग ३ 
| १२, विष्णु १ ७ ) | अर्थात्‌ जिनसे इस लोकमें यह प्रजा हुई” -- “ येपा लोक 
| इमा प्रजा ” यह वाक्य इन चार ऋषियोको विलकुलही उपयुक्त नही होता। 
| इसके अतिरिक्त पुराणोमें यद्यपि यह वर्णन है, कि ये ऋषि चार थे, तथापि 
| भारतके नारायणीय अर्थात्‌ भागवत धममंमें कहा है, कि इन चारोमें सन, कपिल 
| और सनत्सुजातको मिला लेनेसे जो सात ऋषि होते हैं, वे सातो ब्रह्माके मानस- 
| पुत्न हैं और पहलेसेही वे निवृत्ति-धर्मके थे (मभा शा ३४० ६७, ६८)। इस 
| भ्रकार सनक आदि ऋषियोको सात मान लेनेसे कोई कारण नही दीख पडता, 
| कि उनमेंसे चारही यहाँ क्यो लिये जायें । फिर ' पहलेके चार ' हैं कौन ? हमारे 
| मतमें इस प्रश्नका उत्तर नारायणीय अथवा भावगत धर्मकी पौराणिक कथाओंसेही 
| दिया जाना चाहिये। क्योकि यह निविवाद है, कि गीतामें भागवत धर्महीका 
| प्रतिपादन किया गया है । अब यदि यह देखे, कि भागवत धर्ममें सृष्टिकी उत्पत्तिकी 
| कल्पना किस प्रकारकी थी, तो पता लगेगा, कि मरीचि आदि सात ऋषियोंके 
| पहले वासुदेव ( आत्मा ), सकर्षण ( जीव ), प्रझ्मम्त ( मत ), और अनिरुद्ध 
| ( अहकार ) ये चार मूत्तियाँ उत्पन्न हो गई थी, और कहा है, कि आगे इनमेंसे 
| पिछले अनिरुद्धसे अर्थात्‌ ब्रह्मदेवसे मरीचि आदि पुत्र उत्पन्न हुए (मभा शा 
| ३३९ ३४-४०, ६०-७२, ३४० २७-३१) । वासुदेव, सकषण, प्रदयुम्त और 
| अनिरुद्ध इन्ही चार मूतियोको चतुर्व्यूह' कहते है और भागवत धर्मके एक 
| पथका मत है, कि ये चारो मूर्तियाँ स्वतत्न थी, तथा दूसरे कुछ लोग इनमेंसे तीव 
| अथवा दोकोही प्रधान मानते है। कितु भगवद्गीताको ये कल्पनाएँ मान्य नहीं 
| है, और हमने गीतारहस्य प्र ८, प्‌ १९६ और परि ५३९-५४० में दिखलाया 
| है, कि गीता एकव्यूह-पथकी है, अर्थात्‌ एकही परमेश्वरसे चतुर्व्यूह आदि सब 
| कुछकी उत्पत्ति मानती है। अत व्यूहात्मक वासुदेव आदि मूर्तियोको स्वतत्न ने 
| मानकर इस इलोकमें दर्शाया है, कि ये चारो व्यूह एकही परमेश्वर अर्थात्‌ 
| स्वेव्यापी वासुदेवके (गीता ७ १९ ) 'भाव' है। इस दृष्टिसे देखनेपर विदित 
| होगा, कि भागवत धर्मके अनुसार “ पहलेके चार ” इन शब्दोका उपयोग वासुदेव 


दसवॉ अध्याय छ्फर्‌ 


१६ एतां विभूर्ति योग च मम यो वत्ति तत््वतः। 
सो5विकम्पेन योगेन युज्यते नात्र सेशयः ॥ ७॥ 
अहंँ सर्वस्य प्रभवों मत्तः सब प्रवतेते । 
शति मत्वा सजन्ते मां दुधा सावसमन्विताः ) ८ ॥ 
मच्ित्ता मद्नतप्राणा वोधयन्तः परस्परम्‌ । 
कथयन्तश्न मां नित्य तृष्यन्ति च रमन्ति च॥ ९ ॥ 
हेपां सततयुक्तानां भजतां प्रीतिपूर्वकम्‌ । 
दद्ामि बुद्धियोगँ ते येन मासुपयान्ति ते॥ १०॥ 
तेपामैवानुकम्पार्थमहमज्ञानर्ज तमः । 
नाशयाम्यात्मभ्षावस्थो ज्ञानदीपेन भास्वता॥ ११ ॥ 


| आदि घवुर्व्यूहके छिये किया गया है, कि जो सप्तपियोंके पूर्व उत्पन्न हुए थे । 
| भारतमेंही लिखा है, कि भागवत ध्मके चतुर्व्यूह आदि भेद पहलेसेही प्रचल्ति 
| थे (मभा शा ३४८ ५७) । यह कल्पना कुछ हमारीही नई नही है। साराण, 
| भारतास्तगत नारायणीयाख्यानके अनुसार हमने इस श्छोकका अर्थ यो रूगाया 
| है - सात महपि ' अर्थात्‌ मरीचि आदि, “ पहलेके चार अर्थात्‌ वासुदेव आदि 
| घतुब्यूंहर, और मनु! अर्थात्‌ जो उस समयसे पहले हो चुके थे और वर्तमान, सब 
| मिदा कर स्वायभूव आदि सात मनु। अनिरूद्ध अर्थात्‌ अहकार आदि चार 
| मूत्तियोंकों परमेश्वरके पुत्न माननेकी कल्पना भारतके अन्य स्थानोमेमी पाई 
| जाती है ( मा शा ३११ ७, ८ )। परमेश्वरके भावोका वर्णन हो चुका, अब 
| बत्ताणते हू, कि इन्हे जानकर उपासना करनेसे क्या फल मिलता है -] 

(७) जो मेरी एस विभूति अर्थात्‌ विस्तारके, भौर योग अर्थात्‌ इस विस्तार 
शझरनेकी युगित या सामध्यंक्र तत्वकों जानता है, उसे निस्मदेह स्थिर (कर्मे-)योग 
प्राप्त होता है। (८) यह जानकर, कि में सवा उत्त्तिस्थान हूँ, और मुझसे 
सब कस्तुओगी प्रवृत्ति शोती है, शानी पुरपष नावयुवत होते हुए मुझको भजते रहते 
६॥ (५९) (वे) मून्तमे मन जमाकर और प्राणोकों ल्माझर, परस्पर बोध करते 
एए एय मेसे बणाएँ महते (०, ( उसीमे ) सदा सपुष्द जौर रममाण रहने हैं। 
(१०) इस प्रहार सर्देव युयते होहझर अर्थात्‌ समाधानसे जह कर जो लोव में 
प्रीवषुदक नजते है, उनयो सही ऐसो (समत्व-)बुद्धिया योव देता हैं, थि सिससे 
ये मु्त शा लेद। १११) और उनपर जअनुप्रट बसनेके ल्यिही में उनके आात्ममाव 
धार्मप्‌ शायरघोें पैंदरर वेजरदी भानदोपमे ( उसके मनके ) अतानमूरक 
संधरारर गाग पा हें। 


७७२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


अज्जुन उवाच | 

8३ परं ब्रह्म परं धाम पवित्र परम भवान | 
पुरुष शाश्वत दिव्यमादिदेवमर्ज विभुम्‌॥ १२॥ 
आहुस्त्वाम्पयः सर्वे देवर्पिनोरदस्तथा | 
असखितो देवलो व्यासः स्वय॑ चैव त्रवीपे. मे ॥ १३॥ 
सवमेतद्॒त॑ मन्ये यन्‍्मां वदसि केशव । 
न हि ते भगवन्व्याक्ति विदृर्देवा न दानवाः ॥ १४ ॥ 
स्वयमेवात्मनात्मान वेत्थ त्वं पुरुषोत्तम 
भृतभावन भूतेश देवदेव जगत्पते ॥ १५॥ 
ववतुमहँस्यशेषण दिव्या ह्यात्मविभूतया: । 
यामिर्विश्नतिभिलोंकानिमांस्त्व व्याप्य तिष्ठासे॥ १६ ॥ 


|  सातवे अध्यायमे कहा है, कि भिन्न भिन्न देवताओकी श्रद्धाभी पर- 
| श्वरही देता है ( ७ २१ ) | उसी प्रकार अब ऊपरके दसवे श्लोकमेंभी वर्णन 
| है, कि भक्ति-मार्गमें लगे हुए मनृष्यकी समत्व-बुद्धिको उन्नत करनेका कामभी 
| परमेश्वरही करता है, और पहले ( गीता ६ ४४ ) यह जो वर्णन आया है, 
| कि जब मनुष्यके मनमें एक बार कर्मयोगकी जिज्ञासा जागृत हो जाती है, तब 
| कोल्हूमें धरे हुएके समान वह आप-ही-आप पूर्ण सिद्धिकी ओर खीचा चला जाता 
| है, उसके साथ भक्ति-मार्गका यह सिद्धान्त समानार्थक है। ज्ञानकी दृष्टिसे अर्थात्‌ 
| कर्मविपाक-अक्रिस्णके अनुसार कहा जाता है, कि यह कर्तुत्व आत्माकी स्वतत्तासे 
| मिलता है। पर आत्माभी तो परमेश्वरही है, इस कारण भवित-मार्यमें ऐसा 
| वर्णन हुआ करता है कि ये फल अथवा बुद्धि परमेश्वरही प्रत्येक मनुष्यके पूर्व- 
| कर्मोफे अनुसार देता है (गीता ७ २०, गीतार 9 १३, पृ ४२८ )। इस 
| प्रकार भगवानके भक्ति-मार्गका तत्त्व वतला चुकने पर - ] 

अर्जुनने कहा - (१२-१६ ) तुमही परम ब्रह्म, श्रेष्ठ स्थान और परम पवित्र 
वस्तु (हो ), सद ऋणि, ऐसेक्ना दवा नारद, असित्त, देदद और व्यासभी तुमको 
दिव्य एबं शाशठत 3म्प, जोदिएए, अजन्म, सर्वविभु अर्थात्‌ सर्वव्यापी कहते हैं, 
और स्वय तृराी हुसमे वर्तों १हते हो। (१४) हे केशव ! तुम मुझसे यह जो 
कहते हो, उस स'कों मैं सत्य मानता हूँ। हे भगवन्‌ ! तुम्हारी व्यक्ति अर्थात्‌ 
ठ॒म्हारा मूल ठकह/अाका बिदित नहीं और दानवोकों विदित नहीं। (१५) सर्व 
नूतोके उलतक 5, नारे हे पठझ ! हे देवदेव जगत्पते ! हे पुरुषोत्तम ! तुम 
स्वयही जपने आ५७। त्गनोी द। (१६) अत तुम्हारी जो दिव्य विभूतियाँ हैं 


दसवाँ अध्याय ७७३ 


कर्थ विद्याम् योगिंस्त्वाँ सदा परिचिन्तयन | 
केषु केषु च भावेषु चिन्त्नोएईसि भगवन्समया॥ १७॥ 


विस्तरेणात्मनो योग विश्व॒तिं च जनादन। 
भूयः कथय तृपिर्हि श्रण्चतो नास्ति मेउ्तम्‌ ॥ १८ ॥ 


श्रीभगवानुवाच । 


6६ हन्त ते कथयिष्यामि दिव्या ह्यात्मविभूतयः । 
प्राधान्यतः कुरुअ्रेष्ठ नास्त्यन्तो विस्तरस्य मे ॥ १९॥ 


जिन विभूतियोंसे इन सब लोकोको तुम व्याप्तकर रहे हो, उन्हें आप-ही ( कृपा 
कर) मुझे पूर्णतासे बतलावे । (१७) हे योगिन्‌ ! (मुझे यह बतलाइये, कि) सदा 
तुम्हारा चितन करता हुआ मैं तुम्हे कैसे पहचानूं, ओर हे भगवन्‌ ! में किन 
किन पदार्थोमें तुम्हारा चितन करूँ ? (१८) हे जनार्देन ! अपनी विभूति और योग 
मुझे फिर विस्तारसे बतलाओ, क्योकि अमृततुल्य ( तुम्हारे इस भाषणकों ) 
सुनते सुनते मेरी तृप्ति नही होती । 


|... [ विभूति और योग, ये दोनो शब्द इसी अध्यायके सातवे श्लोकमें आये 
| हैं। और यहाँ अर्जुनने उन्हीको दुहरा दिया है। योग” शब्दका अर्थ पहले 
| ( ता ७ २५ ) दिया जा चुका है, उसे देखो । भगवानकी विभूतियोको अर्जुन 
| इसलिये नही पूछता, कि भिन्न भिन्न विभूतियोका ध्यान देवता समझ कर किया 
| जावे, कितु सत्नहवे श्लोकके इस कथनको स्मरण रखना चाहिये, कि उक्त 
| विभूतियोमें सर्वव्यापी परमेश्वरकीही भावना रखनेके लिये पूछता है। क्योकि 
| भगवान्‌ यह पहलेही बतला चुके हैं (गीता ७ २०-२५, ९ २२-२८ ), कि 
| एकद्ठी परमेश्वरकों सब स्थानोमें विद्यमान जानना एक बात है, और परमेश्वरकी 
| भिन्न-भिन्न विभूतियोको भिन्न-भिन्न देवता मानना दूसरी वात है, इन दोनोमें 
| भक्ति-मार्गकी दृष्टिसे महान्‌ अतर है। ] 


श्रीभगवानने कहा - (१९) अच्छा, तो अब है कुरुश्नेष्ठ / अपनी दिव्य 
विभूतियोमेसे तुम्हे मुख्य मुख्य बतलाता हूँ, क्योकि मेरे विस्तारका अत नही है। 
| [ इस विभूति-वर्णनके समानही महाभारतके अनुशासनपव॑में ( अनु १४ 
| ३१११-३३१) और अनुगीतामें ( अश्व ४३, ४४ ) परमेश्वरके रूपका वर्णन 
| है। परतु गीताका वर्णन उसकीः अपेक्षा अधिक सरस है, इस कारण उसीकी 
| पुनरक्ति और स्थलोमेंमी मिलती है। उदाहरणार्थ, भागदत-पुराणके एकादश 
| स्कधके सोलहवे अध्यायमें इसी प्रकारका विभूति-वर्णन भगवानने उद्धवको 


७७० गीतारहस्य अथवा करमयोगश्ञारत्र 


अहमात्मा गरुडाकेश सर्वेमृताशयस्थितः । 
अहमादिश्व मध्य च भूतानामन्त एव च ॥ २० ॥ 
आदित्यानामहं विष्णुज्यातपां रविरंशुमान | 
मरीचिर्मरुतामस्मि नक्षत्राणामहं शजश्शी ॥ २१ ॥ 
बेदानां सामवेदोडस्मि देवानासास्मि चासवः । 
इन्द्रियाणां मनश्धास्मि भूतानामस्मि चेतना ॥ २२॥ 


| समझाया है, और वही (भाग ११ १६ ६-८) प्रारभमें कह दिया है, कि यह 
| वर्णन गीताके इस अध्यायवाले वर्णनके अनुसार है। ] 
(२०) हे गुडाकेश ! सव भूतोंके भीतर रहनेवाला आत्मा मैं हूँ, और (सब ) 
भूतोका आदि, मध्य और अतन्ी में हूँ। (२१) ( बारह ) आदित्योमेंसे विष्णु मैं 
हूँ, तेजस्वियोमें किरणमाली सूर्य, ( सात अथवा उनचास ) मझुतोमें मरीचि और 
नक्षत्रोमें चद्रमा मैं हैँ। ( २२ ) मैं वेदोमें सामवेद हूँ, देवताओमें इद्र हें, और 
इद्रियोमें मन हूँ, भूतोममोें चेतना अर्थात्‌ प्राणकी चलन-शक्ति मे हूँ । 
| | यहाँ वर्णन है, कि मै वेदोर्में सामवेद हूँ, अर्थात्‌ सामवेद मुख्य है, ठीक 
| ऐसाही महाभारतके अनुशासनपर्वमेंभी (१४ ३१७ ) “ सामवेदश्च वेदाना 
| यजुषा शतरुद्वियम्‌ ” कहा है। पर अनुगीतामें “ कार सर्ववेदाना० ” (अश्व 
| ४४ ६ ) इस प्रकार सब वेदोमें ३४कारकोही श्रेष्ठता दी है, तथा गरीतामेंभी 
| (गीता ७ ८ ) पहले “प्रणव सर्ववेदेषु ” कहा है। ऐसेही गीता ९,१४७ 
| ४ ऋक्सामयजुरेव च ” इस वाक्यमें सामवेदकी अपेक्षा ऋग्वेदको अग्रस्थान 
| दिया गया है और साधारण लोगोकी समझभी ऐसीही है। इन परस्पर-विरोधी 
| वर्णनोपर कुछ लोगोंने अपनी कल्पनाओको खूप सरपट दौडाया है। छादोग्य 
| उपनिषदरमें >कारहीका नाम 'उद्गीथ' है, और लिखा है, कि यह उद्गीथ साम- 
| बेदका सार है और सामवेद ऋग्वेदका सार है” (छा ११ २)। इस विषयके 
| भिन्न भिन्न उक्त विधानोका मेल छादोग्यके इस वाक्यसे, सब वेदोमें कौन वेद 
| श्रेष्ठ है, हो सकता है। क्योकि सामवेदके मत्रभी मूल ऋशग्वेदसेही लिये गये हैं । 
| पर इतनेसे सतुष्ट न हो कर कुछ लोग कहते है, कि गीतामें सामवेदकों यहाँ पर 
| जो प्रधानता दी गयी है, उसका कुछ-न-कुछ गूढ कारण होना चाहिये । बद्यपि 
| छादोग्य उपनिषदममंं सामवेदको प्रधानता दी है, तथापि मनुने कहा है, कि 
| “ सामवेदकी ध्वनि अशुचि है” (मनु ४ १२४) । अत एकने अनुमान किया 
| है, कि सामवेदको प्रधानता देनेवाली गीता मनुसे पहलेकी होगी, ओर दूसरा 
| कहता है, कि गीता बनानेवाला सामवेदी होगा, इसीसे उसने यहाँपर सामवेदकी 
| प्रधानता दी होगी। परतु हमारी समझनमें “में वेदोमें सामवेद हूँ" इसकी 


दूसवाँ अध्याय ज्ज्प 


रुद्राणां शंकरश्ास्मि वित्तेशो यक्षरक्षसाम्‌ । 
बस्नां पावकश्चास्मि मेरः शिखरिणामहम्‌ ॥ २३ ॥ 


पुरोधसां च मुख्य मां विद्धि पार्थ घदस्पतिम्‌ । 
सेनानीनाम्े स्कन्‍्दः सरसामास्मि सागर: ॥ २४॥ 


महर्पीणां भुगुरदं गिरामस्म्येकमक्षरम्‌ । 

यज्ञानां जपयज्ञो5स्मि स्थावराणां हिमालयः॥ २५॥ 
अशभ्वत्यः सर्वेवृक्षाणां देवर्षीणाँ च नारदः। 

गन्धवांणां चित्ररथः सिद्धानां कपिलो मुनिः॥ २६॥ 


| उपपत्ति लंगानेके लिये इतनी दूर जानेकी आवश्यकता नहीं है। भक्ति-मार्ममें 
| परमेश्वरवी गानयुक्‍त स्तुतिकों सर्देव प्रधानता दी जाती है। उदाहरणार्थ 
| वारायणीय धर्ममे नारदने भगवानका वर्णन किया है, कि “ वेदेषु सपुराणेपु 
| सागोपागेपु गीयरो ” ( सभा शा ३३४ २६ ), और बसु राजा ' “जप्यं 
| जगौ / - जप्य गाता था (णा ३३७ २७,, ३२८२ ७०, ८१)-इस प्रकार गे 
| धातुकाही प्रयोग फिर फिया गया है | अतएव भवनित-अ्रधान घ्मेमें, यज्षयाग आदि 
| कियात्मक वेदोकी अपेक्षा, गान-प्रधान वेद अर्थात्‌ सामवेदको अधिक महत्त्व 
| दिया गया हो, तो उसमें कोई आश्चर्य नही, और “ मै वेदोमें सामवेद हूँ ” 
| एस पैथनवाग हमारे मतमें सीधा और सदज कारण यहां है। | 
(२३१) (ग्यारह) रुद्रोमें शकर मे हैं, यक्ष और राक्षसोमे कुबेर में हैं, (आठ) 
पगुओगें पावपः में हे, (और सात ) पर्व॑तोमे मेरु में हें। (३४) है पार्थ । 
पुरोद्ितोमें श॒ुस्य, चुहस्पति मुझयों सम । में सेनानायकोमें स्कद (कारतिकेय), और 
जझाश्तयोमें समुद्र हूँ। ( २५ ) महपियोमें भृनु हूँ, वाणीमें एकाक्षर अर्थात्‌ “कार 
में हूं। यशो्सें जप-यज्ञ में हूँ; स्थावर अर्थात्‌ स्थिर पदा्ोंमें हिमालय में हूँ 
| [  बजोम सपन्यक् में हैं” यह वाद्य महत््यवा है। जनुगीतामें ( मभा 
| झर३१ ४४ ८ )मगए है, वि / बचाना हृतमृततममु ” अर्थात्‌ यम्ोमें ( अग्निमें ) 
| हसि समपेण परफे सिर्ध होठेवाश यज्ञ उत्तम है, और चैंदिक फर्मकाडवाणोका 
| पद्दी सत १ै। पर भक्ति-मार्मेमे एघियेंशणी अपेक्षा माम-यज्ञ या जप-यत्क) 
| पिरेष सहर्य है, श्सीरे गीसामें /शश्ानों जपम्जोडईस्मि ” कटा है। मनुनेभी 
| एफ रथागपर [ मनु २ ८७ ) गहा है, णि “तौर यू पहें था न फरे, 
| पैड एपरेएे द्ाह्मण र्पिद्ठ पाया है4 / भागवतमें “ यश्ना प्रह्मममोह ” 
[पाठ 2ै।] 


६5६) में घर एडे अश्पपम पार्तर्‌ पीषट, और देवपियारे मै नारद हैं, गधवॉन 


जद गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


उच्चैःअवसमःवानां विद्धि मामसतोकूवम । 
ऐरावतं गजेन्द्राणां नराणां च नराधिपम्‌ ॥ २७॥ 


आयुषधानामहंँ व घेनुनामस्मि कामशुक्‌ | 
पजनश्थधास्मि कन्दपेः सर्पाणामस्मि वास॒ुकिः ॥ २८ ॥ 


अनन्तश्धास्मि नागानां वरुणो याद्सामहम्‌ । 
पिठृणामर्यमा चास्मि यमः संयमतामहम्‌ ॥ २९ ॥ 
छ 


प्रह्मद्थ्रास्मि दैत्यानां काछः कलयतामहम्‌ | 
स्गाणां च मसगेन्द्रोषह वेनतेयश्व पक्षिणाम्‌ ॥ ३०॥ 


पवनः पवतामस्मि रामः शस्त्रम्नतामहम्‌ । 
झषाणां मकरथ्धास्मि स्लोतसामस्मि जाह्नवी ॥ ३१ ॥ 


चित्तरथ, और सिद्धोमें कपिल मुनि हैँ। ( २७ ) घोडोमें, अमृतमथनके समय 
निकला हुआ, उच्चै श्रवा मुझे समझ | मेँ ग्जेंद्रोमें ऐरवत, और मनुष्योगें राजा 
हैं। ( २८ ) मैं आयुधोमें वत्न, गौओमें कामधेनु, और प्रजा उत्पन्न करनेवाला 
काम हूँ, सर्पोर्मे वासुकि मैं हूँ । ( २९ ) नागोमे अनत मै हूँ, यादस्‌ अर्थात्‌ जलचर 
प्राणियोमें वरुण, और पितरोमें अर्यमा मैं हूँ, में नियमन करनेवालोमें यम हूँ । 
| [ वासुकि > सर्पोका राजा और अनत - 'शेष' ये अर्थ तिश्चित है, और 
| अमरकोश तथा महाभारममेंभो ये अर्थ दिये गये हूँ ( ममा आदि ३५०३९ 
| ३९ ) । परतु निश्चयपूर्वक नहीं बतलाया जा सकता, कि नाग और सर्पमें क्या 
| भेद है। महाभारतके अस्ति उपाख्यानमें इन शब्दोका प्रयोग समानार्थकही 
| है! तथापि जान पडता है, कि यहांपर सर्प और नग शब्दीसे सर्पके साधारण 
| बर्गकी दो भिन्न-भिन्न जातियाँ विवक्षित हैँ । श्रीधर-ठीकामे सर्पको विषैद्ा और 
! न्ञागको विषहीन कहा है, एवं रामानुज-भाष्यमें सर्पको एक सिरवाला और 
| न्ञागको अनेक सिरोवाला कहा है। परतु ये दोनो भेद ठीक नही जेंचते। वयोकि 
| कुछ स्थलोपर नागोंकेही प्रमुख कुल बतलाते हुए उनमें अतत और वासुकिको 
| पहले गिनाया है, और वर्णन किया है, कि दोनाभी अनेक दिरोवाले एव 
। निपघर है, कितु अनत है अग्निवर्णा और वासुक्रि है पीछा।। भागवतका 
| पाठ गीताके समानही है। ] 
( ६० ) दैत्योमें प्रत्हाद मैं हूँ, में असनेवालोमें काछ, पशुओमे मूयेन्द्र अर्थात्‌ सिह, 
और पक्षियोमें गरुड हूँ । ( ३१ ) मैं वेगवानोमें वायु हूँ, मे शस्त्रघारियोम राम॑, 
मछलियोमें मगर, और नदियोमें भागीरथी हूँ। 


दसवॉ अध्याय ७७ 


सर्माणामादिरिन्तश्व॒ मध्य चैवाहमजुन | 
अध्यात्मविद्या वियानां वादः प्रददत्तामहम ॥ ३२ ॥ 


अक्षराणामकारो5स्मि हन्द्रः सामासिकस्य च। 
अहमेवाक्षयः कालो धाता5ह विश्वतोमुख+ ॥ २३॥ 


सत्युः सवेहरख्धाहमुदक्लवश्थ सविष्यताम्‌ | 
कीर्ति: श्रीगौक्च नारीणां स्घ॒तिर्मेधा घृतिः क्षमा ॥ २४ ॥ 


ब॒हत्साम तथा साम्नां गायत्री छन्‍्द्सामहम्‌ । 
मासानां मार्गशीर्षो५हमुत्‌नां कुसुमाकरः ॥ ३५॥ 


(३२ ) हे अर्जुन! सृष्टिमान्नका आदि, अन्त और मध्यभी में हूँ, 
विद्याआओमें अध्यात्मविद्या, और वाद करनेवालोका वाद मै हूँ । 
| [ पीछे २० वे श्लोकमें बतला दिया है, कि सचेतन भूतोका आदि, मध्य 
| और अत मैं हूँ, तथा अब कहते है, कि सब चराचर सृष्टिका आदि, मध्य और 
| अत मेँ हूँ, यही भेद है। | 
(३३ ) मै अक्षरोमें अकार, और समासोमें ( उभयपदप्रधान ) हद हूँ, ( निमेष, 
मुहूर्त आदि ) अक्षय काल मैही हूँ और सर्वतोमुख अर्थात्‌ चारो ओरसे मुखोवाला 
धाता याने ब्रह्मा मै हैँ, ( ३४ ) सबको क्षय करनेवाली मृत्यु, और आगे जन्म 
लेनेवालोका उत्पत्तिस्थान म॑ हूँ, स्त्रियोमें कीति, श्री और वाणी, स्मृति, भेधा, 
धति, तथा क्षमा में हूँ। 
| [ कीर्ति, श्री, वाणी इत्यादि शब्दोंसेही देवियाँ, विवक्षित है। महाभारतमें 
| ( आदि ६६ १३, १४ ) वर्णव है, कि इनमेंसे वाणी और क्षमाकों छोड 
| शेष पाँच और दूसरी पाँच ( पुष्ठि, श्रद्धा, क्रिया, लज्जा और मति ) दोनो 
| मिलकर कुल दशो दक्षकी कन्याएँ है, और धर्मके साथ व्याही जानेके कारण 
| उन्हे धर्मपत्नी कहते हैं। | 
( ३५ ) साम अर्थात्‌ गानेके योग्य वैदिक स्तोत्नोमें वृहत्साम, ( और ) छदोमें 
गायत्री छद में हूँ, महीनोमें मार्गशी और ऋतुमोमें वसत में हूँ । 
| [ महीनोमें मार्गशीपको प्रथम स्थान इसलिये दिया गया है, कि उन 
| दिनोमें बारह महीनोको मार्गशीषंसेही गिननेकी रीति थी। जैसे कि आजकल 
| चैत्से है ( मभा अनु १०६, १०९, एवं वाल्मीकिरामायण ३ १६ )। 
| भागवत ११ १६ २७ मेंभी ऐस्राही उल्लेख है। हमने अपने ओरायन' ग्रथमें 
| लिखा है, कि मृगशीर्ष नक्षत्रको अग्रहायणी अथवा वर्षारभका नक्षत्न कहते थे, 
| जब मुृगादि नक्षत्नगणनाका प्रचार था, तब मृगनक्षत्षको प्रथम अग्रस्थान मिला । 


७७८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञासत्र 


धू्त छलयतामस्मि तेजस्तेजास्विनामहम्‌ | 
जयो5स्मि व्यवसायो5स्मि सत्त्वं सत्ववतामहम्‌ ॥ ३६॥ 
वृष्णीनां वासझुदेवों5स्मि पाण्डवानां धनंजयः | 
मसुनीनामप्यहं व्यासः कवीनास॒शना कवि: ॥ ३७॥ 
दण्डो दमयतामास्मि नीतिरास्मि जिगीषताम्‌ | 
मौन चेवास्मि गुद्यानां ज्ञान ज्ञानवतामहम्‌ ॥ ३८ ॥ 
यज्चापि स्वमृतानां बीज तदहमजुन। 
न तद॒स्ति घिना यत्स्यान्मया भूत चराचरम्‌ ॥ २५९ ॥ 
नान्तो5स्ति मम दिव्यानां विभूतीनां परंतप | 
एप तुदेशतः प्रोक्तो विभूतेविस्तरो मया॥ ४०॥ 

१ $ ययह्नभूतिमत्सत्त्वं श्रीमदृजितमेव वा । 
तत्तदेवावगच्छ त्वे मम तेजों5शसम्समवम्‌ ॥ ४१॥ 
अथवा बहुनेंतेन कि ज्ञातेन तवाजुन । 
विष्टभ्याहमिद कृत्स्नमेकांशेन स्थितो जगत्‌ ॥ ४२॥ 

इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुन-सवादे 
विभूतियोगो नाम दशमोष््याय ॥॥१०॥। 





| और उसीसे आगे मार्गशीर्ष महीनेकोभी श्रेष्ठता मिली होगी। इस विषयको 
| यहाँ विस्तारके भयसे अधिक बढाना उचित नही है। ] 

(३६ ) मैं छल्ियोका यूत हूँ, तेजस्वियोका तेज, ( विजयशाली पुरुषोकी ) 
विजय, ( निश्चयी पुरुषोका ) निश्चय और, सत्त्वशीलोका सत्त्व मैं हूँ । ( २७ ) 
मैं यादवोमें वासुदेव, पाडवोमें धनजय, मुनियोमें व्यास, और कवियोमें शुक्राचार्य 
कवि हूँ। ( ३८ ) मैं शासन करनेवालोका दड, जयकी इच्छा करनेवालोकी नीति, 
और गुद्मोमें मौनभी हूँ । ज्ञानियोका ज्ञान में हें । ( ३९ ) इसी प्रकार हे अर्जुन 
सब भूतोका जो कुछ बीज है, वह मैं हूँ, ऐसा कोई चर-अचर भूत नही है, जो भुझे 
छोडे हो । (४० ) हे परतप ! मेरी दिव्य विभूतियोका अत नही है! विभूतियोका 
यह विस्तार मैने ( केवल ) दिग्दर्शनार्थ बतलाया है। 

| [ इस प्रकार मुख्य मुख्य विभूतियाँ ववलाकर, अब इस प्रकरणका 

| उपसहार करते है - ] 

(४१) जो जो वस्तु वैभव, लक्ष्मी, या प्रभावसे युक्त है, उसको तू मेरे 

तेजके अशसे उपजी हुई समझ । (४२ ) अथवा हे अर्जुन ! तुझे इस फँलावको 


दुसवों अध्याय ७७९, 


जानकर करना क्या है? ( सक्षेपमें बतलाये देता हूँ, कि ) मैं अपने एक (ही ) 
अशसे इस सारे जगतको व्याप्त कर रहा हूँ। 
| [ अतका एलोक पुरुषसूक्तकी इस ऋचाके आधारपर कहा गया है - 
| “पादो5स्यथ विश्वा भूतानि त्िपादस्यामृत दिवि/ (ऋ १० ९० ३), 
| और यह मत्र छादोग्य उपनिषदर्मेभी (छा ३, १२ ६) है। अश' शब्दके 
| अर्थका स्पष्टीकरण गीतारहस्यके नवे प्रकरणके अतमें (प २४७, २४८ ) 
| किया गया है। प्रकट है, कि जब भगवान्‌ अपने एकही अशसे इस जगतमें व्याप्त 
| हो गये है, तव इसकी अपेक्षा भगवानकी पूरी महिमा वहुतही अधिक होगी, 
| और उसे बतलानेके हेतुसेही अतिम श्लोक कहा गया है। पुरुषसुक्तमें तो 
| स्पष्टही कह दिया है, कि “ एतावान्‌ अस्य महिमाकतों ज्यायाश्व पूरुष / 
| इतनी इसकी वह महिमा हुई, पुरुष तो इसकी अपेक्षा कही श्रेष्ठ है। ] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्नहा- 
विद्यान्तर्गत योग आर्थात्‌ कर्मयोगशास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके सवादमें, 
विभूतियोग नामक दसवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


७८० गीतारहस्य अथवा कम्मयोगश्गञारत्र 


एकादशोषध्यायः । 


अजुन उवाच | 


मदनुय्॒हाय परम॑ गुद्यमध्यात्मसंज्षितम्‌ | 
यक्त्वयोक्ते वचस्तेन मोहो5य विगतो मम ॥ १ ॥ 
भवाप्ययो हि भूतानां श्रुती विस्तरशो मया। 
त्वत्तः कमलपत्नाक्ष माहात्म्यमपि चाव्ययम्‌ ॥ २॥ 
एकमेतद्रथात्थ त्वमात्मान परमेश्वर | 
द्रष्युमिच्छामि ते रूपमेश्वरं पुरुषोत्तम ॥ २॥ 
मन्यसे यदि तच्छक्यं मया व्रष्ठामेति प्रभो। 
योगेश्वर ततो में त्व॑ दशेयात्मानमव्ययम्‌ ॥ ४ ॥ 


ग्यारहवाँ अध्याय 


[ जब पिछले अध्यायमें भगवानने अपनी विभूतियोका वर्णन किया, तब 
उसे सुनकर अर्जुनको परमेश्वरका वह विश्वरूप देखनेकी इच्छा हुई। भगवानने 
उसे जिस विश्वरूपका दर्शन कराया, उसका वर्णन इस अध्यायमें है। यह वर्णन 
इतना सरस है, कि गीताके उत्तम भागोमें इसकी गिनती होती है और अन्यान्य 
गीताओकी रचना करनेवालोंने इसीका अनुकरण किया है । अर्जुन प्रथम पूछता 
है, कि - ] 

अर्जुनने कहा -( १) मुझपर अनुग्रह करनेके लिये तुमने अध्यात्मसशक जो 
परम गुप्त बात बतलायी, उससे मेरः यह मोह जाता रहा। ( २ ) इसी प्रकार है 
कमलपत्ाक्ष ! भूतोकी उत्पत्ति, छय और, ( तुम्हारा ) अक्षय माहात्म्यभी मेने तुमसे 
विस्तारसहित सुन लिया । (३ ) अब, हे परमेश्वर ! तुमने अपना जैसा वर्णन 
किया है, हे पुरुषोत्तम ! मैँ तुम्हारे उस प्रकारके ईश्वरी स्वरूपको ( प्रत्यक्ष ) 
देखना चाहता हूँ। (४ ) है प्रभो ! यदि तुम समझते हो, कि उस प्रकारका रूप 
मैं देख सकता हूँ, तो हे योगेश्वर ! तुम अपना अव्यय स्वरूप मुझे दिखलाओ ! 

| [ सातवे अध्यायमें ज्ञानविज्ञानके निर्पण आरभकर सातवे और आठवेमे 
| परमेश्वरके अक्षर अथवा अव्यक्त रूपका, तथा नवे एवं दसवेमें अनेक व्यक्त 
| रू का जो ज्ञान वतलाया है, उुसेही अर्जुनने पहले श्छोकमें अध्यात्म कहां 
| है । एक अव्यक्तसे अनेक व्यक्त पदार्थोके निमित होनेका जो वर्णन सातवे 
| (७ ४-१५ ), आठवे ( ८ १६-२१ ), और नवे (९ ४-८ ) अध्यायोर्म 


ग्यारहवों अध्याय ७८९ 


श्रीसगवानुवाच | 
६६ पश््य मे पार्थ रूपाणे शततशो5थ सहस्रद्गाः 
नानाविधानि दिव्यानि नानावणोकृतीनि च॥ ५॥ 
पश्यादित्यान्वसुन्धद्रानश्विनी मरुतस्तथा । 
बहन्यहष्टप्वाणि पश्याश्चर्याणि भारत ॥ ६॥ 


इंहैकस्थ॑ जगर्कृत्स्ने पच्याथ सचराचरम्‌ । 
मम देंहे गुडाकेश यघध्चान्यद्द्रहुमिच्छसि ॥ ७॥ 


| है, वही “ भतोकी उत्पत्ति और छय / इन शब्दोसे दूसरे श्लोकमें अभिप्रेत है। 
| तीसरे श्लोकके दोनो अर्धाशोकों दो भिन्न-भिन्न वाक्य मानकर कुछ लोग उनका 
| ऐसा अर्थ करते है, कि “ हे परमेश्वर ! तुमने अपना जैसा ( स्वरूप-वर्णन किया, 
| वह सत्य है ( अर्थात्‌ में समझ गया ), अब हे पुरुषोत्तम ! ” मै तुम्हारे ईश्वरी 
| स्वरूपको देखना चाहता हूँ।” ( गीता १० १४ )। परतु दोनो पक्तियोको 
| मिलाकर एकही वाक्य मानना ठीक जान पडता है, और परमार्थप्रपा टीकामे 
| ऐसा कियाभी गया है। चौथे श्लोकमे जो योगेश्वर' शब्द है, उसका अर्थ 
| ( योगियोका नही ) ईश्वर है ( १८ ७५ ) । योगका अर्थ (गीता ७ २५, 
| ९ ५) अव्यक्त रूपसे व्यक्त सृष्टि निर्माण करनेको सामथ्य अथवा युक्‍ति 
| पहले की जा चुकी है, अब उस सामय्यंसेही विश्वरूप दिखलाना है, इस कारण 
| यहाँ योगेश्वर! सबोधनका प्रयोग सहेतुक है। | 
श्रीभगवानने कहा - (५) हे पार्थ! भेरे अनेक प्रकारके, अनेक रगोंके 
और आकारोंके ( इन ) सैकडो अथवा हजारो दिव्य रूपोको देख | ( ६ ) थे देख, 
( वारह ) आदित्य, ( आठ ), वसु, ( ग्यारह ) रुद्र, (दो ) अशि्विनीकुमार 
आर ( उनचास ) मरुद्गण | हे भारत ! ये अनक आश्चये देख, कि जो पहले कभी 
ल देखे होगे । 
| [ नारायणीय घध्मेमें वारदकों जो विश्वरूप दिखलाया गया है, उसमें यह 
| विशेष वर्णन है, कि बाई ओर बारह आदित्य, सन्‍्मुख आठ वसु, दाहिनी ओर 
| ग्यारह रुद्र और पिछली ओर दो अश्विनीकुमार थे (शा ३३९ ५०-५२ ) । 
| परतु यही वर्णन सर्वेत्न विवक्षित नहीं दिखाई देता (मभा उ १३० )। 
| आदित्य, वसु, रुद्र, अश्विनीकुमार और मरुद्गण ये वैदिक देवता है, और 
| महाभारतमें ( शा २०८ २३, २४ ) देवताओबके चातुर्वेष्यंका भेद यो बतलाया 
| है, कि इनमेंसे आदित्य क्षत्रिय है, मरुद्गण वैश्य है, और अश्विनीकुमार रुद्र 
| है, शतपथब्राह्मण १४ ४ २ २३ )।] 
( ७ ) है गृडाकेश | मेरी ( इस ) देहमें सब चर-अचर जगतकों आज यहाँपर 
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न तु मां शक्यसे वष्टमनेनेव स्वचक्षपा | 
दिव्य ददामि ते चक्षु- पश्य में योगमैश्वरम्‌ ॥ ८ ॥ 
संजय उवाच | 

६६ ण्वमुक्त्वा ततो राजन महायोगेश्वरी हरिः | 
दर्शायामास पार्थाय परम रूपमेश्वरम्‌ ॥ ९ ॥ 
अनेकवक्त्नयनमनेकाऊछुतद शैनस्‌ । 
अनेकदिव्यामरणं दिव्यानेकोद्यतायुधम्‌ ॥ १०॥ 
विव्यमाल्याम्वरधरं दिव्यगन्धानुलेपनम्‌ । 
सर्वाश्वयेमयं देवमनन्त विश्वतोमुखम्‌ ॥ ११ ॥ 
दिवि स॒र्यसहस्नस्य भर्वेद्यगपद॒त्थिता | 
यदि माः सहश्ी सा स्थाह्तासस्तस्य महात्मन ॥ १२॥ 
तत्रेकस्थं जगत्कृत्स्न॑ प्रविभक्तमनेकधा । 
अपस्यदिववेवस्य शरीरे पाण्डवस्तदा॥ १३ ॥ 
ततः स विस्मयाविष्टो हप्टरोमा घरनंजयः । 
प्रणम्य शिरसा देव कृतांजलिरमापत ॥ १४ ॥ 


एकत्तित देख ले, और दूसराभी जो कुछ ठुझ् देखनेकी छालसा हो, उसेभी उसमें 
देख ले | 
( ८ ) परतु तू अपनी इसी दृष्टिसे मुझे देख न सकेगा, तुझे मैं दिव्य दृष्टि देता 
हैं, ( उससे ) मेरे इस ईश्वरी योग अर्थात्‌ योगसामर्थ्यको देख । 

सजयने कहा -( ९ ) हे राजा घृतराष्ट्र' इस प्रकार कह करके फिर 
योगोंके बडे ईश्वर हरिने अर्जुनको ( अपना ) श्रेष्ठ ईश्वरी रूप अर्थात्‌ 
विश्वरूप दिखलाया। ( १० ) उसके अर्थात्‌ उस विश्वरूपके अनेक मुख और 
नेत्र थे और उसमें अनेक अद्भुत दृश्य दीख पडते थे, ( और ) उसपर अनेक 
प्रकारके दिव्य अलकार थे और उसमें नाना भ्रकारके दिव्य आयुध सज्जित थे ! 
( ११) उस अनत, सर्वतोमुख और सब आश्चयेसि भरे हुए देवताके दिव्य 
सुगधित उबटन लगा हुआ था, और वह दिव्य पुष्प एवं वस्त्र धारण किये हुए 
था। (१२) यदि आकाशममें एक हजार सूर्योकी प्रभा एकसाथ हो, तो वह 
उस महात्माकी क्रातिके समान ( कुछ कुछ ) दीख पडे ! (१३) तब अर्जुनको 
देवधिदेवके इस शरीरमें नाना प्रकारसे बेटा हुआ सारा जगत्‌ एकत्नित दिखाई 
दिया। ( १४ ) फिर आश्चर्यसे चकित होकर उसके शरीरपर रोमाच खडे हो 
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अज्जुन उवाच | 


१६ पश्यामि देवांस्तव देव देहे सर्वास्तथा भूतविशेषसंघान । 
ब्रह्माणमीश कमलासनस्थरूषींश्व सर्वानुरगांश्व दिव्यान्‌॥ १५॥ 
अनेकबाहदरवक्त्रनेत्र पश्यामि त्वां स्वेतोी5नन्तरूपम्‌ । 
नान्‍्त न मध्य न पुनस्तवादिं पश्यामि विश्वेश्वर विश्वरूप॥ १६॥ 
किरीदिन गदिन चक्रिणं च तेजोराशिं सवतो दीतिमन्तम्‌ । 
पश्यामि त्वाँ दुर्निरीक्ष्य समन्तादीप्तानलार्कद्यतिमप्रमेयम्‌ ॥ १७॥ 
त्वमक्षरं परम वेद्ितित्यं त्वमस्य विश्वस्य पर निधानम्‌ । 
त्वमव्ययः शाश्वतधर्मगोप्ता सनातनस्त्व॑ पुरुषो मतो मे ॥ १८ ॥ 
अनाद्मिध्यान्तमनन्तवीयमनन्तबाहई शशिर्यनेत्रम । 
पश्यामि त्वां दीमहडुताशवक्‍्ञ स्वंतेजसा विश्वमिर्दं तपन्‍तम्‌ ॥ १९॥ 
द्ावाप्रथिव्योरिदमन्तर दि व्याप्त त्ववेकेन विशश्व सवोः | 
हृष्टवारुत रूपमु््न तवेद छोकत्रय प्रव्यथित महात्मत्‌ ॥ २० ॥- 


आये, और मस्तक नमाकर नमस्कार करके एवं हाथ जोडकर उस अर्जुनने 
देवतासे कहा - 


अर्जुनने कहा - (१५) है देव! तुम्हारी इस देहमें सब देवताओको 
ओर नाना प्रकारके प्राणियोंके समुदायोको, ऐसेही कमलासनपर बैठे हुए ( सब 
देवताओंके ) स्वामी ब्रह्मदेवको, सब ऋषियोको, और ( वासुकि प्रभुति ) सब 
दिव्य सर्पोकोभी मैं देख रहा हूँ। (१६ ) अनेक बाहु, अनेक उदर, अनेक 
मुख और अनेक नेत्रधारी, अनतरूपी तुम्हीको में चारो आंर देखता हूँ, परतु 
हे विश्वेश्वर विश्वरूप ! तुम्हारा न तो अत, न मध्य या न आदिभी मूझें 
( कही ) दीख पडता है। (१७ ) किरीट, गदा और चक्र घारण करनेवाले, 
चारो ओर प्रभा फैलाये हुए, तेज पुज, दमकते हुए अग्नि और सूर्यके समान 
देदीप्यमानू, आँखोंसे देखनेमेंभी अशक्य और अपरपार ( भरे हुए ) तुम्ही मुझें 
जहाँ-तहाँ दीख पडते हो। ( १८ ) तुम्ही अतिम शेय अक्षर ( बहा ), तुम्ही 
इस विश्वके अतिम आधार, तुम्ही अव्यय और तुम्ही शाश्वत धर्मके रक्षक हो, 
ओर मुझे सनातन पुरुष तुम्ही जान पडते हो। ( १९ ) मे देख रहा हूँ, कि 
जिसके न आदि है, न मध्य या न अत, अनत जिसके वाहु है, चद्र और सूर्य 
जिसके नेत्न हैं, प्रज्वलित अग्नि जिसका मुख है, ऐसे अनत शक्तिमान्‌ तुमही 
अपने तेजसे इस समस्त जगतकों तपा रहे हो। (२० ) क्योकि आकाश और 
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अमी हि त्वां सरसंघा विशान्ति केचिज्ञीताः प्रांजलयो ग़रणन्ति | 
स्वस्तीत्युक्त्वा महर्पिसिद्धसंघाः स्तुवन्ति त्वां स्तुतिनिः पुष्कछामिः॥२१ 


रुद्रादित्या वसवो ये च साध्या विश्वेषश्चिनोी मरुतश्रोष्मपाश्न | 
गन्धवयक्षासरसिद्धसंघा वीक्षेन्ते त्वां विस्मिताश्ेव सर्वे॥ २२॥ 


रूप महत्ते बहुवक्त्नेत्र समहाबाहों बहुबाहरुपादम्‌ । 
बहूदरं बहुदंद्राकरालं दछ्टवा छोकाः प्रव्यायेतास्तथाहम्‌॥ २३॥ 


नमःस्पुशं दीप्तमनेकवर्ण व्यातानन दीप्तविशालनेत्रम्‌ । 
इृष्टवा हि त्वां प्रव्यथितान्तरात्मा घरर्ति न विन्दरामि शर्म च विष्णो ॥२४ 


पृथ्वीके बीचका यह ( सव ) अतर और सभी दिशाएँ अकेले तुम्हीने व्याप्तकर 
डाली है, और हे महात्मन्‌ ! तुम्हारे इस अद्भुत और उग्र रूपको देखकर त्ैलोक्य 
( डरसे ) व्यथित हो रहा है। (२१) यह देखो, देवताओके ये समूह तुममे 
प्रवेश कर रहे है, ( और ) कुछ भयसे हाथ जोडकर प्रार्थना कर रहे हैं, (एवं ) 
/ स्वस्ति, स्वल्ति ” कहकर महरपियों और सिद्धोंके समुदाय अनेक भ्रकारके स्तोत्ोंसे 
तुम्हारी स्तुत्ति कर रहे है। (२२ ) ( ऐसेही ) रुद्र ओर आदित्य, वसु और 
साध्यगण, विश्वेदेव, ( दोनो ) अश्विनीकृमार, मरद्गण, उष्मपा अर्थात्‌ पितर, 
और गधर्व, यक्ष, राक्षस, एव सिद्धोके झुडके झुड सर्वत्न विस्मित होकर तुम्हारी 
ओर देख रहे हैं । 
| [ श्राद्धमें पितरोकों जो अन्न अर्पण किया जाता है, उसे वे तभीतक ग्रहण 
| करते है, जब तक कि वह गरमागरम रहे, इसीसे उनको 'उष्मपा कहते हैँ 
| ( मनु ३े २३७ )। मनुस्मृतिर्में ( ३, ९४-२०० ) इन्हीं पितरोंके सोमसद्‌ 
| भम्निष्वात्त, वहिषदु, सोमपा, हृविष्मानू, आज्यपा और सुकलिन्‌ ये सात 
| प्रकारके गण बतलाये है। आदित्य आदि देवता वैदिक है ( ऊपरका छठा श्लोक 
| देखो ) । वृहदारण्यक उपनिषदर्मे (३ ९ २) यह वर्णन है, कि आठ व 
| ग्यारह रुद्र, वारह आदित्य और इद्र तथा प्रजापतिको मिलाकर हे३ देवता 
| होते है, और महाभारतके आदिपरव अ ६५ एवं ६६में तथा शात्पर्व आ २०८में 
| उनके नाम और उत्पत्ति बतला गयी है। ] 
( २३ ) हे महावाहु ! तुम्हारे इस विराट अनेक मुखोंके, अनेक आँखोंके, अनेक 
भुजाओके, अनेक जघधाओके, अनेक पैरोके, अनेक उदरोंके, और अनेक डाढोंके 
कारण विकराल दिखनेवाले रूपक्गो देखकर सब लोगोको और मुझेभी भय हो रहा 
हैं। ( २४ ) आकाशसे भिडें हुए, प्रकाशमान्‌, अनेक रगोके, जवडे फैाये हुए, 
और वडे चमकीले नेत्नोसे युक्‍त तुमको देखकर अतरात्मा घबडा गया है, इससे हैं 
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दृष्ठाकरालानि च ते मुखानि दृष्वैव कालानलससिभानि। 
विशो न जाने न लभे च शस प्रसीद देवेश जगलिवास॥ २० ॥ 


असी च त्वां धुतराष्ट्रस्य पुत्राः सर्वे संदैवावनिपालसंघैः। 

भीष्मो द्रोणः सूतपुत्रस्तथासी सहास्मदीयैरपि योधसुख्यैः ॥ २६॥ 
वक्‍त्राणि ते त्वरमाणा विशन्ति दृष्ठाकरालानि भयानकानि | 
केचिद्विलभा दशनान्तरेषु सन्दृश्यन्ते चूर्णितेरुत्तमांगेः ॥ २७॥ 
यथा नदीनां चहवो5स्वुवेगाः समुद्रभेचाभिझ्ुखा द्रचन्ति । 

तथा तवामी नरकोकवीरा विशन्ति वक्‍त्राण्यभिविज्वलन्ति ॥ २८ ॥ 
यथा पदीत्त ज्वलनं पतंगा विशन्ति नाशाय सम्द्धवेगाः । 

तथैव नाशाय विशन्ति लोकास्तवापि वक्‍त्राणि सम्द्धवेगाः॥ २० ॥ 
लेलिहासे ग्रसमानः समन्ताल्ोकान्समग्रान्वदनेज्व॑लाज्लिः । 
तेजोभिरापूर्य जगत्समग्न भासस्तवोधाः प्रतपन्ति विष्णो ॥ ३० ॥ 
आख्याहि से को भवानुग्रखपो नमोस्तु ते देववर भप्रसीद । 
विज्ञातुमिच्छामि सवन्तमार्थ न हि भजानामि तब प्रवृत्तिम्‌ ॥ ३१ ॥ 


विष्णो ! मेरा धीरज छूट गया और शातिभी जाती रही ! (२५ ) और यह 
अवस्था हुई है, कि डाढोंसे विकराल तथा भ्रत्ययकालीन अग्नीके समान तुम्हारे 
( इन ) मुखोको देखतेही मुझे [दिशाएँ नही सूझती, और समाधानभी नही होता । 
है जगन्निवास, देवाधिदेव ! प्रसन्न हो जाओ (२६ ) यह देखो, राजाओंके 
झुडासमेत धृतराष्ट्रके सब पुत्र, भीष्म, द्रोण और वह सूतपुत्र ( कर्ण ), हमारी 
ओरकेभी मुख्य मुख्य योद्ाओके साथ, ( २७ ) तुम्हारी विकराल डाढोवाले 
इन अनेक भयकर मुखोमें धडाधड घुस रहे है, और कुछ लोग तो दाँतोमें 
दबकर ऐसे दिखाई दे रहे है, कि उनकी खोपडियाँ चूर हुई है। (२८) 
तुम्हारे अनेक प्रज्वलित मुखेमें मनुष्यलोकके ये वीर वैदेही घुस रहे है, जैसे 
कि नदियोंके बडे बडे प्रवाह सममदकीही ओर चले जाते हैं। (२९ ) जलती 
हुई अग्निर्में मरनेके लिये पतंग जिस प्रकार बडे वेगसे कूदते है, वैसेही तुम्हारे 
भी अनेक जबडोसें मरनेके लिये (ये) लोग बडे वेगसे प्रवेश कर रहे है । 
( २० ) है विष्णो ' चारो ओरसे सव लोगोको अपने प्रज्वलित मुखोंसे निगल- 
कर तुम जीसें चाट रहे हो! ओर तुम्हारी उम्र प्रभाएँ तेजसे समूचे जगतकों 
व्याप्तकर (चारों ओर ) चमक रही है। (३१) मुझे बतलाओ, कि इस उग्र 


५ धारण करनेवाले तुम कौन हो ? हे देव देवश्रेद्ठ ! तुम्हे नमस्कार करता 
गौर ५७० 


७८६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


श्रीभगवानुवाच | 


३६ कालो5स्मि छोकक्षयक्ृत्पवृ द्वो छोकान्लमाहतीमीह भपरवृत्तः | 
ऋतेषपि त्वां न साविष्यन्ति वर्से येववस्थिताः परत्यनीकेषु योधाः॥३२॥ 
, वस्मात्त्व्त्तिष्ट यज्ञो छमस्व जित्वा शामुन्मृक्ष्व राज्य समद्धम्‌ | 
म्येबैंते निहताः पूर्वमेव निमित्तमात्रे भव सव्यसाचिन ॥ ३३॥ 
दोणं च भसीष्म॑ च जयद्रथं च कर्ण तथान्यानपि योधवीरान | 
मया हतांस्त्व॑ जहि मा व्यथिष्टा युध्यस्व जेतासि रणे सपत्नान ॥ २४॥ 


संजय उवाच | 
$$ णएतच्छृउत्वा वचन केशवस्य कृतांजलिवेंपमानः किरीदी । 
नमस्कृत्वा भूय ण्वाह कृष्ण समदहूद सीतमीतः प्रणम्य ॥ ३५ ॥ 


हूँ | प्रसन्न हो जाओ! में जानना चाहता हूँ, कि तुम आदि पुरुष कौन हो * 
क्योकि मैं तुम्हारी इस करनीको ( बिलकुल ) नहीं जानता । 
श्रीभगवानने कहा -( ३२ ) में लोकोका क्षय करनेवाला और बढा हुआ 

'काल' हूँ, लोगोका सहार करने यहाँ आया हूँ । तू न हो, तोभी, अर्थात्‌ तू कुछ करे, 
तोभी, सेनाओमें खडे हुए ये सब योद्धा नष्ट होनेवाले (मरनेवाले) है, (३३) 
अतएव तू उठ, यश प्राप्त कर, और शत्तुओको जीत करके समृद्ध राज्यका उपभोग 
कर । मैने उन्हे पहलेही मार डाला है, ( इसलिये अब ) है सव्यसाची (अर्जुन) 
तू केवल निमित्तके लिये (आगे ) हो! (३४) मैं द्वरोण, भीष्म, जयद्रथ 
और कर्ण तथा ऐसेही अन्यान्य वीर योद्धाओको ( पहलेही ) मार चुका हूँ, 
उन्हे तू मार। घबडाना नही | युद्ध कर ! युद्धमें तू शत्रुओको जीतेगा । 

| [ साराश, जब श्रीकृष्ण सधिके लिये गये थे, तब दुर्योधनको मेलकी 

| कोईभी बात सुनते न देख भीष्मने श्रीकृष्णसे केवक शब्दोमें कहा था, कि 

| 'कालपक्वमिद मन्ये सर्व क्षत्र जनादन” (मभा उ १२७ ३२) -ये क्षव 

| क्षत्रिय कालपक्व हो गये है, उसी कथनका यह प्रत्यक्ष दृश्य श्रीकृष्णने अपने 

| विश्वरूपसे अर्जुनको दिखला दिया है ( उपरके २६-३१ श्लोक देखो ) कम- 

| विपाक-अक्रियाका यह सिद्धान्तभी ३३वे श्लोकमें आ गया है, कि दुष्ठ मनुष्य 

| अपने कमोंसेही मरते है, उनको मारनेवाला तो सिर्फ निमित्त है, इसलिये 

| मारनेवालेको उसका दोष नहीं छगता। | 

सजयने कहा - ( ३५ ) केशवके इस भाषणको सुनकर अर्जुन अन्यन्त भय: 

भीत हो गया, गला रुँधकर, काँपते हुए, हाथ जोड नमस्कार करके उसने श्रीक्षण्णत 


ग्यारहवों अध्याय ज्ट्ज़ 


अर्जुन उवाच | 


स्थाने हपीकेश तब प्रकीत्या जगत्मद्ृष्यत्यनुरज्यत च । 

रक्षांसि भीतानि दिशो द्वन्ति सर्व नमस्यन्ति च सिद्धसंघाः ॥ ३६ ॥ 
कस्माच्च ते न नमेरन्महात्मन्‌ गरीयसे ब्रह्मणोः्प्यादिकर्ने । 

अनन्त पवेश जगन्निवास त्वमक्षरं सदसत्तत्परं यत्‌ ॥ २७॥ 
त्वमादिदेवः पुरुष: पुराणस्त्वमस्य विश्वस्य पर निधानम्‌ । 

वेत्तापसि चेद्य च पर च॒ धाम त्वया तते विश्वमनन्तरूप ॥ २८ ॥ 
वायुर्यमो5ग्निवेरुण: शाशांक प्रजापतिस्त्वे प्रपितामहस् । 

नमो नमस्तेषस्तु सहस्रकृत्वः पुनश्य भुयो5पि नमो नमस्ते॥ २०५॥ 


नम्न होकर फिर कहा - अर्जुनने कहा -(३६) हे हृपीकेश ! (सब ) जगत्‌ 
तुम्हारे ( गृण-) कीर्तेनसे प्रसन्ष होता है, और ( उसमे ) अनुरक्त रहता है, राक्षम 
तुमसे डरकर (दशों ) दिशाओमें भाग जाते है, और सिद्ध पुरुषोके सघ तुम्हीको 
ममस्कार करते हैं, यह ( सव ) उचितही है। ( ३७ ) है महात्मन्‌ ! तुम जहा- 
ऐपकरेभी आदिकारण और उससेभी श्रेष्ठ हो, तुम्हारी बदना वे कसे त करेंगे ? हे 
अ्मत ! हे देव देव | हे जगम्नियास ! सत्‌ और असत्‌ तुम्ही हो, और इन दोनोते, 
परे जो अक्षर है, चहभी सुम्ही हो। 
| [ भीता ७ २४, ८ २० या १५ १६ से दीख पड़ेगा, कि सत्‌ और असत्‌ 
| शब्दोंके अर्थ यहांपर क्रमसे व्यात और अव्यवत अथवा क्षर और अक्षर इन 
| घछ्योफे! अथोशे समान हैं। सतू और असत्से परे जो तत्त्व है, वही अक्षर ब्रह्म 
| ऐै, पसी फारण गीता १३ १२ में स्पष्ट वर्णन है, दि “मेन तो सत्‌ हूँ, और 
| ने अमत्‌ | / सीत्ार्मे अक्षर शब्द कभी प्रकृतिकेलिये और कभी ब्रह्मके लिये 
| उपयुक्त होता है। गीता ५ १९; १३ १२, और १५ १६ की टिप्पणी देखो । | 
( २८ ) सुर श्यदिदेव, (सुम ) पुरातन पुरुष, तुम्ही इस जगत्‌के परण आधार 
है।, सुम ज्ञाता और सेय, तथा तुम क्षेप्टरधान है', और है बनतरुप ! तुम्हीने 
( एस ) विश्यकों दिस्तत क्पया ध्याप्य किया हैं। [ ३९ ) यायू, थम, जग्लि 
प्ररण, घट, प्रशपति अर्पात द्राए), और परदादाभो तुम्ही हो। तुम्ह हजार वार 
मंभरवार है | जोर फिरमों नुस्टोफ़ो समग्र ऐ ! 
| [ श्याम मरीचि आदि सात मानस उत्पन्न हार और मरी 
| परन्णद, धंधा पर्यप्से सब प्रझ उनपर 7ई है [ समा आदि ६० ११), इस- 
| #मे एव मशोदि शाहिशोगी प्राषपती गहने है (शाम ३४०, ६५ ) । श्सोसे 
| 5 वाई एशरयि शध्श अप भास्या जद प्रजापति शस्ते हैं। दइसु महा 


ज्टट गीतारहस्य अथवा कम्मयोगशास्त्र 


नमः पुरस्तादथ पृष्ठतस्ते नमोष्स्वु ते स्वेत णव सर्व । 
अनन्तवीयामितविक्रमस्त्व॑ सर्वे समाप्नीषि ततोंडलि सबेः॥ ४०॥ 
सखेति मत्वा प्रसर्भ यदृक्त हे कृष्ण हे यादव हे सर्खेति। 
अजाबता महिसाने तवेदं मया प्रमादात्मणयेन वापि ॥ ४१ ॥ 
यज्चावहासायमसत्कृतोषसि विहारशय्यासनसोजनेपु | 
एको5यवाप्यच्युत तत्समक्ष तत्क्षामये त्वामहमप्मेयम्‌ ॥ ४२॥ 
पितासि लछोकस्य चराचरस्य त्वमस्य पूज्यश्न गुरुर्गरीयात 

न त्वत्समो5रूत्य्याधिकः कुतो5न्यो लोकत्रयेध्प्यप्रतिमप्रभावः ॥४३ 
ठस्मात्पणम्य प्रणिधाय कार्य प्रसादये त्वामहमीशसीड्यम्‌ । 
पितेव पत्रस्थ सखेव सख्युः प्रियः प्रियायाहासि देव सोहुम्‌ ॥ ४४॥ 


| प्रजापति शब्द एकवचनान्त है, इस कारण प्रजापतिका अर्थ ब्रह्मदेवही अधिक 
| ग्राह्म दीख पडता है । इसके अतिरिक्त ब्रह्मा, मरीचि आदिके पिता अर्थात्‌ सबके 
| पितामह (दादा ) हैं, अत आगेका 'प्रपितामह” ( परदादा ) पदभी आप-ही- 
| आप प्रकट होता है और उसकी सार्थकता व्यक्त हो जाती है। ] 
(४० ) हे सर्वात्मक ! तुम्हे सामनेसे नमस्कार है, पीछेसे नमस्कार है और सभी 
ओरसे तुमको नमस्कार है । तुम्हारा वी अनत है और तुम्हारा पराक्रम अतुल है। 
सवका समापन करनेवाले हो, इसलिये तुम्ही सर्व हो । 
| [ सामनेसे नमस्कार, पीछेसे नमस्कार, ये शब्द परमेश्वरकी सर्वेव्यापकता 
| दिखलाते है । उपनिपदोमों बश्रह्मका ऐसा वर्णन है, कि “ ब्रह्म॑वेद अमृत पुरस्तात्‌ 
| ब्रह्म पश्चात्‌ ब्रह्म दक्षिणतश्चोत्तरेण । अधश्चोध्व॑ च प्रसुत ब्रह्म॑ेवेद विश्वमिद्‌ 
| वरिष्ठम्‌ ” (मु २ २ २११, छा ७ २५ ), उसीके अनुसार भक्ति-मार्गेकी यह 
| नमनात्मक स्तुति है। ] 
(४१ ) तुम्हारी इस महिमाकों विना जाने, मित्र समझकर प्यारसे या भूलसे, 
“ अरे कृष्ण ', “ओ यादव ' ' हे सखा ' इत्यादि जो कुछ मैने अनादरसे कह डाला 
हो, (४२ ) और हे अच्युत ! आहार-विहारमें अथवा सोने-बैठनेमें, अकेलेमे या 
दस मनुप्योके समक्ष, मैने हँसी-दिल्लगीमे तुम्हारा जो अपमान किया हो, उसकेलिये 
मैं तुम अप्रमेय अर्थात्‌ अनतसे प्रार्थना करता हूँ, कि आप मुझे क्षमा करें।( ४३ ) 
इस चराचर जगतके पिता तुम्ही हो, तुम पूज्य हो, और गुरुकेभी गुरु हो ' 
त्ैलोक्यभरमे तुम्हारी वरावरीका कोई नहीं है। फिर हे अतुलप्रभाव ! अधिक 
क्हाँसे होगा ? ( ४४ ) तुम स्तुत्य और समर्थ हो, इसलिये शरीर झुकाकर नमस्कार 
करके में तुमसे प्रार्थना करता हूँ, कि ' प्रसन्न हो जाओ '। जिस प्रकार पिता अपने 
पुत्रके, अथवा सखा अपने सखाके, अपराध क्षमा करता है, उसी प्रकार हे देव ' प्रेमी 


ग्यारहवाँ अध्याय ज्टर 


अद्ृष्टपूर्व हृषितो5स्मि दृछ्टवा सयेन च प्रव्यथित सनो से | 
तंदेव मे दशेय देव रूप प्रसीद दवेश जगजलिवास ॥ ४५॥ 


किरीटिन गढ़िन चक्हस्तमिच्छामि त्वां हछुमह तथैव । 
तेनेव रूपेण चतुर्लुजेन सहस्नवाहो भव विश्वसूते ॥ ४६॥ 


आपको प्रियके अर्थात्‌ अपने प्रेमपात्रके (अर्थात मेरे सब) अपराध क्षमा करने चाहिये। 
| [ कुछ लोग “प्रिय प्रियायाहंसि ” इन शब्दोका “ प्रिय पुरुष जिस 
| प्रकार अपनी प्रिय स्त्रीके ” ऐसा अर्थ करते हैं। परतु हमारे मतमें यह ठीक 
| नही है। क्योकि व्याकरणकी रीतिसे 'प्रियायाहसि के प्रियाया + अहंसि अथवा 
| प्रियायै 4- अहँसि ऐसे पद नहीं किये जा सकते, और उपमाद्योतक 'इव' शब्दभी 
| इस इलोकमें दो वारही आया है। “अत प्रिय प्रियायाईसि / को तीस री उपमा 
| न समझकर उपमेय माननाही अधिक प्रशस्त है। 'पुत्रके' ( पुन्स्य ), सखाके' 
| (सख्यू ), इन दोनों उपमानात्मक पठबचन्‍्त शब्दोके समान आदि उपमेयमेशी 
| प्रियस्थ' (प्रियके) यह पप्ठचन्त पद होता, तो वहुत अच्छा होता। परतु अब 
| ' स्थितस्य गतिश्चिन्तनीया ” इस न्‍्यायके अनुसार यहाँ व्यवहार करना चाहिये । 
| हमारी समझमे यह वात बिलकुल यूक्तिसगत नहीं दीख पडती, कि प्रियस्य' 
| इस पष्ठ्यन्त पुलिग, पदके अभावमे, व्याकरणके विरुद्ध प्रियाया ' यह पष्ठ्यन्त 
| स्त्रीलिंगकका पद किया जावे, और जब वह अर्जूनके लिये लागू न हो सके तब, 
| इव' शब्दको अध्याहार मानकर प्रिय प्रियाया “ - प्रेमी अपनी प्यारी स्लीकें - 
| ऐसी तीसरी उपमा मानी जावे, और वहभी शृगारिक अतएवं अप्रासगिक हो । 
| इसके सिवा एक और वात है, कि पुत्नस्य सस्यू , प्रियाया , इन तीनो पदोके 
| उपमानमें चले जानेसे उपमेयमें पष्ठयन्त पद विलकुलही नहीं रह जाता, और 
| में! अथवा मर्मा पदका फिरभी अध्याहार करना पडता है, एवं इतनी माथा- 
| पच्ची करनेपर उपमान और उपमेयमें जैसे तैसे विभक्तिकी समता हो गई, 
| तोभी दोनोमें लिगकी विषमताका नया दोष बनाही रहता है। दूसरे पक्षमे - 
| अर्थात्‌ प्रियाय +- अहंसि ऐसे व्याकरणकी रीतिसे शुद्ध और सररू पद किये जावे, 
| तो उपमेयमे - जहाँ षष्ठी होनी चाहिये, वहाँ 'प्रियाय' यह चतुर्थी आती है, - 
| बस, इतनाही दोष रहता है और यह दोषभी विशेष महत्त्वका नही है । क्योंकि 
| पष्ठीका अर्थ यहाँ चतुर्थीका-सा है और अन्यत्रभी कई बार ऐसा होता है । पर- 
| मार्यप्रषा टीकामें इस श्छोकका अर्थ वैसाही है, जैसा कि हमने किया है। ] 
(४५) कभी न देखे हुए रूपकों देखकर मुझे हपे हुआ है और भयसे मेरा मन व्याकुलभी 
हो गया है। हे जगन्निवास, देवाधिदेव | प्रसन्न हो जाओ ! और हे देव ! अपना 
वह पहलेका स्वरूप दिखलाओ ॥ (४६) मैं पहलेके समानही किरीट और गदा धारण 
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श्रीमगवानुवाच | 


8६ सया प्रसल्लेन तवाजुनेद रूप परं दर्शितमात्मयोगात्‌ । 
तेजोमय [विश्वमनन्तमार्य यन्मे त्वदन्येन न दृष्ठपूर्तम ॥ ४७॥ 


न वेदयश्ञाध्ययनन दानेने च क्रियाभिन तपोमिसग्रेः । 
एव॑रूपः शक्‍्य अहं इलोके द्रष्ट त्वदन्येन कुरुप्रवीर ॥ ४८॥ 


मा ते व्यथा मा च विमृूहुसावों दृष्टवा रूपं घोरमीटख्यमेदम । 
व्यपेतभीः प्रीतमनाः पुनस्त्व तदेव मे रूपामिद प्रपश्य ॥ ४९ ॥ 


सनय उवाच | 
शत्यजुन वासुदेवस्तथोक्त्वा स्वर रूप दशयामास भूयः | 
आश्वासयामासख च भसीतमेनं भृत्वा पुनः सौम्यवपुर्महात्मा ॥ ५० ॥ 


करनेवाले, हाथमें चक्र लिये हुए तुमको देखना चाहता हूँ, (अतएव) हे सहस्नवाहु, 
विश्वमूति ! उसी चतुर्भुज रूपसे प्रकट हो जाओ । 
श्रीभगवानने कहा -(४७) हे अर्जुन ! (तुझपर) प्रसन्न होकर यह तेजोमय, 
अनत, आद्य, और परम विश्वरूप अपनी योग-सामर्थ्यंसे मैने तुझे दिखलाया है, 
इसे तेरे सिवा और किसीने पहले नहीं देखा है। (४८ ) है कुण्वीरस्रेष्ठ | 
मनृष्यलोकम मेरा इस प्रकारका स्वरूप कोईभी वेदसे, यज्ञोंसे, स्वाध्यायसे, दानसे, 
कर्मोसे, अथवा उग्र तपसे नही देख सकता, कि जिसे तू ने देखा है। (४९) मेरे ऐसे 
घोर रूपको देखकर अपने चित्तमें व्यया न होने दे, और मूढभी मत हो जा। डर 
छोडकर सतुष्ट मनसे मेरे उसी स्वरूपको फिर देख ले। सजयने कहा - (५०) 
इस प्रकार भाषण करके वासुदेवने अर्जुनको फिर अपना ( पहलेका ) स्वरूप 
दिखलाया, और फिर सौम्य रूप धारण करके उस महात्माने डरे हुएं अर्जुतकी 
धीरज बंधाया । 
|. [ गीताके द्वितीय अध्यायके ५ वे से ८ वे, २० वे, २२ वे, २९ वे और 
| ७० वे श्लोक, आठवे अध्यायके ९ वे, १० वे, ११ वे और २८ वे श्लोक, वे 
| अध्यायके २० और २१ वे श्लोक, पन्द्रहवे अध्यायके २ रे से ५ वे और १५ वे 
| श्लोकका छद विश्वरूपवर्णनके उक्त ३६ श्लोकोके छदके समानही है, अर्थात 
| इसके प्रत्येक चरणमे ग्यारह अक्षर है। परतु उनमें गणोका कोई एक नियम 
| नही है, इससे कालिदास प्रभृतिके काव्योंके इद्रवज्ा, उ्पेंद्रवज्मा, उपजाति, 
| दोधक, शालिनी आदि छदोकी चाल पर ये श्लोक नही कहे जा सकते । अर्थात्‌ 
| यह दुतरचना आर्ष याने वेदसहिताके त्िष्टुप्‌ वृत्तके नमूनेपर की गई हैं, हे 
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अज्जुन उवाच | 
दृष्टवेद मानुष रूप तव सोम्य जनादेन । 
इदानीमस्मि संवृत्तः सचताः प्रकृतिं गतः ॥ ५१ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
ह ६ सुदृदशेमिद रूप दृवानासे यन्मस । 
देवा अप्यस्य रूपस्य नित्य दर्शनकांक्षिणः॥ ५२ ॥ 
नाहँ वेदैने तपसा न दानेन न चेज्यया । 
शक्य एवंविधो द्रष्ट दठवानासे मां यथा॥ ५३॥ 
भक्‍्त्या त्वनन्यया शकक्‍्य अहमेवंविधो5जुन । 
ज्ञातुं द॒/ूँ च तच्त्वेन प्रवेूँ च परंतप ॥ ५४ ॥ 
6६ मत्कर्मकृन्मत्परमो मद्धक्तः सेंगवर्जितः । 
निर्वेरः सवेमृतेषु यः स मामेति पाण्डव॥ ५०॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुत-सवादे 
विश्वरूपदर्शन नाम एकादशोष्ध्याय ॥॥११॥ 


| कारण यह सिद्धान्त औरभी सुदुढ हो जाता है, कि गीता बहुत प्राचीन होगी । 
| गीतारहस्य परिशिष्ट प्रकरण पृ ५१७ देखो । ] 
अर्जुनने कहा - (५१) हे जनार्दन | तुम्हारे इस सौम्य और मनुष्यदेहधारी रूपको 
देखकर अब मन ठिकाने आ गया और मैं पहलेकी भाँति सावधान हो गया हूँ । 


श्रीभगवानने कहा - (५२) मेरे जिस रूपको तूने देखा है, उसका दर्शन 
मिलना वहुत कठिन है। देवताभी इस रूपको देखनेकी स्देव इच्छा किये रहते हूँ । 
(५३) जैसा तूने मुझे देखा है, वैसा मुझे वेदोंसे, तपसे, दानसे, अथवा यज्ञसेभी 
(कोई) देख नही सकता। (५४) हे अर्जुन ! केवल अनन्यभक्तिसेही इस प्रकार 
मेरा ज्ञान होता, मुझे देखना, और हे परतप ! मुझमें तत्त्वसे प्रवेश करना सभव है। 
| [ भक्ति करनेसे परमेश्वरका पहले ज्ञान होता है, और अत में” 
| परमेश्वरके साथ उसका तादात्म्य हो जाता है, यही सिद्धान्त पहले ४ 
| श्छोकमें और आगे १८ ५५ श्लोकमें फिर आया है और उसका 
| हमने गीतारहस्यके तेरहवे प्रकरणमें ( पृ ४२८-४२९ ) किया है। अब 
| पूरी गीताके अर्थका सार सक्षेप्में बतलाते है - ] 


(५५) हे पाडव | जो इस बुद्धिसे कर्म करता है, कि सब का 
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परमेश्वरके हैँ, जो मत्परायण और सगविरहित है, और जो सब प्राणियोंके विपयमें 

निर्वेर है, वह मेरा भक्त मुझ्नमे मिल जाता है। 
| [ उक्त एलोकका आशय यह है, कि जगत्‌के सब व्यवहार भगवद्भकतकों 
| परमेश्वरापंण-बुद्धिसि करते चाहिये ( ऊपर ३३ वाँ श्लोक देखो )। अर्थात्‌ 
| उसे सारे व्यवहार इस निरभिमान-वुद्धिसे करने चाहिये, कि जगत्‌के सभी कर्म 
| परमेश्वरके हैं और सच्चा कर्ता और करानेवाला वही है, कितु हमें निमित्त 
| बनाकर वह ये कर्म हमसे करवा रहा है, ऐसा करनेसे वे कर्म शाति अथवा 
| मोक्ष-प्राप्तिमें बाधक नही होते। श्यकरभाप्यमेंभी यही कहा है, कि उक्त श्लोकमें 
| पूरे गीताशास्त्रका तात्पर्य आ गया है। इससे प्रकट है, कि गीताका भक्ति-मार्ग 
| यह नहीं कहता, कि आरामसे “राम राम ” जपा करो, प्रत्युत उसका कथन 
| है, कि उत्कट भक्तिके साथ-ही-साथ उत्साहसे सव निष्काम कर्म करते रहो। 
| सन्‍्यासमार्गवाले कहते है, कि “निर्वेरका अर्थ निष्क्रिय है, परतु वह अर्थ यहाँ 
| विवक्षित नही है, इसी बातकों प्रकट करनेके लिये उसके साथ 'मत्कर्मइत्‌' 
| अर्थात्‌ “सब कर्मोको परमेश्वरके ( अपने नहीं ) समझकर परमेश्वरापण-बुद्धिसे 
| उन्हे करनेवाला ” विशेषण रूगाया गया है। इस विपयका विस्तृत विचार गीता- 
| रहस्यके बारहवे प्रकरणमें (पृ ३९४-४०१ ) किया है। ] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपद्‌मे, ब्रह्म 
विद्यान्तगंत योग - अथवा कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुतके सवादम, 
विश्वरूपदशनयीग नामक ग्यारहवाँ अध्याय समाप्त हुआ। 


बारहवों अध्याय ७९३ 


द्वादशोष्प्यायः । 


अर्जुन उवाच | 
एवं सततयुक्ता ये भक्तार्त्वाँ पर्युपासते । 
ये चाप्यक्षरमब्यक्त तेषां के योगवित्तमा:॥ १॥ : 
श्रीसगवानुवाच | 


8 ६ मय्यावेश्य मनो ये मां नित्ययुक्ता उपासते। 
अद्धया परयोपेतास्ते मे युक्ततमा मताः॥ २॥ 


बारहवों अध्याय 


[ कर्मंयोगकी सिद्धिके लिये सातवे अध्यायमे ज्ञान-विज्ञानके निरूपणका 
आरभ कर आठवेमें अक्षर, अनिर्देश! और अव्यक्त ब्रह्मका स्वरूप बतलाया है, 
और फिर नवे अध्यायमें भक्तिरूप प्रत्यक्ष राजमार्गके निरूपणका प्रारभ करके दसवे 
और ग्यारहवेमें तदतर्गत 'विभूतिवर्णन' एवं विश्वरूपदर्शन ' इन दो उपाख्यानोका 
वर्णन किया है, और ग्यारहवे अध्यायके अतमें साररूपसे अर्जुनको उपदेश किया 
है, कि भक्तिसे एवं नि.सग-बुद्धिसि समस्त कर्म करते रहो । अब इसपर अर्जुनका 
प्रश्न है, कि कर्मयोगकी सिद्धिके लिये सातवे और आठवे अध्यायोमें क्षर-अक्षर- 
विचारपूर्वक परमेश्वरके अव्यक्त रूपकोही श्रेष्ठ सिद्ध करके अव्यक्तकी अथवा 
अक्षरकी उपासना (७ १९, २४, ८, २१ ) बतलाई है, और उपदेश किया है, 
कि युक्तचित्तसे युद्ध कर ( ८ ७ ), एवं नवे अध्यायमे व्यक्त-उपासनारूप प्रत्यक्ष 
घ॒र्म बताकर कहा है, कि परमेश्वरापंण-बुद्धिसे सभी कर्म करने चाहिये (९ २७, 
३४, ११ ५५), तो अब इन दोनोमें श्रेष्ठ मार्ग कौन-सा है, इस प्रश्नमें 
व्यक्तोपासनाका अर्थ भक्ति है। परतु यहाँ भक्तिसे भिन्न भिन्न अनेक उपास्योका 
अर्थ विवक्षित नही है, उपास्य अथवा प्रतीक कोईभी हो, उसमें एकही सर्वव्यापी 
परमेश्वरकी भावना रखकर जो भक्ति की जाती है, वही सच्ची व्यक्त उपासना 
है, और इस अध्यायमें वही उद्दधिष्ट है। | 

अर्जुनने कहा - (१) इस प्रकार सदा युक्‍त अर्थात्‌ योगयुक्त हो कर जो 
भक्‍त तुम्हारी उपासना करते हैँ, और जो अव्यक्त अक्षर अर्थात्‌ ब्रह्मकी उपासना 
करते हैँ, उनमें उत्तम (कर्म-)योगवेत्ता कौन है ? 

श्रीभगवानने कहा - (२) मुझमें मन लगाकर सदा युक्‍तचित्त हो करके, 
परम श्रद्धासे जो मेरी उपासना करते है, वे मेरे मतमें सबसे उत्तम युक्‍त अर्थात्‌ योगी 
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ये त्वक्षरमनिर्देश्यमव्यक्ते पर्युपासंते । 
सर्वेत्रममचिन्त्य च क़ूटस्थमचल् धु म्‌॥ ३॥ 


सकह्नियम्येन्द्रियग्रार्म सर्वत्र समबुद्धयः । 
ते भाप्नुवन्ति मामेव सर्वभूत्तहिंते रताः॥ ४॥ 


क्ेशो+<घिकतरस्तेषामव्यक्तासक्तचेवसाम्‌ । 
अव्यक्ता हि गतिईःखं देहवक्तिरवाप्यते ॥ ५॥ 


ये तु सवीणि कर्माणे माये संन्‍्यस्य मत्पराः | 
अनन्येनेव योगेन मां ध्यायन्त उपासते ॥ ६॥ 


तेषामहई समुद्धतो सत्युसंसारसागरात्‌ । 
मवार्ि न चिरात्पार्थ मय्यावेशितचेतसाम्‌ ॥ ७॥ 


मय्येव मन आधत्स्व मयि चुद्धि निवेशय । 
निवसिष्यासि मय्येव अत ऊर्ध्म न संशयः ॥ ८ ॥ 


हैं (३) परतु जो अनिर्देश्य अर्थात्‌ सबके मूलमें रहनेवाले अचल, प्रत्यक्ष न दिखलाये 
जानेवाले, अव्यक्त, सर्वव्यापी, अचित्य और कूटस्थ अर्थात्‌ नित्य अक्षर भर्थात्‌ 
ब्रह्मकी उपासना (४) सब इद्वियोको रोककर सर्वक्न समन्वुद्धि रखते हुए करते 
हैं, वे सब भूतोंके हितमें निमग्न ( लोगभी ) मुझेही पाते है, (५) (तथापि) उनका 
चित्त अव्यक्तमें आसक्त रहनेके कारण उनको अधिक क्लेश होते है। क्योकि ( व्यक्त 
देहधारी मनुष्यक्रो ) अव्यक्त उपासनाका मार्ग कष्टसे सिद्ध होता है। (६) 
परतु जो मुझमें सब कर्मोका सनन्‍्यास अर्थात्‌ अर्पण करके मत्परायण होते हुए अतन्य- 
योगसे मेरा ध्यान कर मुझे भजते है, (७) हे पार्थ ! भुझमें चित्त लगानेवाले उन 
लोगोका, मैं इस मृत्युग्य ससार-सागरसे बिना विलब किये, उद्धार कर देता हूँ। 
(८) (अतएवं) मुझमेंही मन छगा, मुझमें वुद्धनो स्थिर कर। जिससे तू आगे 
निसदेह मूझमेंही निवास करेगा । 
| [ इसमें भक्तिमार्गकी श्रेप्ठताका प्रतिपादन है। दूसरे श्छोकमें पहले 
| यह सिद्धान्त किया है, कि भगवद्भक्त उत्तम योगी है, फिर तीसरे श्लोकमें 
| पक्षातर-बोधक 'तु' अव्ययका प्रयोग कर, उसमें और चौथे श्लोकमें कहा है, कि 
| अव्यक्तकी उपासना करनेवालेभी मुझेही पाते हैं। परतु इसके सत्य होनेपर- 
| भी पाचवे श्छोकर्में यह वतलाया है, कि अव्यक्त-उपासकोका मार्ग अधिक 
| क्लेशदाथक होता है, छठे और सातबे श्लोकमें वर्णन किया है, कि अव्यक्तकी 
| अपेक्षा व्यक्तकी उपासना सुलभ होती है, और अत्में आठवे श्लोकर्मे उसके 
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३६ अथ चित्त समाधातुँ न शकक्‍्नोषि मायि स्थिरम्‌ । 
अभ्यासयोगेन ततो मार्मिच्छाप्तुं घनंजय ॥ ५॥ 


अभ्यासेष्प्यससथॉ5सि मत्कमंपरमो सव | 
सदर्थमपि करमाणे कुरवेन्लिद्धिमवाप्स्थालि ॥ १०॥ 


अथैतदप्यश्क्तोइसि करते म्योगमाश्रितः । 
सर्वकर्मफलत्यागं ततः कुरु यतात्मवान्‌॥ ११॥ 


अयो हि ज्ञानमभ्यासाज्ञ्ञानाद्धच्ान विशिष्यंते । 
ध्यानात्कमंफलत्यागस्त्यागाच्छान्तिरनन्तरम्‌ ॥ १२५॥ 


| अनुसार व्यवहार करनेका अर्जुनको उपदेश किया है। साराश, ग्यारहवे अध्या- 
| यके अतमें ( गीता ११९ ५५ ) जो उपदेश कर चुके है, यहाँ अर्जुनके प्रश्न करनेपर 
| उसीको दृढ कर दिया है। भक्ति-मार्गेमें सुलभता क्या है ”? - इसका विस्तारपूर्वक 
| विचार गीतारहस्यके तेहरवे प्रकरणमें कर चुके है, इस कारण यहाँ हम उसकी 
| पुनरक्ति नहीं करते । इतनाही कह देते है, कि अव्यक्तकी उपासना कंष्टमय 
| होनेपरभी मोक्षदायकही है, और भकक्‍्ति-मार्गवालोको स्मरण रखना चाहिये, 

| कि भक्ति-मार्गेमेंभी कर्मोको न छोडकर उन्हेही ईश्वरापंणपूवंक अवश्य करना 

| पडता है। और इसी हेतुसे छठे श्लोकमें ही सब कर्मोका सन्‍्यास करके मुझमें 

| ये शब्द रखे गये है। इसका स्पप्ट अर्थ यह है, कि भक्ति-मार्गमेंभी कर्मोको 

| स्वस्पत न छोडे, कितु परमेश्वरमें उन्हे, अर्थात्‌ उनके फलोको, अपेण कर दें। 

| इससे प्रकट होता है, कि भगवानने इस अध्यायके अतमें जिस भक्तिमान्‌ 

| पुए्षको अपना प्यारा वतलाया है, उसेभी इसी अर्थात्‌ निष्काम कर्मयोग-मार्गे- 

| काही समझना चाहिये, स्वरूपत कर्म-सन्यासीको नही। इस प्रकार भक्ति-मार्गकी 

| श्रेष्ठतता और सुलूभता बतला कर अब परमेश्वरकी ऐसी भक्ति करनेके उपाय 

| अथवा साधन बतलाते हुए उनके तारतम्यकाभी अतमें स्पष्टीकरण करते है - ] 

(९) अब (इस प्रकार ) मुझमें भरी भांति चित्तको स्थिर करते तुझसे 

न बन पडे, तो हे घनजय ! अभ्यासकी सहायतासे अर्थात्‌ बार-बार प्रयत्न करके 
५० 'गप्ति कर लेनेकी आशा रख । (१०) यदि अभ्यास करनेमेंभी तू असमर्य हो, 
तो मदर्थे अर्थात्‌ मेरी प्राप्तिके अर्थ ( शास्त्रोर्में वतलाये हुए ज्ञान-ध्यान-भजन-पूजा- 
पाठ आदि ) कर्म करता जा, मदर्थ (ये) कर्म करनेसेभी तू सिद्धि पावेगा । (११) 
परतु यदि इसके करनेमत्री तू असमर्थ हो, तो मृद्योग अर्थात्‌ मर्पणपूर्व योग, याने 
पर्मेगोगपण आश्रय बाएके पतात्मा होकर अर्थात्‌ धीरे धीरे चित्तको रोकता हआ, 
(अतमें ) सब कर्मोके फ्लोका त्याग कर दे। (१२) दे 4 अभ्यासवी अपेक्ता ज्ञान 
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अधिक नजच्छा है, ज्ञानी अपेशा घ्यानफी मोग्यता अधिक है, ध्यानकी अपेक्षा 

कमफाओा त्याग ( स्लेप्ठ है) और (एस कर्मफठके ) त्याग तुरनहीं शाति 

( आाप्त होती है ) 0 । 
| [ गर्मग्रोगकी दृष्टिसे ये एडाफ़ अन्यत महत्ववे हैं । इन ईछोकोर्मे भवित- 
| युक्त कर्मयोंगे सिद्ध होनेके लिये अभ्यास, झाम-भजन आदि साधन बतछावर, 
| इनके और अन्य साधनोंके त्तारतम्थात बिचार करने अत्मे - अर्थात्‌ १२ थे 
| एछोफमें - फर्मफलके त्यागकी, अर्थात्‌ निष्याम कर्मग्रोगकी, श्रेप्ठतता बणित 
| है। निष्काम फर्मबोगकी श्रेप्ठताका यर्णन बुछ यही नहीं है, कितु तीसरे 
| (३ ८), पाँचवे (५ २), छठे (६ ४६) अध्यायोमेंभी यही अर्ये स्पष्ट रीतिसे 
| वर्णित है, और उसके अनुसार फलत्यागरुप कर्मगोगठा आचरण करनेके लियेभी 
| स्थान-स्थानपर अर्जुनकों उपदेश किया है ( गीतार प्र ११, प्‌ ३०९-३१० )। 
| परतु जिनका संप्रदाय गीता-धर्मसे जुदा हैं, उनके रिः्ये यह बात प्रतिकूल है, 
| इसलिये उन्होंने ऊपरक्रे श्लोकोगा और विशेषत्॒बा १२ थे श्लोकके पदोया अर्थ 
| बदलनेका प्रयत्त फ्िया है। निरे शान-मार्गी अर्थात्‌ सास्य-टीकाकारोंकों यह 
| पसंद नहीं है, कि जानकी अपेक्षा कर्मफलऊा त्वाग श्रेष्य बतछाया जाबे, इसलिये 
| उन्होंने कहा है, कि या तो ज्ञान शब्दसे ' पुस्तकोवा ज्ञान ' ठेना चाहिये, अयवा 
| कर्मफलत्यागकी एस प्रशसाकों अयवादात्मक याने कोरी प्रशसा समझनी चाहिये । 
| इसी प्रकार पातजलूयोंगमार्गवालोकों अभ्यासकी अपेक्षा कर्मफ़छत्यागका वडप्पन 
| नहीं सुहाता, और कोरे भवित-मार्गवालोको - अर्थात्‌ जो कहते है, कि भक्तिको 
| छोड दूसरे कोईभी कम न करो, उनको - ध्यानकी अपेक्षा अर्थात्‌ भवितिकी 
| अपेक्षा कर्मफलत्यागकी श्रेप्ठता मान्य नहीं है। वर्तमान समयमे लुप्त-सा हो 
| गया है, पातजलयोग, श्ञान और भक्ति, गीताका भव्तियुक्त कर्म योग-सप्रदाय 
| इन तीनो सप्रदायोंसे भिन्न, है और इसीसे उस सप्रदायका कोई टीकाकारभी 
| नही पाया जाता हैं। अतएवं आजकल गीतापर जितनी टीकाएं पाई जाती हैँ, 
| उनमें कर्मफलत्यागकी श्रेष्ठता अर्थवादात्मक समझी गई है। परतु हमारी रायमें 
| यह भूल है। गीतामें निष्काम कर्म योगकोही प्रतिपाद्य मान छेनेसे इस एलोकके 
| अर्थके विपयमें कोईभी अडचन नहीं रहती। यदि मान लिया जाय, कि कर्म 
| छोडनेसे निर्वाह नही होता, निप्काम कर्म करनाही चाहिये, तो स्वरूपत' कर्मोको 
| त्यागनेवाला ज्ञान-मार्गे कर्मयोगसे हलूका जेंचने लगता है, और इद्वियोकी कोरी 
| कसरत करनेवाला पातजलयोग, अथवा सभी कर्मोको छोड देनेवाला भक्ति-मार्गभी 
| कर्मंयोगकी अपेक्षा कम योग्यताका सिद्ध हो जाता है। इस प्रकार निष्काम 
| कर्मयोगकी श्रेष्ठता प्रमाणित हो जानेपर यही प्रश्न रह जाता है, कि कर्मयोगमें 
| आवश्यक भक्तियुक्त साम्य-बुद्धिको प्राप्त करनेके लिये उपाय क्‍या है ? ये उपाय 
| तीन है - अभ्यास, शान और ध्यान । इनमेंसे यदि किसीसे अभ्यास न से, तो 
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| वह ज्ञान अथवा ध्यानमेंसे किसीभी उपायको स्वीकार कर ले। गीताका कथन 
| है, कि इन उपायोका आचरण करना यथोक्‍त ऋमसे सुलभ है। १२ वे श्लोकमे 
| कहा है, कि यदि इनमेंसे एकभी उपाय न से, तो मनुप्यको चाहिये, कि वह 
| कर्मयोगके आचरण करनेकाही एकदम आरभ कर दे। अब यहाँ एक शका 
| यह होती है, कि जिससे अभ्यास नही संघता, और जिससे ज्ञान-ध्यानभी नही 
| होता, वह कर्मयोग करेगाही कैसे ? अत कई एकोने निश्चय किया है, कि कर्मे- 
| योगको सबकी अपेक्षा सुलभ कहनाही निरथेक है। परतु विचार करनेसे दीख 
| पडेंगा, कि इस आक्षेपमें कुछभी जान नही है। १२ वे एलोकमें यह नही कहा है, 
| कि सब कर्मोके फलोका 'एकदम' त्याग कर दे, वरन्‌ यह कहा है, कि पहले 
| भगवानके बतलाये हुए कर्मंयोगका आश्रय करके, अर्थात्‌ तत, तदनतर धीरे 
| धीरे इस बातको अतमें सिद्ध कर ले। और ऐसा अर्थ करनेसे कुछभी विसगति 
| नही रह जाती । पिछले अध्यायोमें कह चुके है, कि कर्मफलके स्वल्प आचरणसेही 
| नही ( गीता २ ४० ), कितु जिज्ञासा ( गीता ६ ४४ और टिप्पणी ) हो जानेसेभी 
| मनुष्य, कोल्हूमें धरे जैसे आप-ही-आप अतमें सिद्धिकी ओर खीचा चला जाता 
| है। अतएव उस मार्गकी सिद्धि पानेका पहला साधन या सीढी यही है, कि कमें- 
| योगका आश्रय करना चाहिये - अर्थात्‌ इस मार्गसे जानेकी मनमें इच्छा होनी 
| चाहिये। कौन कह सकता है, कि यह साधन अभ्यास, ज्ञान और ध्यानकी 
| अपेक्षा सुलभ नहीं है १२ वे श्लोकका भावार्थभी यही है। न केवल 
| भगवदगीताहीमें, कितु सूर्य-गीतामेंभी कहा है - 


| ज्ञानादुपास्तिरुत्कृष्टा कर्मोत्कृष्टमुपासनात्‌ । 
| इति यो वेद वेदान्तैं: स एवं पुरुषोत्तम ॥॥ 


| “जो इस वेदान्त तत्त्वको जानता है, कि ज्ञानकी अपेक्षा उपासना अर्थात्‌ ध्याव 
| या भक्ति उत्कृष्ट है, एवं उपासनाकी अपेक्षा कर्म अर्थात्‌ निप्काम कर्म श्रेष्ठ 
| है, वही पुरुषोत्तम है ” (सूर्यगी ४ ७७)। साराश, भगवद्गीताका निश्चित मत 
| यह है, कि कमेफल-त्यागरूपी योग अर्थात्‌ ज्ञान-भक्तियुक्त निष्काम कर्मयोगही 
| सब मार्गमें श्रेष्ठ है, और इसके अनुकूलही नही, प्रत्युत पोषक युक्तिवाद १२ वे 
| श्लोकमें हैं। यदि दूसरे किसी सप्रदायको वह न रुचे, तो वे उसे छोड दें, परतु' 
| भर्थकी व्यर्थ खीचातानी न करे। इस प्रकार कर्मफल-त्यागको श्रेष्ठ सिद्ध करके, 
| उस मार्गसे जानेवालेको ( स्वरूपत' कर्म छोडनेवालेको नही ) जो सम और 
| शात स्थिति अतमे प्राप्त होती है, उसका वर्णन करके अब भगवान्‌ बतलाते है, 
| कि ऐसाही भवत मुझे अत्यत प्रिय है - ] 


७९८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


$ $ अद्वेष्टा सवभूतानां मैत्रः करूण एवं च | 
निर्ममो निरहंकारः समदु.खस्ुखः क्षमी ॥ १३॥ 
सनन्‍्तुष्ठः सतते योगी यवात्मा हृढनिश्चयः। 
मय्यर्पितमनोबुद्धियों मे भक्तः स में प्रियः ॥ १७॥ 
यस्मान्नोह्िजते लोको लोकान्नोद्विजते च यः । 
हषोमपेसयोेहेगैसूक्तो यः स च मे प्रियः ॥ १५॥ 
अनपेक्ष: शुचिदृक्ष उदासीनो गतव्यथः | 
सर्वोरम्सपरित्यागी यो मद्भक्तः स मे प्रियः ॥ १६॥ 
यो न हृष्यति न छेछ्टि न शोचति न कांक्षति | 
शुभाध्ठभपरित्यागी भक्तिसान्यः स मे प्रियः ॥ १७॥ 
समः शात्रो च मित्रे च तथा मानापमानयोः | 
शीतोष्णसुखदःखेषु समः संगविवार्जितः ॥ १८॥ 
तुल्यनिन्दास्तृतिमोंनी सन्तुष्टो येनकेनचित्‌ | 
अनिकेतः स्थिरमतिभेक्तिमान्मे प्रियो नरः ॥ १९॥ 


(१३) जो किसीसे हेष नहीं करता, जो सब भूतोंके साथ मित्नतासे बर्तता 
है, जो कृपालू है, जो ममत्व-बुद्धि और अहकारसे रहित है, जो दु ख और सुखनमें 
समान है, एव जो क्षमाशील है, (१४) जो सदा सतुष्ट, सयमी तथा दृढ निश्चयी है, 
जिसने अपने मन और बुद्धिको मुझमें अरपंणकर दिया है, वह मेरा (कमे-)योगी 
भनत मुझको प्यारा है। (१५) जिससे न तो लोगोको क्लेश होता है और न जो 
लोगोसेभी क्लेश पाता है, ऐसेही जो हर्ष, क्रोध, भय और विषादसे अलिप्त है, वही 
मुझे प्रिय है। (१६) मेरा वही भकक्‍त मुझे प्यारा है, कि जो निरपेक्ष, पवित्न और 
दक्ष है, अर्थात्‌ किसीभी कामको आलस्य छोडकर करता है, जो (फलके विषयमें) 
उदासीन है, जिसे कोईभी विकार डिगा नहीं सकता, और जिसने (काम्य फलके ) 
सब आरभ याने उद्योग छोड दिये हैं। (१७) जो न (किसीभी बातका ) आनद 
मानता है, न हेष करता है, जो न शोक करता है और न इच्छाभो रखता है, जिसने 
( करके ) शुभ और अशुभ ( फल ) छोड दिये है, वह भक्तिमान्‌ पुरुष मुझे प्रिय 
है। ( १८ ) जिसे शत्रु और मित्र, मान और अपमान, सर्दी और गर्मी, सुख और 
दुख समान हैं, और जिसे ( किसीमेभी ) आसक्ति नहीं है, (१९) जिसे निंदा 
और स्तुति दोनो एकसी है, जो मितभाषी है, एव जो कुछ मिल जावे उसीमें सतुष्ट 
है, जिसका चित्त स्थिर है, और जो अनिकेत है अर्थात्‌ जिसका (कर्म-फलाशारूप) 
ठिकाना कहीभी नही रह गया है, वह भक्तिमान्‌ पुरुष मुझे प्यारा है। 


बारहवों अध्याय ७९९ 


| [ 'अनिकेत' शब्द उन यतियोके वर्णनोमेभी अनेक वार आया करता है, 
| कि जो गृहस्थाश्रम छोड, सन्‍्यास धारण करके भिक्षा माँगते हुए जगलोमे घूमते 
| 'हते है ( मनु ६ २५) ओर इसका धात्वर्थ ' बिना घरवाछा ' है। अत इस 
| अध्यायके “निर्मम', 'सर्वारभपरित्यागी” और 'अनिकेत' शब्दोसे, तथा ग्रीतामे 
| अन्यत्र त्यक्तसवेपरिग्रह | ( गीता ४ २१ ), अथवा “विविक्तसेवी', ( गीता 
| १८ ५२ ) इत्यादि जो शब्द है, उनके आधारसे सन्यास-मार्गवाले टीकाकार 
| कहते है, कि सनन्‍्यासाश्रम मार्गका यह परम ध्येय -  घर-द्वार छोड कर बिना 
| किसी इच्छाके जगलोमें आयुके दिन विताना )“- ही गीतामें प्रतिपाद्य है, 
| और इसके लिये वे स्मृति-प्रथोके सनन्‍्यास-आश्रम प्रकरणके श्लोकोका प्रमाण 
| दिया करते हूँ । गीता-वाक्योंके ये निरे सन्यास-प्रतिपादक अर्थ सन्यास-सप्रदायकी 
| दृष्टिसि महत्त्वके हो सकते है, कितु वे सच्चे नही है । क्योकि गीताके अनुसार 
| निरग्नि! अथवा 'निष्क्रिय' होना सच्चा” सन्‍्यास नही है, और पीछे कई बार 
| गीताका यह स्थिर सिद्धान्त कहा जा चुका है (गीता ५ २, ६ १,२), 
| कि केवल फलाशाकों छोडना चाहिये, न कि कर्मको। अत अनिकेत' पदका 
| घर-दार छोडना ' अर्थ न करके, ऐसा करना चाहिये कि जिसका गीताके 
| कमंयोगके साथ 'सेल सिल सके। गीताके ४ २० वे गलोकमें कर्मफलकी 
| आशा न रखनेवाले पुरुषकोही 'निराक्षय/ विशेषण लरूगाया गया है, और 
| गीता ६ १ में उसी अर्थमें ' अनाश्चित कर्मफल ” शब्द आये हैं। आश्रय और 
| निकेत' इन दोनो शब्दोका अर्थ एकही है। अतएव अनिकेतका गृहत्यागी 
| अर्थ न करके, ऐसा करना चाहिये, कि आदिमें जिसके मनका स्थान फेंसा 
| नही है। इसी प्रकार ऊपर १६ वे श्लोकमें जो सर्वारभपरित्यागी' शब्द है, 
| उसका अर्थभी “सारे कर्म या उद्योगोको छोडनेवाला ” नही करना चाहिये, 
| कितु गीता ४ १९ में जो यह कहा है, कि “जिसके समारभ फलाशा- 
| विरहित है, उसके कर्म ज्ञानसे दग्ध हो जाते है” वैसाही अर्थ याने “ काम्य 
| आरभ अर्थात्‌ कर्म छोडनेवाला ” करना चाहिये, - यह बात गीता १८ २, 

| ८१ ४९ से सिद्ध होती है। साराश, जिसका चित्त घर-गृहस्थीमे, बाल- 
| बच्चोमे अथवा ससारके अन्यान्य कामोमें उलझा रहता है, उसको आगे उससे 
| दुख होता है। अतएव गीताका इतनाही कहना है, कि इन सब बातोमे 
| चित्तको फेंसने न दे, और मनकी इसी विरक्‍्त स्थितिको प्रकट करनेके लिये 
| गीताके 'अनिकेत' और सर्वारभपरित्यागी” आदि शब्द स्थितप्रज्ञके वर्णनमें आया 
| करते है । येही शब्द यतियोंके अर्थात्‌ कर्म त्यागनेवाले सन्यासियोके वर्णनोमेंभी 
| स्मृतिग्रथोमें आये हैं। पर सिर्फ इसी बुनियादपर यह नहीं कहा जा सकता, 
| कि कर्मत्यागरूप सन्यासही गीतामें प्रतिपाद्य है । क्योकि, इसके साथही गीताका 
| यह दूसराभी निश्चित सिद्धान्त है, कि जिसकी वुद्धिमें वैराग्य पूणत भिद गया 


८०० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्तर 
$$ ये तु ध्यौग्ठतामिद यथोक्त पर्शुपासते | 
अद्दधाना मत्परमा भक्तास्तेल्‍्वीव मे प्रिया:॥ २०॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीता सुउपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
भक्तियोगो नाम द्वादशो5ष्ष्याय ॥ १२॥ 





| हो, उस ज्ञानी पुरुषकोभी इसी विरक्‍्त-बुद्धिसे फलाशा छोडकर शास्त्नत प्राप्त 
| होनेवाले सब कर्म करतेही रहना चाहिये। इस समूचे पूर्वापर सवंधको विना 
| समझे, गीतामें जहाँ कही “अनिकेत' को जोडके वैराग्यवोधक शब्द मिल जावे, 
| तो उन्हीपर सारा दारामदार रख कर यह कह देना ठीक नही है, कि गीतामें 
| कर्मसन्यास-प्रधान मार्गही प्रतिपाद्य है। ] 
(२०) ऊपर बतलछाये हुए इस अमृततुल्य धर्मका जो मत्परायण होते हुए 
श्रद्धासे आचरण करते है, वे भक्त मुझे अत्यत प्रिय है। 
| [ यह वर्णन पहले हो चुका है ( गीता ६ ४७, ७ १८ ), कि भक्ति- 
| मान्‌ ज्ञानी पुरुष सबसे श्रेष्ठ है, उस वर्णनके अनुसार भगवानने इस एलोकमें 
| बतलाया है, कि उनका अत्यत प्रिय कौन है, अर्थात्‌ यहाँ परम भगवद्भकत 
| कर्मंयोगीका वर्णन किया है। पर भगवानही गीतः ९ २९ थे श्लोकमें कहते है, 
| कि “ मुझे सब एकसे है, कोई विशेष प्रिय अथवा हेष्य नही । ” देखनेमें यह विरोध 
| प्रतीत होता है सही, पर यह जान लेनेसे कोई विरोध नही रह जाता, कि एक 
| वर्णन संग्रण उपासनाका अथवा भक्ति-मार्गका है, और दूसरा अध्यात्म-दृष्टि 
| अथवा कर्मविपाक-दृष्टिसे किया गया है। गीतारहस्यके तेरहवे प्रकरणके अतमें 
| (पृ ४३०-४३१ ) इस विषयका विवेचन है। ] 
इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तगंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग, शास्त्रविषयक, श्रेशकृष्ण और भर्जुनके सवादमें 
भक्तियोग नामक बारहवाँ अध्याय समाप्त हुआ। 


तेरहवां अध्याय ८०१ 


त्रयोदशो ध्यायः । 


श्रीभगवानुवाच | 
इद झारीरं कोौन्तेय क्षेत्रमित्यभिधीयते। 
एतय्यो वेत्ति ते पाहुः क्षत्रह्ष इति तह्विदः ॥ १ ॥ 


तेरहवाँ अध्याय 


[ पिछले अध्यायमें यह वात सिद्ध की गई, कि अनिर्देश्य और अव्यक्त 
परमेश्वरका ( बुद्धिसे ) चिंतन करनेपर अतमे मोक्ष तो मिलता है, परतु उसकी 
अपेक्षा श्रद्धासे परमेश्वरके प्रत्यक्ष और व्यक्त स्वरूपकी भक्ति करके, परमेश्वराप॑ण- 
वुद्धिसि सब कर्मोको करते रहनेपर, वही मोक्ष सुलभ रीतिसे मिल जाता है। परतु 
इतनेहीसे ज्ञान-विज्ञानका वह निरूपण समाप्त नहीं हो जाता, कि जिसका आरभ 
सातते अध्यायमें किया गया है। परमेश्वरका पूर्ण ज्ञान होनेके लिये बाहरी सृष्टिके 
क्षर-अक्षर-विचारके साथही साथ मनृष्यके शरीर'और आत्माका, अथवा क्षेत्र और 
क्षेत्ञकाभी, विचार करना पडता है। ऐसेटी यदि सामान्‍य रीतिसे जान लिया, कि 
सव व्यक्त पदार्थ जड प्रकृतिसे उत्पन्न होते है, तोभी यह बतलाये विना ज्ञान- 
विज्ञानका निरूपण पूरा नही होता, कि प्रकृतिके किस गुणसे यह विस्तार होता है ? 
और उसका क्रम कौन-सा है ? अतणव तेरहवे अध्यायमे पहले क्षेत्र-क्षेत्रजका विचार, 
और फिर आगे चार अध्यायोमें गुणत्रयका विचार बतहाकर अठारहवे अध्यायमें 
समग्र विषयका उपसहार फ़िया गया है। साराश, तीसरी पडध्यायी स्वतत्न नही 
है, तथा कर्मयोगकी सिद्धीके जिय जिस ज्ञान-विज्ञानक्रे निरूपणका सातवे अध्यायमें 
आरभ हो चुका है, उसीकी पूर्ति इस पडध्यायीमें की गई है ( गीतारहस्य 
प्र १४, पृ ४५९४-४५६ ) । गीताकी कई प्रतियोमें इस तेरहवे अध्यायमेंके आरभमे, 
यह श्लोक पाया जाता है। भर्जन उवान -“ प्रकृति पुरुष चैव क्षेत्र क्षेत्रज्७मेव च । 
एतह्ेंदितुमिच्छामि ज्ञान ज्ेव त केशव ॥ ” और उसका अर्थ यह है। अर्जुनने 
कहा - " मुझे प्रकृति, पुर्प, ले” क्षेत्न॒ज्ञ, ज्ञान और ज्ञेयके जाननेकी इच्छा 
सो वतलाओ । ” परतु स्पप्ट दीज पडता है, कि यह न जानकर, कि क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ- 
विचार गीतामें आया कंसे हैँ, किसीने पीछेसे यह श्लोक गीतामें घसेड दिया है। 
दीकाकार इस श्लोकको क्षेपक मानते हैं, और क्षेपक न माननेसे गीताके श्लोकोकी 
सख्याभी सात सौसे एक अधिक वह जाती है। अत इस शलोककों हमनेभी 
प्रक्षिप्ती मानकर शाकरभाप्यके अनुसार इस अध्यायका आरभ किया है। | 


श्रीभगवानने कहा - (१) 


कौन्तेय | इस शरीर्कोही क्षेत्र कहते है 
सा ह्‌ हे 
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क्षेत्रण चापि मां विद्धि सर्वक्षेत्रप मारत। 
क्षेत्र्षेत्रच्याद्यान यत्तज्णान मर्द मम ॥ २॥ 

$३ तत्स्षत् यञ्य याहक्‌ च यहिकारि यतत्व यत्‌ । 
सच यो यत्ममसावस्ं तत्समासन मे शण ॥ ३॥ 


श्से (शरीरडो) जो जानता है, उसे तद्दिद अर्थात्‌ इस शास्त्रों जानतेबाछे, लेंत्रण 
गहते हैं । (२) है भारत ! सब क्षेत्रामे शेन्नश्भी मुझ्तेही मम । क्षेत्र और क्षेत्रञका 
जो शान है, बटी भेरा ( परमेम्वरता ) ज्ञाय माया गया है । 
| [ पहे सलोफमे क्षे्र' और 'क्षेत्रन' इन दो शब्योफ़ा अर्थ दिया है, और 
| दूसरे इलोपमें क्षेत्रगागग यट स्वरूप बतडाया है, कि क्षेत्रग में परमेश्वर हैं, अथवा 
| जो पिशसे है, वही ग्रद्याटमे है। दूसरे इतोकके भापि रू भी घब्दोका अर्थ यह 
| है >न केवल क्षेव्रशही, प्रत्युप क्षेत्रभी मेद्री हैं । बयोकि, जिन सातवे तथा आठवे 
| अध्यायम बतला चुके है, कि प्रमहा भूतोसे क्षेत्र या शरीर बनता हैँ, मे प्ररतिसे 
| बने हैं, ओर यह प्रकृति परमेश्चरकी ही कनिप्ठ विभूति है ( गीता ७ ४, ८ 
| ४, ९ ८ )। इस रीतिसे क्षेत्र या शरीरके पत्र महाभूतोसे बने रहनेके कारण 
| क्षेत्रका समावेश उस वर्गमें होता है, जिसे क्षर-अक्षर-विचारमें 'क्षर' कहते हैं, 
| और क्षेत्रगही परमेश्वर है। एस प्रकार द्षराक्षर-विचारके समान क्षेत्रत्षका 
| विचारभी परमेश्वरके ज्ञानका एक भाग बन जाता है ( गीतार प्र ६, पृ १४३- 
| १४९ ), और इसी अभिप्रायकों मनमें लाकर दूसरे शलोकके अतमें यह वावय 
| आया है, कि " क्षेत्र और क्षेत्र॒न्षका जो ज्ञान है, वही मेरा अर्थात्‌ परमेश्वरका 
| ज्ञान है ” जो छोग अद्वेत्त वेदान्तकों नहीं मानते, उन्हे ' क्षेत्रञभी मंही हूँ इस 
| वाबयकी खीचातानी करनी पडती है और प्रतिपादन करना पदता है, कि इस 
| वाक्यसे 'क्षेत्नज' तथा ' मैं परमेश्वर'का अभेदभाव नहीं दिखलाया जाता, और 
| दूसरे कई लोग 'मेरी' (मम) पदका अन्वय 'ज्ञान' शब्दके साथ न छगा मत 
| अर्थात्‌ ' माना गया है ' शब्दके साथ लगाकर यो अर्थ करते है, कि “इनके जशञानको 
| मै ज्ञान समझता हूँ। ” पर ये अर्थ सहज नही है । आठवे अध्यायके आरभमेंही वर्णन 
| है, कि देहमे निवास करनेवाला आत्मा ( अधिदेव ) मैही हूँ, अथवा “ जो पिंडमें 
| है, वही ब्रह्माडमे है ”, और सातवेमेभी भगवानने 'जीव'को अपनीही परा भ्रकृति 
| कहा है (७ ५ ) इसी अध्यायके २२ वे और ३१ वे श्लोकमेंभी ऐसाही वर्णन 
| है । अब बतलाते है, कि क्षेत्र-क्षेत्ञका विचार कहाँ पर और किसने किया है - ] 
(३) क्षेत्र क्या है, वह किस प्रकारका है, उसके और कौन कौन विकार है, 
(उसमें भी) किससे बया होता है, ऐसे ही वह अर्थात्‌ क्षेत्रज्ञ कॉन हैं और उसका 
प्रभाव क्‍या है ? - इसे में सक्षेपसे वतलछाता हूं, सुन। 
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ऋषिभिषहुधा गीत॑ छन्दोभिर्विर्विषेः पृथक । 
ब्रह्मसत्रपदैश्ेव हेतुमक्िविनिश्वितेः ॥ ४ ॥ 

६ ६ महामूतान्यहंकारो बुद्धिरव्यक्तमेव च। 
ईंद्रियाणि दश्षैक च पंच चेन्द्रियगोचराः॥ ५॥ 
इच्छा द्वेषः सुख इ॒$ख संघातस्थेतना घुतिः। 
एतत्क्षेत्रे समासेन सविकारमसुदाह्ृतम्‌ ॥ ६॥ 


(४) ब्रह्मसूत्रके पदोसेभी, यह विषय गाया गया है, कि जिन्हे बहुत प्रकारसे, 
विविध छदोमें, पृथक्‌ पुथक्‌ ( अनेक ) ऋषियोने ( कार्यकारणरूप ) हेतु दिखला 
कर पूर्ण निश्चित किया है। 
] [ गीतारहस्थके परिशिप्ट प्रकरणमें ( गीतार प्‌ ५३३-५३८ ) हमने 
| विस्तारपूर्वक दिखलाया है, कि इस एलोकमें ब्रह्मसूत्र शब्दसे वर्तमानवेदान्त 
| सूत्र उदिष्ट हैं। उपनिषद्‌ किसी एकही ऋषिका कोई एक ग्रथ नही है, 
| अनेक ऋषियोको भिन्न भिन्न काल या स्थानमें जिन अध्यात्म-विचारोका स्कुरण 
| हो आया, वे विचार बिना किसी पारस्परिक सवधके भिन्न भिन्न उपनिषदोमे 
| वर्णित है, इसलिये उपनिपद्‌ सकीर्ण हो गये है, और कई स्थानोपर वे परस्पर- 
| विरुद्धसे जान पडते है । ऊपरके श्लोकके पहले चरणमें जो विविध और पृथक्‌' 
| शब्द है, वे उपनिषदोके इस सकीर्ण स्वरूपकाही बोध कराते हैँ। इस प्रकार 
| इन उपनिषदोके सकीर्ण और परस्परविरुद्ध होनेके कारण, आचार्य बादरायणने 
| उनके सिद्धान्तोकी एकवाक्यता करनेके लिये ब्रह्म-सूत्तों या वेदान्त-सूत्नोकी रच- 
| नाकी है, और उस सूद्धोमे उपनिषदोके सव विषयोको लेकर प्रमाणसहित अर्थातु 
| कार्यकारण आदि हेतु दिखलाकरके, पूर्ण रीतिसे सिद्ध किया है, कि प्रत्येक 
| विषयके सबधमें सव उपनिषदोसे एकही सिद्धान्त कैसे निकाला जाता है, फलत 
| अर्थात्‌ उपनिषदोका रहस्य समझनेके लिये वेदान्त-सुत्रोकी सर्देव जरूरत पडती 
| है, अत इस एलोकसें दोनोकाभी उल्लेख किया गया है। ब्रह्मसृत्रके दूसरे 
| अध्यायके तीसरे पादके पहले १६ सूक्रोमें क्षेत्रका विचार और फिर उस पादके 
| अततक क्षेक्नज्षगा विचार किया गया है। ब्रह्मसृत्रोमें यह विचार है, इसलिये 
| उन्हे ' शारीरक सूत्र ” अर्थात्‌ शरीर या क्षेत्रका विचार करनेवाले सूत्रभी कहते 
| है । यह वतला चुके, कि क्षेत्र-क्षेत्रका विचार किसने और कहाँ किया है, 
| भव बतलाते है, कि क्षेत्र क्या है -] 
( ५ ) ( पृथिवी आदि पाँच स्थूल ) महाभूत, अहकार, बुद्धि ( महान्‌ ), 
अव्यक्त ( प्रकृति ), दश ( सूक्ष्म ) इंद्रियाँ और एक (मन ), तथा (पाँच ) 
इंद्रियोके पाँच ( शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गध - ये सूक्ष्म) विपय, ( ६ ) इच्छा, 
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88 अमानिल्यमदम्मिलमएिंसा क्षान्तिराजवम । 
आचार्यपासने शौच स्थैयमात्मबिनिग्रहः ॥ ७॥| 


इल्ट्रियार्थपु धराग्यमनईकार एवं थे | 
जन्मस्त्युजराब्याधिद'पद्दीपानुदर्शम्‌ ॥ ८ ॥ 


हे, सुए, दू सा मघान, चेतना अर्थात्‌ प्राण आदिया व्यवत व्यापार और धृति याने 
धर्म, इस ( ३१ तत्वायें, ) समृदायगों समरियार क्षेत्र महो है । 
| [ यह क्षेत्र और उससे विकारोगा क्षण है । पचिये स्लोवमे सास्य-मत- 
| बालोफे पच्चीस तत्त्योमेसे पुरषकों छोट शेष चौचीस तत्त्व आ गये हैं। इन्ही 
| चौबीस तत््योम मनात समादेश होनेके सारण इच्छा, द्वेपष आदि मनोधमोको 
| अलग बतरटानेफी जरूरत ने थी । परतु तणाद-मतानुयायियोंके मसमे ये धर्म 
| आत्मा है और उस मतको मान रेनेस शोग होती है, कि, उन गुणोका क्षेत्रमेंही 
| समावेश होता है या नहीं ? अत क्षेत्र शर्शारें ख्याग्यातों नि संदिम्ध बरनेके 
| लिग्रे यहां स्पष्ट रीसिमे क्षेत्रमेही परचछा-द्वेप आदि दृद्धाका समावेश कर लिया 
| है, और उसीमे भय-अभय आदि अन्य दद्गोकाभी लक्षणाने समावेश हो जाता 
| है । यह दियलानेके छिसे, कि सब राघास अर्थात्‌ समूह क्षेत्रसे स्वतत्न कर्ता 
| नहीं है, उसकी गणना क्षेत्॒मेंही की गई है । कई वार 'चेतना' झब्दकाही चैंतत्य' 
| अथ होता है। परतु यहाँ चेतनासे “ जड देहमे प्राण आदिके दीख पडनेवाले 
| व्यापार, अयवा जीवितावस्थाकी नेप्टाएँ उत्तनाही अर्थ विवक्षित है, और उपर 
| दूसरे ्लोकमें कहा है, कि जड वस्तु यट चेतना जिससे उत्पन्न होती हैं, वह 
| चिच्छक्ति अथवा चैतन्य, क्षेत्रज-रपसे, क्षेत्से अठग रहता है। 'धृति' शब्दकी 
| व्याग्या भागे गीतामेंही (१८ ३३) वी है, उसे देखो । छठे शठोकके मासेन 
| पदका अर्थ “इन सबका समुदाय ” है। अधिक विवरण गीतारहस्वके आठवे 
| प्रकरणके अतमें ( पृ १८४४, १४५ ) मिलेगा । पहले 'क्षेत्रज के माने परमेश्वर 
| वतलाकर फिर स्पष्ट किया है, कि क्षेत्र! क्या है? अब मनुष्यके स्वभावपर 
| ज्ञानके जो परिणाम होते है, उनका वर्णन करके यह बतलाते है, कि ज्ञान किसको 
| कहते है, और आगे ज्ेयका स्वरूप वतलाया है। ये दोनो विपय दीखनेमें भिन्न 
| दीख पडते है अवश्य, पर वास्तविक रीतिसे वे क्षेत्र-क्षेत्रअ-विचारकेही दी भाग 
| है । क्योंकि, प्रारभमेंही वतला चुके है, कि क्षेत्नज्का अर्थ परमेश्वर है। अतएवं 
| क्षेत्रञका ज्ञानहीं परमेश्वरका ज्ञान है, और उसीका स्वरूप अगले एलोकोर्मे 
| वर्णित है - वीचमेही कोई मनमाना विपय नही घर घुसेडा है। ] 
( ७ ) मानहीनता, दभहीनता, अहिंसा, क्षमा, सरलता, मूरुसेवा, पवित्नता, 
स्थिरता, मनोनिग्रह, (८ ) इद्रवियोके विषयोमे विराग, अहंकारहीनता, और 


अति. 
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असक्तिस्नशिष्वंगः पुत्रदारगहादिपु | 
नित्य च समचित्तत्वमिष्ठानिष्ोपपत्तिपु ॥ ९ ॥ 


मयि चानन्ययोगेन भक्तिख्यभसिचारिणी । 
विविक्तदेशसेवित्वमरतिजनसंसदि ॥ १० ॥ 


अध्यात्मज्ञाननित्यत्व॑ तत्त्नज्ञानाथदर्शनम्‌ | 
एतज्ज्ञानमिति प्रोक्तमज्ञा्न यदतो5न्यथा ॥ ११ ॥ 


जन्य, मृत्यु, वुढापा, व्याधि एवं दु खोको ( अपने पीछे लूगें हुए ) दोष समझना , 
(९) कर्ममें अनासक्ति, बाल-वच्चों और घर-गृहस्ती आदिमें लपट न होना, 
इप्ट या अनिष्टकी प्राप्ति हो, चित्तकी सर्वदा एकहीसी वृत्ति रखना, (१० ) 
और मुझमें अनन्य भावसे अटल भक्ति, विविक्त# अर्थात्‌ चुने हुए अथवा एकान्त 
स्थानमें रहना, साधारण लोगोके जमावकों पसद न करना, ( ११) अध्यात्म- 
शानको नित्य समझना, और, तत््वज्ञानके सिद्धान्तोका परिशीऊझन - इनको ज्ञान 
कहते है, इसके व्यतिरिक्त जो कुछ है, वह सब अज्ञान है। 
| [ साख्योंके मतमें क्षेत्रक्षेत्रका ज्ञानही प्रक्रृति-पुरपके विवेकका ज्ञान है, 
| और उसे इसी अध्यायमें आगे बतलाया है ( गीता १३ १९-२३, १४ १९ ) | 
| इसी प्रकार अठारहवे अध्यायमे ( गीता १८ २० ) ज्ञानके स्वरूपका यह 
| व्यापक उक्षण बतलाया है-“ अविभकत विभक्तेषु ”। परतु मोक्षशास्त्रम 
| क्षेत्र-क्षेत्रशके ज्ञाका अर्थ केवल वुद्धिसि यही जान लेना विवक्षित नहीं होता, 
| कि अमुक अमुक बाते अमुक प्रकारकी है। अध्यात्म शास्त्रका सिद्धान्त यह है, 
| कि उस ज्ञानकाका देहके स्वभावपर साम्य-बुद्धिस्प परिणाम होना चाहिये, 
| अन्यथा वह ज्ञान अपूर्ण या कच्चा है। अतएव यह बतलाकर, कि बुद्धिसे 
| अमुक अमुक जान लेनाही ज्ञान है, ऊपरके पाँच इलोकोमे ज्ञानकी व्याख्या इस 
| प्रकार की गई है, कि जब उक्त एलोकोमें वतलाये हुए मान और दभका छूट 
| जाना, अध्टििसा, अनासवित, समवुद्धि इत्यादि बीस गूण मनुप्यके स्वभावमे दीख 
| पड़ने छरमें, तब उसे ज्ञान कहना चाहिये, (गीतार प्र ९,प्‌ृ २४९, २५० ) 
| देसवे श्लोकमे “ विविवत-स्थानसमें रहना और जमावकों नापसद करना “भी 
| ज्ञानका एक रक्षण कहा है, उससे कुछ लोगोने यह दिखानेका प्रयत्न किया है, 
| कि गीताकों सन्यास-मार्गही अभीष्ट है। कितु हम पहलेही बतछा चुके हैं 
| ( गीता १९ १९ की टिप्पणी, गीतार प्र १०, पृ. २८५ ), कि यह मठ ठीक 
| गद्दी है, और ऐसा जये फरना उचितभी नहीं है। यहाँ इतनाही विचार किया 
| है, कि शान गया हैं; और इस विषयमे कोई वादभी नहीं है, वह ज्ञान वाल- 
| दर चोमे, परयूरस्तीमे अथवा छोगोंके जमावमे अनासक्नि है। अब अगला प्रश्न 


८०६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


$ $ ज्षेय यत्तत्मवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा3म्नतमस्ल॒त | 
अनाद्मित्परं ब्रह्म न सत्तत्नासइच्यते | १२॥ 


सर्वेतः पाणिपाद॑ तत्सवंतोषक्षिशिरोभुखम्‌ । 
सर्वेत. श्रातिमछ्लोके सर्वमावृत्य तिष्ठति ॥ १३ ॥ 


सर्वान्द्रिययुणाभास सर्वेन्द्रियविवर्जितम्‌ । 
असक्त स्वेभच्ेव निर्मुण ग्णमोक्त च ॥ १४॥ 


बहिरन्तश्व॒ भूतानामचरं चरमेव च | 
सक्ष्मत्वात्तदविज्ञेय दूरस्थ चान्तिके च तत्‌॥ १५॥ 


अविभक्त च भूत्तेषु विभक्तामिव च स्थितम्‌ । 
भूठभत च तज्जेयं ग्रसिष्णु प्रभविष्णु च॥१६॥ 


| यह है, कि इस ज्ञानके हो जानेपर इसी अनासकत-वबुद्धिसे वालवच्चोमें अथवा 
| गृहस्तीमें रहकर प्राणिमात्नके हितार्थ जगतके व्यवहार किये जायें अथवा न 
| किये जायें, और केवल ज्ञानकी व्याख्यासेही इसका निर्णय करना उचित नहीं 
| है। क्योकि भगवानने गीतामें अनेक स्थछोपर कहा है, कि ज्ञानी पुरुष कमोंमें 
| लिप्त न होकर, उन्हे अनासक्त-बुद्धिसे लोकसग्रहके निमित्त करता रहे और 
| इसकी सिद्धिके लिये जनकके वर्तावका और अपने व्यवहारका उदाहरणभी 
| दिया है ( गीता ३ १९-२५, ४ १४ ) । समर्थ श्री रामदास स्वामीके चरित्रसे 
| यह वात प्रकट होती है, कि शहरमें रहनेकी छालसा न रहनेपरभी जगतूके 
| व्यवहार केवल कर्तव्य समझकर कैसे किये जा सकते हैं? ( दासवोध 
| १९ ६ २९, १९ ९ ११ )। यह ज्ञानका लक्षण हुआ, अब ज्ञेयका स्वरूप 
| वतलाते है - ] 

( १२ ) ( अब तुझे ) वह बतलाता हूँ, ( कि ), जिसे जान लेनेसे अमृत 
अर्थात्‌ मोक्ष मिलता है। ( वह ) अनादि ( सबसे ) परेका ब्रह्म ( है )। न उसे 
'सत्‌' कहते हैं, और न 'असतूभी । ( १३ ) उसके, सब ओर हाथ-पैर है, सव ओर 
आँखे, सिर और मुंह है, सव ओर कान है, और वही इस लोकमें सबको व्याप रहा 
है। ( १४ ) ( उसमें ) सब इद्रियोंके गुगोक्रा आभास है, पर उसके कोईभी 
शद्रिय नही है, वह ( सबसे ) असकत अर्थात्‌ अलग होकरभी सवका पालन करता 
है, और निर्गुण होनेपरभी गुणोका उपभोग करता है। (१५ ) (वह ) सब 
भूतोके भीतर और वाहरभी है, अचर है और चरभी है, सूक्ष्म होनेके कारण वह 
अविज्ञेय है, और दूर होकरभी समीप है। ( १६ ) वह ( तत्त्वत ) 'अविभक्‍त 
अर्थात्‌ अखडित ( होकरभी ) सब भृतोमें मानो ( नानात्वसे ) विभकत हो रहा है, 


८०८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


86 7ति क्षेत्र तथा जान ज्षेय चोक्ते समासतः। 
मदर्ूक्त एतहिज्ञाय मक्ताबायोपपद्यते ॥ १८॥ 

६६ भक्ति पुरुष चेच विद्दय्यनादी उभावपि । 
विकारांश्व गणांश्बेव विद्धि प्रकरतिसम्भवान्‌ ॥ १९ ॥ 


| सत्य है। उदाहरणार्थ, “ द्वैतमिव भवति ”, “य श१ह नानेव पश्यति ” दत्यादि 
| (बूं २४ १४, ४ ४ १९, ४ ३ ७ )। अतएव प्रकट है, कि गीताम यह 
| अद्वत सिद्धान्तही प्रतिपाद्य है, कि नानाननामम्पात्मक माया भ्रप्ट है, और 
| उसमें अविभक्‍त रहनेवाला ब्रह्मही मत्य है। गीता १८ २० में फिर बतलाया 
| है, कि “ अविभक्‍त विभक्तेपु ” अर्थात्‌ नानात्वमें एकत्व देखना सात्विक ज्ञानका 
| लक्षण है। गीतारहस्थके अध्यात्म प्रकरणमें वर्णन है, कि यह सात्त्विक ज्ञानहीं 
| ब्रह्म है। गीतार प॑ ९, पृ २१५, २१६, (प्र ६, पृ १३२-१३३ ) । ] 

( १८ ) इस प्रकार सक्षेपसे बतला दिया, कि क्षेत्र, ज्ञान और ज्ञेय किसे 

कहते हूँ ? मेरा भक्त उसे जानकर मेरे स्वल्पको पाता है। 

| [ अध्यात्म या वेदान्तशास्त्वे आधारसे अब तक क्षेत्र, ज्ञान और ज्ञेयका 
| विचार किया गया | इनमेंसे 'जेय'ही क्षेत्रज्ष अथवा परवह्मय हैं और+- 'ज्ञान', दूसरे 
| ए्लोकमे बतलाया हुआ, क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-न्ान है, इस कारण यही परमेश्वरके सव 
| ज्ञानका सक्षेपमें मिरूपण है। १८ वे एलोकमें यही सिद्धान्त वतला दिया है, कि 
| जव क्षेत्र-क्षेत््न-विचारही परमेश्वरका ज्ञान है, तव आगे यह आपही सिद्ध है, 
| कि उसका फलूभी मोक्षही होना चाहिये । वेदान्तशास्त्रका क्षेत्र-क्षेत्रत-विचार यहाँ 
| समाप्त हो गया । परतु प्रकृतिसेही पाचभौतिक विकारवानु क्षेत्र उत्पन्न हुआ हैं, 
| इसलिये और साख्य जिसे पुरुष” कहते हैँ, उसेही अध्यात्मशास्त्रमें 'आत्मा' कहते 
| है, इसलिये, साख्यकी दृष्टिसे क्षेत्र-क्षेत्रज्-विचा रही प्रकृति-पुरुषका विवेक होता 
| है। गीताशास्त्र प्रकृति और पुरुषको साख्यके समान दो स्वतत्न तत्त्व नही मानता, 
| और सातवे अध्यायमें (गीता ७ ४, ५ ) कहा है, कि ये एकही परमेश्वरके, 
| कनिष्ठ और श्रेष्ठ, दो रूप है। परतु सास्योके ह्ेतके बदले गीताशास्त्रके इस 
| देतकों एकवार स्वीकारकर लेनेपर, फिर प्रकृति और पुरुषके परस्परसवधका 
| साख्योका ज्ञान गीताको अमान्य नहीं है। और यहभी कह सकते है, कि 
| क्षेब-क्षेत्रञ्के ज्ञानकाही रूपातर प्रकृति-पुरुषका विवेक है (गीतार प्र ७) 
| इसीलिये अवतक उपनिषदोके आधारसे जो क्षेत्र-क्षेत्रज्षका ज्ञान बतलाया, 
| उसेही अब साख्योकी परिभापामें कितु साख्योके द्वैतको अस्वीकार करके प्रकृति- 
| पुरुष -विवेकके रूपसे बतलाते है - 

( १९ ) प्रकृति औप पुरुष, दोनोकोही अनादि समझ । विकार और गुणोको 
| प्रकृतिसेही उपजा हुआ जान । 


तेरहवों अध्याय ८०९ 


कार्यकरणकर्दत्वे हेतः प्रकृतिरुच्यते । 

पुरुषपः सुखद॒ःखानां मोवतृत्वे हेतुरुच्यंत ॥ २० ॥ 
पुरुषपः पकृतिस्थों हि झुंक्ते पक्ृतिजान्शुणान्‌ । 
कारणं ग्रुणसंगोषस्य सदसयोनिजन्मसख ॥ २१ ॥ 


| [ सास्यणास्त्के मतमें प्रकृति और पुरुष, दोनो न केवल अनादिही है, 
| भत्युत स्वतत्न और स्वयभूभी है। वेदान्ती समझते है, कि प्रकृति परमेश्वरमेही 
| उत्पन्न हुई है, अतएवं वह न स्वयभू है, और न स्वतत्नभी है (गीता ४ ५ ६)। 
| परतु यह नहीं वतराया जा सकता, कि परमेश्वरसे प्रकृति कब उत्पन्न हुई 
| और पुरुष ( जीव ) परमेश्वरकाही अश है। (गीता १५ ७ ), इस कारण 
| वेदान्तियोको इतना मान्य है, कि दोनों अनादि हैं। इस विषयका अधिक 
| विवेचन गीता रहस्यफे ७ वे प्रकरणमे और विशेषत पृ १६२-१६८ में, एवं १० 
| वे प्रकरणके पृ २६४-२६९ में किया है। ] 


( २० ) कार्य अर्थात्‌ देहके और करण अर्थात्‌ इद्वियोंके कर्तृत्वके लिये प्रकृति 
कारण कही जाती है, और (कर्ता न होनेपरभी ) सुखदु खोको भोगनेके लिये 
पुर॒प [( क्षेत्नज्ञ ) कारण कहा जाता है। 


| [इस श्लोक 'कार्यकरण के स्थानमें 'कार्यकारण'भी पाठ है, और तब 
| उसका यह भर्थ होता है - साख्योंके महत्‌ आदि तेईस तत्त्व एकसे दूसरा, दूमरेसे 
| तीसरा, इस कार्यकारण-क्रससे उपजकर सारी व्यक्त-सुप्टि प्रकृतिसि बनती 
| है। यह अभी वेजा नही है, परतु क्षेत्र-श्षेत्रके विचारमें छेत्नकी उत्पत्ति वतठाना 
| प्रसगानूसार नहीं है। परकृतिसे जगत्फे उत्पन्न होनेका वर्णन लो पहलेही 
| मात्तये जौर न* अध्यायमें हो चुका है। अनएवं 'कार्यकरण' पाठही यहाँ अधिक 
| प्रभन्त दीय पड़ता है। शाकरभाप्यमे यही 'कार्यकरण' पाठ है । ] 


(२१) वयोकि पुरुष प्रकृतिम अधिप्ठित होकर प्रकृतिके गुणोका उपभोग करता 
है, और [प्रकृतिफे) गुणोको यह सयोग पुरपषकों भली-बुरी योनियोमें जन्म लेनेके 
दिये कारण होता है । 
। [ भवति और पुरणके पारस्परिश सबधका और केदका यह वर्णन 
| सारयगास्तरा है, (गीतार प्र 3, पृ १५५-१६२ ) | अब यह बहकर कि 
| पेदाली छोग पुरपछो परमात्मा बतते है, सास्य भौ् वेदान्तरा मेल कर दिया 
| गया है, ओर ऐसा परनेसे प्रकृति-पुर्प-दिचार एवं छ्षेब्-सेत्रअ-छिचारकी पूरी 
| एप्रणास्यता हो जारी है। ] 


८१० गीतारहस्य अथवा कमयोगश्ास्त्र 


$ $ उपद्रष्टाप्लुमन्ता च भर्ता भोक्ता महेश्वरः | 
परसात्मेति चाप्युक्तो देहेआाश्मिन्पुरुषः प्रः ॥ २२॥ 


य एवं वेत्ति पुरुष प्रकृति च गरुणेः सह । 
सर्वेथा वर्तमानो5पे न स भ्रयोधमिजायते ॥ २३ ॥ 


ह ६ ध्यानेनात्मानि पश्यान्ति केचिदात्मानमात्सना | 
अन्ये सांख्येन योगेन कमेयोगेण चापरे ॥ २४ ॥ 


अन्ये त्वेवमजानन्तः श्र॒त्वान्येभ्य उपासते | 
तेषपि चातितरन्त्येव झरत्युं श्रुतिपरायणा: ॥ २० ॥ 


(२२) ( प्रकृतिके गुणोके इस) उपद्रष्टा अर्थात्‌ समीप बैठकर देखनेवाले, 
अनुमोदन करनेवाले, भर्ता अर्थात्‌ ( प्रकृतिके गुणोको ) बढ्ानेवाले, और उपयोग 
करनेवालेकोही इस देहका परपुरुष, महेश्वर और परमात्म। कहते है। (२३) 
इस प्रकार पुरुष ( निर्गुण ) और प्रकृतिको ( ही ) जो गुणोसमेत जानता है, वह 
कसाभी बर्ताव क्यों न किया करे, उसका पुनर्जन्म नही होता ! 


| [ २२ वे श्लोकमें जब यह निश्चय हो चुका, कि पुरुषही देहका परमात्मा 
| है, तब साख्यशास्त्रके अनुसार पुरुषका जो उदासीनत्व और अकतृंत्व है, वही 
| अब आत्माका अकतृंत्व हो जाता है और इस प्रकार साख्योकी उपपत्तिसे वेदान्त- 
| की एकवाक्यता हो जाती है। वेदान्तवाले कुछ ग्रथकारोकी समझ है, कि साख्य- 
| वादी वेदान्तके शत्रु है, अत बहुतेरे वेदान्ती साख्य-उपपत्तिको स्वंथा त्याज्य 
| मानते है। कितु गीतारमें ऐसा न करके क्षेत्र-क्षेत्रअ-विचारका एक-ही विषय 
| एक बार वेदान्तकी दृष्टिसे, और दूसरी बार ( वेदान्तके अद्वैत मतको विना 
| छोडे ) साख्य-दृष्टिसे, प्रतिपादन किया है, इससे गीताशास्त्रकी सम-बुद्धि प्रकट 
| हो जाती है। यहभी कह सकते है, कि उपनिषदोके और गीताके विवेचन 
| यह एक महत्त्वका भेद है (गीतार परिशिष्ट, पृ ५२८) । इससे प्रकट होता है, 
| कि यद्यपि गीताको साख्योका द्वैतवाद मान्य नहीं है, तथापि उनके प्रतियादनमें 
| जो कुछ युक्तिसयत जान पडता है, वह गीताकों अमान्य नहीं है। इसरेही 
| श्लोकमें कह दिया है, कि क्षेत्र-क्षेत्रञका ज्ञानही परमेश्वरका ज्ञान है। अब 
| पिडका ज्ञान और देहके परमेश्वरका ज्ञान सपादनकर मोक्ष प्राप्त करनेके मार्ग 
| प्रसगके अनुसार सक्षेपसे बतलाते है -] 
(२४) कुछ लोग ध्यानसे स्वयही अपने आपमें आत्माको देखते हैं, (कोई 
साख्ययोगसे देखते है और कोई कर्मयोगसे (२५) परतु इस प्रकार जिन्हें ( अपने 
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( ह यावत्संजायते किंचित्सत्त्वे स्थावरजंगमम्‌ । 
क्षेत्रक्तेत्रञसंयोगात्तद्विद्धि सरतपंभ ॥ २६॥ 


सम॑ सर्वेषु भूतेषु तिष्ठन्तं परमेश्वरम्‌ । 
विनश्यत्स्वाचिनश्यन्तं यः पश्यति स पश्यति ॥ २७॥ 


सम॑ पश्यन्‌ हि सर्वेत्न समवस्थितमीश्वरम्‌ । 
न हिनस्त्यात्मनात्मानं ततो याति परां गतिम्‌ ॥ २८॥ 


आपही ) ज्ञान नही होता, वे दूसरेसे सुनकर ( श्रद्धासे ) परमेश्वरका भजन करते 
है । सुनी हुई बातको प्रमाण मान वर्तनेवाले ये पुरुषभी मृत्युको पारकर जाते है। 


| [ इन दो श्लोकोमें पातजल्योगके अनुसार ध्यान, साख्य-मार्गके अनुसार 
| ज्ञानोत्तर कर्मसन्‍्यास, कर्मयोग-मार्गके अनुसार निष्काम वृद्धि परमेश्वरापण- 
| पूर्वक कर्म करना और ज्ञान न हो, तोभी श्रद्धासे आप्तोंके वचनोका विश्वास- 
| कर परमेश्वरकी भक्ति करना ( गीता ४ ३९ ), ये आत्मज्ञानके भिन्न भिन्न 
| मार्ग बतलाये गये है। कोई किसीभी मार्गसे जावे, अतमें उसे भगवानका ज्ञान 
| होकर मोक्ष मिलही जाता है। तथापि पहले जो यह सिद्धान्त किया गया है, 
| कि लोकसग्रहकी दृष्टिसे कर्मयोग श्रेष्ठ है, वह इससे खडित नही होता । इस 
| प्रकार साधन बतलाकर अगले श्लोकमें समग्र विपयका सामान्य रीतिसे उपसहार 
| किया है, और उसमेंभी वेदान्तसे कापिल-साख्यका मेल मिला दिया है। | 
(२६) हे भरतश्रेष्ठ !/ स्मरण रथ, कि स्थावर या जगम, किसीभी' वस्तुका 
निर्माण क्षेत्र और क्षेज़्के सयोगसे होता है। (२७) सब भूतोमें एक-सा रहनेवाला, 
और सब भूतोका नाश हो जानेपरभी जिसका नाश नहीं होता, ऐसे परमेश्वरको 
जिसने देख लिया, कहता होगा, कि उसीने ( सच्चे तत्त्वको) पहचाना। (२८) 
ईश्वरको सर्वेत्न एक-सा व्याप्त समझकर ( जो पुरुष ) अपने आपकाही घात नही 
करता, अर्थात्‌ अपने आप अच्छे सार्गमें लग जाता है, उस काौरणसे वह उत्तम 
गतिही पाता है। 
| [ २७ वे श्लोकमें परमेश्वरका जो लक्षण बतलाया है, वह पीछे गीताके 
| ८ २० वे श्लोकमें आ चुका है, और उसका स्पष्टीकरण गीतारहस्यके नवे 
| प्रकरणमें किया गया है, ( गीतार प्र ९, प्‌ २१९, २५७ ) । ऐसेही २८ वे 
| श्लोकमें फिर वही बात कही है, जो पीछे ( गीता ६ ५-७ ) कही जा चुकी 
| है, कि आत्मा अपना वघु है, और वही अपना शत्रु है। इस प्रकार २६, २७ 
| और २८ वे श्लोकोमें सब प्राणियोंके विषयमें साम्य-बुद्धिरप भावका वर्णन कर 
| चुकनेपर वतलाते है, कि इसके जान लेनेसे क्या होता है - ] 
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8 भरकृत्येव च कमाणि क्रियमाणानि सर्वेशः। 
यः पश्यति तथात्मानमकतोरं स पश्यति॥ २५॥ 
यदा मूतपुथग्भावमेकस्थमनुपश्यति । 
तत एव च विस्तारं ब्र॒क्ष सम्पद्यते तदा ॥ ३० ॥ 

१६ अनादित्वान्निगुणत्वात्परमात्मायमव्ययः । 
शरीरस्थो5पि कौन्तेय न करोति न लिप्यते ॥ २१ ॥ 
यथा सर्वगंतं सोक्ष्म्यादाकाशं नोपलिप्यते | 
सर्वत्रावस्थिवो देंहे तथात्मा नोपलिप्यते॥ २२ ॥ 
यथा प्रकाशयत्येकः कृत्स्नं छोकमिम रविः | 
क्षेत्र क्षेत्री तथा कत्स्नं प्रकाशयति सारत ॥ २३ ॥ 


$ ३ क्षेत्रक्षेत्रह्ञयोरेवमन्तरं ज्ञानचक्षुषा । 
मूतप्क्ृतिमोक्षे च ये विदयोन्ति ते परम्‌॥ ३४ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीसु उपनिषस्सु ब्रह्मविद्याया योवशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
क्षेत्र-क्षत्रज-विभागयोगो नाम त्रयोदशोउध्याय ।। १३ ।। 


(२९) जिसने यह जान लिया, कि (सब) कर्म सब प्रकारसे केवल प्रकृति- 
सेही किये जाते हैं, और आत्मा अकर्ता है, अर्थात्‌ कुछभी नहीं करता, कहना 
चाहिये कि उसने ( सच्चे तत्त्वकों ) पहचान लिया। (३०) जब सब भूतोका 
पृथकत्व अर्थात्‌ नानात्व एकतासे ( दीखने छूगे ), और इस (एकता) सेही ( सब ) 
विस्तार दीखने लगे, तब ब्रह्म प्राप्त होता है। 

| [ अब बतलाते है, कि आत्मा निर्गुण, अलिप्त और अक्रिय कैसे है - 7 

(३१) हे कौंतेय ! अनादि और निर्गुण होनेके कारण यह अव्यक्त परमात्मा 
शरीरमें रह करभी कुछ करता-घरत” नही है, और उसे ( किसीभी कर्मका ) लेप 
अर्थात्‌ बधन नहीं लगता। (३२२) जैसे आकाश चारो ओर भरा हुआ है, परतु 
सूक्ष्म होनेके कारण उसे ( किसीकाभी ) लेप नही लगता, बैसेही देहमें सर्वज्ञ रहने- 
परभी आत्माको ( किसीकाभी ) लेप नही छगता | (३३) हे भारत | जैसे अकेला 
सूर्य इस सारे जगतको प्रकाशित करता है, वैसेही क्षेत्रज्ञ सब क्षैत्रको भर्थात्‌ 
शरीरको प्रकाशित करता है। 

(३४) इस प्रकार ज्ञान-चक्षुसे अर्थात्‌ ज्ञानरूप नेत्नसे, क्षेत्र और क्षेत्रज्ञके 
भेदको, एव सब भूतोकी ( मूल ) प्रकृतिके मोक्षको, जो जानते है, वे परत्रह्मको 
पाते है । 
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। [ यह पूरे प्रकरणका उपसहार है। भूतप्रकृतिमोक्ष' शब्दका अर्थ हमने 
| साख्यशास्त्के सिद्धान्तानुसार किया है। साख्योका सिद्धान्त यह है, कि मोक्षका 
| मिलना या न मिलना आत्माकी अवस्थाएँ नही है, क्योकि वह तो सदैव अकर्ता 
| और असग है। परतु प्रकृतिके गुणोके सगसे वह अपनेमे कतृत्वका आरोप किया 
| करता है, इसलिये जब उसका यह अज्ञान नष्ट हो जाता है, तब उसके साथ 
| लगी हुई प्रकृति छूट जाती है, अर्थात्‌ उसीका मोक्ष हो जाता है, और इसके 
| पश्चात्‌ उसका पुरुषके आगे नाचना बद हो जाता है। अतएव साख्य-मतवाले 
| प्रतिपादन किया करते है, कि तान्विक दृष्टिसे बध और मोक्ष, ये दोनो अवस्थाएँ 
| प्रकृतिकीही हैं ( साख्यकारिका ६२, गीतारहस्य प्र ७, पृ १६५-१६६ ) 
| हमें जान पड़ता है, कि साख्यके ऊपर लिखे हुए सिद्धान्तके अनुसारही इस श्लोकमें 
| ' प्रकृत्तिका मोक्ष ' ये शब्द जाये है। परतु कुछ लोग इन शब्दोका यह अर्थभी 
| लगाते है, कि “ भूतेभ्य प्रकृतेश्व मोक्ष “ - पचरमहाभूतोंसे और प्रकृतिसे 
| अर्थात्‌ मायात्मक कर्मोसे आत्माका मोक्ष होता है। नवे, ग्यारहवे और तेरहवे 
| अध्यायके ज्ञान-विज्ञान निरूपण का भेंद ध्यान देनेयोग्य है, कि यह क्षेत्र 
| क्षेत्रज-विवेक ज्ञान-चक्षुसे विदित होनेवाला है (गीता १३ ३४ )। तो नवे 
| अध्यायकी राजविद्या प्रत्यक्ष अर्थात्‌ च्ंचक्षुसे ज्ञात होनेवाली है ( गीता ९ २), 
| और विश्वरूप-दर्शन परम भगवद्भक्तकोभी केवल दिव्य-चक्षुसेही होनेवाला है 
| (गीता ११ ८ )।] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्मविद्या- 
न्तगंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जनके सवादमें, 
प्रकृति-पुरप-विवेक अर्थात्‌ क्षेत्र-क्षेत्रज-विभागयोग नामक तेरह॒वाँ अध्याय समाप्त 
हुआ । 
४ 


८१४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञास्र 
चतुदंशोष्ष्यायः 


श्रीसगवानुवाच | 


पर॑ भूयः प्रवक्ष्यामि ज्ञानानां ज्ञानमुत्तमस । 
यज्ज्ञात्वा मुनयः सर्वे परां सिद्धिमितों गताः॥ १ ॥ 


इदूँ ज्ञानमुपाश्रित्य मम साधर्म्यमागताः । 
सर्गे5पि नोपजायन्ते अलये न व्यथन्ति च॥ २॥ 


चोदहवॉ अध्याय 


[ तेहरवे अध्यायमें क्षेत्र-क्षेत्रतका विचार एक बार वेदान्तकी दृष्टिसे और 
दूसरी बार साख्यकी दृष्टिसे बतलाया है, एवं उसीमें प्रतिपादन किया है, कि सव 
कतृत्व प्रकृतिकाही है, पुरुष अर्थात्‌ क्षेत्ज्ञ उदासीन रहता है। परतु इस बातका 
विवेचेन अब तक नही हुआ, कि प्रकृतिका यह कर्ृत्व क्यो कर चला करता है ? 
अतएव इस अध्यायमें वतलाते है, कि एकही प्रकृतिसे विविध सृष्टि, विशेषत्त सजीव 
सृष्टि, कैसे उत्पन्न होती है ” केवल मानवी सृष्टिकाही विचार करें, तो यह विषय 
क्षेत्रवधी अर्थात्‌ शरीरका होता है, इसलिये उसका समावेश क्षेत्र-क्षेत्नज्ञ-विचारमें 
हो सकता है। परतु जब स्थावर सृष्टिभी त्रिगूणात्मक प्रकृतिकाही फैलाव है, तब 
प्रकृतिके गुणभेदका यह्‌ विवेचन क्षर-अक्षर-विचारकाभी भाग हो सकता है। अत- 
एव क्षेत्र-क्षे्रज्क-विचार' इस सकुचित' नामको छोडकर सातवे अध्यायमें जिस ज्ञान- 
विज्ञानके बवछानेका आरभ किया था, उसी ज्ञान-विज्ञानकों अधिक स्पष्ट रीतिसे 
फिरभी वतलानेका आरभ भगवानने अब इस अध्यायमें किया है। साख्यशास्त्रकी 
दृष्टिसे इस विषयका विस्तृत निरूपण गीतारहस्यके आठवे प्रकरणमें किया गया है। 
त्रिगुणके विस्तारका यह वर्णन अनुगीता और मनुस्मृतिके बारहवे अध्यायमेंभी है। | 

श्रीभगवानने कहा - (१) और फिर सब ज्ञानोंसे उत्तम ज्ञान बतलाता 
हैँ, कि जिसको जानकर सब मुनि इस लोकसे परम सिद्धि पा गये हैं। (२) इस 
ज्ञानका आश्रय करके मुझसे एकरूपता पाये (ए लोग सष्टिके उत्पत्ति-कालमेंभी 
नही जन्मते और प्रलूय-कालमेंभी व्यथा नहीं पाते, ( अर्थान्‌ जन्म मरणसे 
एकदम छुटकारा था जाते हैं। ) 

| [ यह हुईं प्रस्तावता । अब पहले बतलछाते है, कि प्रकृति मेराही स्वरूप 
| है, फिर साख्योंके द्वैतको अलगकर, वेदान्तशास्त्रके अनुकूल यह निरूपण करते 
| हैं, कि प्रकृतिके सत्त्व, रज और तम, इन तीन गुणोंसे सृष्टिके नाना प्रकारके 
| व्यक्त पदार्थ किस प्रकार निर्मित होते है - ] 
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६६ मम योनिममेहद्व्ह्म तस्मिन्गर्स दधाम्यहम्‌ । 
सम्मवः सर्वेभूतानां ततो भवति भारत॥ २॥ 
सर्वयोनिषु कोन्तेय मूतेयः सम्भवन्ति याः। 
तासां ब्रह्म महद्योनिरद बीजप्रदः पिता ॥ ४॥ 

३३६ सर्च्चे स्नस्तम इति ग्रुणा: प्रकतिसम्भवाः । 
निबध्नन्ति महाबाहों देहे देहिनमव्ययम्‌ ॥ ५॥ 
तत्न सत्त्व॑ निर्मलत्वात्पफाशकमनामयम्‌ | 
सुखसंगेन बध्नाति ज्ञानसंगेन चानघ॥ ६॥ 
रजो रागात्मक॑ विद्धि तृष्णासंगसमुकरूवम | 
तन्निबध्नाति कोन्तेय कमेसंगेन देहिनम्‌ ॥ ७॥ 
तमस्त्वज्ञानज विद्धि मोहन सर्वेदोहिनाम्‌ । 
प्रमादालस्यनिद्राभिस्तन्लिबध्नावि भारत ॥ ८ ॥ 
सत्त्वं खुखे' संजयति रजः कमाणे सारत । 
शानसावृत्य तु तमः प्रमादे संजयत्युत ॥ ९॥ 


(३) हे भारत ! महदब्रह्म अर्थात्‌ प्रकृति मेरीही योनि है और मै उसमें 
गर्भ रखता हूँ, फिर उससे समस्त भूत उत्पन्ञ होने लूगते हैं। (४) हे कौतिय । 
( पशुपक्षी आदि ) सब योनियोमें जो जो मूर्तियाँ जन्मती हैं, उनकी योनि महत्‌ 
ब्रह्म है और मैं बीजदाता पिता हूँ । 

(५) है महावाहु ! प्रकृतिसे उत्पन्न हुए सत्त्तव, रज और तम गुण देहमें 
रहनेवाले अव्यय अर्थात्‌ निविकार आत्माको देहमें बांध लेते है। (६) हे निष्पाप 
अर्जुन | इन गुणोमेंसे निर्मलताके कारण प्रकाश डालनेवाला और निर्दोष सत्त्वगुण 
सुख और ज्ञानके साथपे (प्राणीको) बाँधता है। (७) रजोगुणका स्वभाव रागात्मक 
है और उससे तृष्णा और आसक्तिकी उत्पत्ति होती है। हे कौंतेय ! वह प्राणीको 
कर्म करनेके (प्रवृत्तिऱृप) सगसे बाँध डालता है। (८) कितु तमोगृण अज्ञानसे 
उपजता है और वह सब प्राणियोको मोहमें डालता है। है भारत ! बह प्रमाद, 
आलस्य, और निद्रासे (प्राणी)को बाँध लेता है। (९) सत्त्वगुण सुखमें, और 
रजोगुण कर्ममे, आसक्ति उत्पन्न करता है। परतु हे भारत! तमोगुण ज्ञानको ढेंक- 
कर प्रमाद अर्थात्‌ कर्तव्यमूढतामें, या कर्तंव्यके विस्मरणमें, आसक्ति उत्पन्न करता है। 

| [ सत्त्व, रत और तम, इन तीनो गुणोके ये पुथक्‌ लक्षण बतलाये गये 
| है। कितु ये गुण कभीभी पृथक्‌ पृथक्‌ नही रहते, तीनो सदैव एकत्र रहा करते है । 


<१६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


६ $ रजस्तमस्थधाभिभूय सर्वे सवति मारत | 
रजः सर्त्व तमश्नेव तमः सरत्त्वे रजस्तथा ॥ १०॥ 
सर्वद्वारेषु देहे5स्मिन्प्रकाश उपजायते । 
ज्ञान यदाः तदा विद्याह्तिवृद्ध॑ सत््वमित्युत ॥ ११॥ 
लोमः भ्रवृत्तिरारम्भः कर्मणामदझ्ञमः स्पुह्या । 
रजस्येतानि जायन्ते विवृद्धे भरतपंस ॥ १२॥ 
अप्रकाशो5पवृत्तिश्व॒ प्रमादी मोह एवं च | 
तमस्यथेतानि जायन्ते विवृद्धे कुरुनन्द्न ॥ १३॥ 


६६ यदा सच्चे पवृद्धे तु प्रलयं याति देहम॒त्‌ । 
वदोत्तमबिदां लोकानमलान्प्रतिपय्यते ॥ १४॥ 


| उदाहरणार्थ, कोईभी भला काम करना यद्यपि सत्त्वका लक्षण है, तयापि भले 
| कामको करनेकी प्रवृत्ति होना रजका धर्म है, इस कारण सात्तविक स्वभावमेभी 
| थोडे से रजका मिश्रण सदेव रहताही है। इसीसे अनुगीतामें इन गुणोका बस 
| प्रकार मिथुनात्मक वर्णन है, कि तमका मिथुन अर्थात्‌ जोडा सत्त्व है, और 
| सत्त्का जोडा रज है (मभा अश्व ३६ ), और कहा है, कि इनके अन्योन्य 
| अर्थात्‌ पारस्परिक आश्रयसे अथवा झगडेसे सुष्टिके सब पदार्थ बनते हैं (सा का 
| १२, गीतार प्र ७, प्‌ १५८, १५९ )। अब पहले इसी तत्त्वको उतलाकर 
| फिर सात्त्विक, राजस और तामस स्वभावके लक्षण बतलाते हैं - ] 

(१०) रज और तमको दवाकर सत्त्व (वलवान) हो जाता है, (तब उसे 
सात्त्विक कहना चाहिये), एवं इसी प्रकार सत्त्त और तमको दवाकर रज, तथा 
सत्त्व और रजको दवाकर तम ( बलवान हुआ करता है ) (११) जब इस देहके 
सब द्वारोमें (इद्रियोमें) प्रकाश अर्थात्‌ निर्मल ज्ञान उत्पन्न होता, है, तव समझना 
चाहिये, कि सत्त्वगुण वढा हुआ है। (१२) हे भरतश्रेप्ठ ! रजोगुणके वढनेसे 
लोभ, कर्मकी प्रवृत्ति और उसका आरभ अतृजत्त एव इच्छा उन्पन्न होती है। (१३) 
और है कुरुनदन | तमोगुणकी वृद्धि होनेपर अधेरा, कुछभी न करनेकी वृत्ति, 
»माद अर्थात्‌ कतंव्यकी विस्मृत्रि और मोहभी उन्पन्न होता है। 

| [ यह वतला दिया, कि मनुष्यकी जीवितावस्थामें त्रिगुणेके कारण 
| उसके स्वभावमे कौन कौन-से फर्क पडते हैं। अब बतछाते हैं, कि इन तीन 
| प्रकारके मनुष्योको कौन-सी गति मिलती है - ] 

(१४) सत्त्वगुणके उत्कषे-कालमें यदि प्राणी मर जावे, तो उत्तम तत्त्व 
जाननेवालोंके, अर्थात्‌ देवता आदिके, निर्मल (स्वर्ग प्रभूति) छोक उसको प्रातः 
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रजासि पलये गत्वा कमेसेगिवृ जायते। 

तथा प्रद्धीनस्तमालि मूढयोनियु जायते ॥ १५॥ 
कमणः सुक्षृतस्याहुः सात्त्विके निर्मेलं फलम्‌ । 
रजसस्तु फर्ल इःखमज्ञानं तमसः फलम्‌ ॥ १६॥ 
सत्त्वात्संजायते ज्ञान रजसो लोस एवं च। 
प्रमादमोहों तमसो सवतो5ज्ञानसेव च ॥ १७॥ 

ऊर्ध्वे गच्छान्ति सत्त्वस्था मध्ये तिष्ठान्ति राजसाः । 
जघन्यगुणवृत्तिस्था अधो गच्छान्ति तामसाः ॥ १८॥ 


होते है। (१५) रजोगुणकी प्रवलरुतामें यदि मरे, तो जो कर्मोमें आसक्त हो, उनमें 
(जनोमें) जन्म लेता है, और तमोगुण॑में मरे, तो (पशुपक्षी आदि) म्‌ढ योनियोमे 
उत्पन्न होता है। (१६) कहा है, कि पुण्य कमंका फल निर्मल और सात्तिक होता 
है, परतु राजस कर्मका फल दु ख, और तामस कर्मका फल अज्ञान होता है। (१७) 
सत्त्वसे ज्ञान, तो रजोगुणसे केवल लोभ उत्पन्न होता है। तमोगुणमे न केवल प्रमाद 
और मोहही उपजता है, प्रत्युत अज्ञानकीभी उत्पत्ति होती है। (१८) सात्त्विक्र 
पुरुष ऊपरके अर्थात्‌ स्वर्ग आदि छोकोको जाते हैं। राजस मध्यम लोकमे अर्थात्‌ 
मनृष्यलोकमें रहते हैं और कनिष्ठगृूणवृत्तिके तामस अधोगति पाते है। 
| [ साख्यकारिकामेंभी यह वर्णन है, कि घामिक और पुण्य कर्मे-कर्ता होनेके 
| कारण सत्त्वस्थ मनुष्य स्वर्ग पाता है, और अधर्माचरण करके तामस पुरुष 
| अधोगति पाता है (सा का ४४ ) | इसी प्रकार यह १८ वाँ शोक अनुगी ताके 
| त्विगुण-वर्णनमेभी ज्यो-का-त्यो आया है (मभा अश्व ३९ १०, मनु १२ ४०) 
| सात्त्विक कर्मोसे स्वर्गे-प्राप्ति भले हो जावे, पर स्वर्गसुख है तो अनित्य ही । इस 
| कारण परम पुरुपार्थकी सिद्धि उससे नही होती है। साख्योका सिद्धान्त है, कि 
| इस परम पूरुषार्थ या मोक्षकी प्राप्तिके लिये उत्तम सात्त्विक स्थिति तो रहेही, 
| उसके सिवा यह ज्ञान होनाभी आवश्यक है, कि प्रकृति अलूग है और मै (पुम्ष) 
| जुदा हूँ। साख्य इसीको त्विगुणातीत अवस्था कहते है, और यद्यपि यह स्थिति 
| सत्त्व, रज और तम इन तीनो गुणोसेभी परेकी है, तोभी यह सात्तविक अवस्था- 
| कीही पराकाष्ठा है, इस कारण इसका समावेश सामान्यत॒ सात्त्विक वगमेही 
| किया जाता है, उसके लिये एक नया चौथा वर्ग वनानेकी आवश्यकता नही है 
| ( गीतार प्र ७, पृ १६८ ) | परतु गीताको प्रकृति-पुरुषवाला साख्योका यह 
| दैत सान्‍्य नही है, इसलिये साख्योके उक्त सिद्धान्तका गीतामें इस प्रकार रूपा- 
| तर हो जाता है, कि प्रकृति और पुरुषसे परे जो एक आत्मस्वरूपी परमेश्वर 


| या परब्रह्म है। यही अथ अब अगले इलोकोमे वर्णित है -] 
गीर५२ 
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९६ नान्ये गुणेम्यः कतोर यदा वष्टानुपश्यति | 
गुणेभ्यश्व पर॑ वेत्ति मद्धाव॑ सोडविगच्छति ॥ १५९ ॥ 
गुणानेतानतीत्य औनन्‍्देही देहसमुदक्नवान | 
जन्मर्त्युजराइ:खैविंम॒ुक्तोडस्तमब्नते ॥ २० ॥ 

अर्जुन उबाच | 

१६ कैलिंगेस्रीन्‌ गुणानेतानतीतो भवति प्रभो। 
किमाचार. कथ ॑ चेतांखीन्गुणानतिवर्तते ॥ २१ ॥ 


श्रीसभगवानुवाच | 
प्रकाश उ थव्वात्त च मोहमेव च पाण्डव | 
न द्वे्टि स्म्प्रवृत्तानि न निवृत्तानि कांक्षति ॥ २२॥ 
उदासीनवदासीनो गुणेयों न बिचाल्यते 
गुणा वर्तेन्त्र इत्येव योध्वतिष्ठति नेगते ॥ २३ ॥ 


(१९) द्रष्टा अर्थात्‌ उदासीनतासे देखनेवाला पुम्प, जब जान लेता है, कि 
(प्रकृतिसे ) गुणोके अतिरिक्त दूसरा कोई कर्ता नही हैं, और जब (तीनो) गुणोंसे 
परेके (तत्त्वको) पहचान लेता है, तव वह मेरे स्वरूपमे मिल जाता है। (२०) 
देहधारी मनुष्य देहकी उत्पत्तिके कारण स्वरूप उन तीनो गुणों जाकर जन्म, मृत्यु 
और बुढापेके दु खोसे विमुक्त होता हुआ अमृतका अर्थात मोक्षका अनुभव करता है । 

| | वेदान्तमें जिसे माया कहते हैं, उसीको सारय-मतवाले द्विगुणात्मक 
| अरकृति कहते है, इसलिये त्रिगुणातीत होनाही मायासे छट कर परब्रह्मको पहचान 
| लेना है (गीतार २ ४५) , और इसीको व्राह्मी अवस्था कहते है (गीता २ 
| ७२, १८ ५३ ) ; अध्यास्मशास्त्र्में बतलाये हुए त्रिगुणातीतके इस लक्षणकों 
| सुनकर उसका और अधिक वृत्तान्त जाननेकी अर्जुनकों इच्छा हुई, और पीछे 
| द्वितीय अध्याय मे ( गीता २ ५४ ) जैसा उसने स्थितप्रज्ञके सबधम प्रश्न 
| किया था, वैसाही यहाँभी वह पूछता है - ] 

अर्जुनने कहा - (२१) हे प्रभो ! किन लक्षणोसे ( जाना जाय कि वह) 
इन तीनो गुणोके परे चला जाता है? (मुझे बतलाइये, कि) उसका (बल्रिगुणातीतका) 
आचार क्या है और वह इन तीन गुणोके परे कैसे जाता है ? 

श्रीभगवानने कहा - (२२) हे पाडव ! प्रकाश, प्रवृत्ति और मोह ( अर्थात्‌ 
कऋ्रमसे सत्त्व, रज और तम, इन गृणोंके कार्य अथवा फल) प्राप्त होनेसेभी जो उनका 
हेष नहीं करता, और प्राप्त न हों, तोभी उनकी आकाक्षा नही रखता, (२ 5 
जो ( कर्मफलके सवधमें ) उदासीन-सा रहता है, (मत्त्व, रज और तम ये गुण जिसे 


८२० गीतारहस्य अथवा कमंयोगशालर 


व्रह्मणो हि प्रतिष्टाहमग्रतस्याव्ययस्य च | 
शाश्वतस्य च भर्मस्य खझुखस्थेकान्तिकस्य च॥ २७॥ 


टति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिपरु ब्रह्मविद्याया योगणास्त्र श्रीकृष्णा्जुन-सवादे 
गृणतर्यावभागयोगों नाम चतुदशोंड््याय ॥१४॥ 


एफकनिप्ठ भक्तियोगसे, मेरी सेवा करता हे, वह इन तीनों गृणोंसे परे जाकर 

ब्रह्मभत अवस्था पा लेनेमें समर्थ हो जाता है। 

| [ सभव है, इस शलोकतसे यह शका हो, कि जब त्रिगृणातीत अवस्था 
| सारय-मार्गकी है, तब वही अवस्था कम-प्रघान भवितयोगसे कैसे प्राप्त हो जाती 
| है ” इसीसे भगवान्‌ कहते है - ] 

(२७) क्योकि, अमृत और अव्यय ब्रह्मका, शाश्वत धर्मका, एवं एकान्तिक अर्थात्‌ 

पश्मावध्चिके अत्यत सुखका अतिम स्थान म॑ही हूं । 
| [ इस श्लोकका भावार्थ यह है, कि साख्योंके दतकों छोड देनेपर सर्वत्न 
| एकही परमेश्वर रह जाता है, इस कारण उसीकी भक्तिसे त्रिगुणातीत 
| अवस्थाभी प्राप्त होती है। तथापि एकही परमेश्वर मान छेनेसे साधनोंके 
| सब्धमें गीताका कोईभी आग्रह नहीं है (गीता १३ २४, २५ ) | गीतामें 
| अक्तिमार्गको सुलभ अतएव सब लोगोंके लिये गाह्म कहा है, यह कहीभी 
| नहीं कहा है, कि अन्यान्य मार्ग त्याज्य हैं। गीतामें केवल भक्ति, केवल ज्ञान 
| अथवा केवल योगही प्रतियाद्य है, - ये मत भिन्न-भिन्न सम्रदायोंके अभिमानियोंने 
| पीछेसे गीतापर छाद दिये है। गीताका सच्चा प्रतियाद्य विषय तो निरालाही 
| है. मार्ग कोईभी हो, गीताका मुख्य प्रश्न यही है, कि परमेश्वरका ज्ञान हो 
| चुकनेपर ससारके कर्म लोकसग्रहार्थ किये जावे या छोड दिये जावे ? और 
| इसका साफ साफ उत्तर पहलेही दिया जा चुका है, कि कर्मयोग श्रेष्ठ है। ] 

इस प्रकार भगवानने ग्राये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदर्म, ब्रह्मविद्या- 

न्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मंयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके सवादम, 
गुणत्रयविभागयोग नामक चौदहर्वाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


[/ ५-4 


पंद्रहवां अध्याय ८२१ 
पंचदशोष्ष्यायः । 


श्रीभगवानुवाच | 
ऊर्ध्यवमूलमधःशाखमश्वत्थ॑ प्राहुर्ययम्‌ । 
छंदांसि यस्य पणानि यस्तें वेद स वेदवित्‌ ॥ १॥ 


पंद्रहवों अध्याय 


[ क्षेत्रक्षेत्ञके विचारके सिलसिलेमें तेरहवे अध्यायमे उसी क्षेत्रक्षेत्रज- 
विचारके सदृश साख्योंके प्रकृति-पुरुषका विवेक वतलाया है, और चौदहवे अध्यायमें 
कहा है, कि प्रकृतिके तीन गुणोंसे मनुष्य-मनुष्यमें स्वभाव-भेद कैसे उत्पन्न होता है 
और उससे सात्विक आदि गति-भेंद क्योकर होते है? फिर यह विवेचन किया 
है, कि त्विगूणातीत अवस्था या अध्यात्म-दृष्टिसे ब्राह्मो स्थिति किसे कहते है और 
वह कैसे प्राप्त की जाती हैं। यह सब निरूपण सास्योको परिभाणमे है अवश्य, 
परतु साख्योके द्वतको स्वीकार न करते हुए, जिस एकही परमेश्वरकी विभूतियाँ 
प्रकृति और पुरुश दोनो हैं, उस परमेश्वरका ज्ञान-विज्ञान-दृष्टिसि निरूपण किया 
गया है। परमेश्वरके स्वरूपके इस वर्णनके अतिरिक्त आठवे अध्यायमे अधिण्न, 
अध्यात्म और अधिदेवत आदि भेद दिल्वछाये जा चुके है। और, यह पहलेही '४ह 
चुके है, कि सब स्थानोमें एकही परमात्मा व्याप्त है, एव क्षेत्रमें क्षेत्रनभी वही ह। 
अब घस अध्यायमें पहले यह बतलाते है, कि परमेश्वरकीही रची हुई र्‌प्टिकें 
विस्ता रका, अथवा परमेश्वरके नामकरूपा मक विस्तारकाही, कभी कभी वृतक्षस्पसे 
या वनसरूपसे जो वर्णन पाया जाता है, उसका बीज क्‍या है, फिर परमेश्वरके सभी 
रुपो्म श्रेष्ठ पुरुषोत्तमस्वरूपका वर्णन किया है * ] 

श्रीभगवानने कहा (१) जिस अश्वत्य वृक्षका ऐसा वर्णन करते है, कि 
जड ( एक ) ऊपर है, और शाखाएं ( अनेक ) नीचे हैं, (जो ) अव्यय अर्थात्‌ 
कभी नाश नही पाता, ( एवं ) छन्‍्दासि अर्थात्‌ वेद ज़िसके पत्ते है, उसे ( वृक्षकों ) 
जिसने जान लिया, बह पुरुष ( सच्चा ), वेदवेत्ता ( है ) । 

| [ उक्त वर्णन अह्मवृक्षका अर्थात्‌ ससाखृक्षका है। यहाँपर ससारका यह 
” | सकुचित अर्थ विवक्लित नहीं है, कि / स्त्वीयाल-वच्चोमे रहकर नित्य व्यवहार 
| फरते रहे “, परतु उसका यहाँ “ ज्ाँखोके सामने दिखाई देनेवाला जगत्‌ अथवा 
| दृश्य-सूप्टि ” अर्थ है। इस ससारकोंही सास्य-मतवादी " प्रकृतिका विस्तार / 
| और येदान्ती ' भगवानकी मायाका पसार कहते हूँ, एवं अनूगौतामें इसेही 
| / ग्रद्मवृक्ष या बहावन / ( ब्रह्मारण्प ) कहा है ( मभा अरब ३५ ४७ )। 


८२९५२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशाख्र 


| यह कल्पना अथवा रूपक न केवल वैदिक धर्ममेंही है, कि प्रत्युत अन्य आचीन 
| धर्मोमिभी पाया जाता है, एक बिलकुल छोटे-से बीजसे जिस प्रकार वडा 
! भारी गगनचुदी वृक्ष निर्माण हो जाता है, उसी प्रकार एक अव्यक्त परमेश्वरसे 
| दृश्य-सृष्टिरूप भव्य वृक्ष उत्पन्न हुआ है। यूरोपकी पुरानी भायाओमें इसके नाम 
| विश्ववृक्ष' या जगतवृक्ष हैं। ऋग्वेदम (१ २४ ७ ) वर्णन है, कि वरुण- 
| लोकमें एक ऐसा वृक्ष है, कि जिसकी किरणोकी जड ऊपर ( ऊध्व ) है और 
| उसकी किरणें ऊपरसे नीचे ( निचीना ) फैलती हैं। विष्णुसहस्ननाममें  वारुणी 
| वृक्ष “( वरुणके वृक्ष ) को परमेश्वरके हजार नामोमेंसे एकही नाम कहा हैं। 
| यम और पितर जिर, ' सुपलाश वृक्ष के नीचे बैठकर सहपान करते हैं (ऋ १० 
| १३५ १ ), अथवा जिसके “ अग्रभागमें स्वादिष्ट पीपल है, और जिसपर दो 
| सुपर्ण अर्थात्‌ पक्षी रहते हैं” ( ऋ १ १६४ २२ ), या “जिस पिप्पलको 
| ( पीपछ ) वायुदेवता ( मरुझ्गण ) हिलाते है” ( ऋ ५ ५४ १२ ), वह 
| वृक्षभी यही है, अथर्ववेदमें जो यह वर्णन है, कि “ देवसदन अश्वत्थ वृक्ष तीसरे 
| स्वर्ग लोकमे ( वरुणलोकमे ) है ” (अथर्व ५ ४ ३, १९ ३९ ६), वहभी इसी 
| वृक्षके सवधमें जान पडता है। तैत्तिरीय ब्राह्मणमें (३ ८ १९ २) अश्वत्य 
| शब्दकी व्यूत्पत्ति इस प्रकार हैं - पितृयाण-कालमें अग्नि अथवा यज्ञप्नजापति 
| देवलोकसे नष्ट होकर इस वृक्षमें अश्वका ( घोडे ) रूप धरकर एक वर्षतक 
| छिपा रहा था, इसीसे इस वृक्षका अश्वत्थ नाम हो गया ( मभा अनु ८५ ), 
| और कई एक नैरुक्तिकोका यहभी मत है, कि पितृयाणकी लबी रात्िमें सूर्यके 
| घोड़े यमलोकमे इस वृक्षके नीचे विश्राम किया करते है, इसलिये इसको अश्वत्य 
| ( अर्थात्‌ घोडेका स्थान ) नाम प्राप्त हुआ होगा। 'अ'- नही, श्व' > कल 
| और त्थ' स्थिर - यह आध्यात्मिक निरुक्ति पीछेकी कल्पिता है। नामरूपा- 
| त्मक मायाका स्वरूप जब कि विनाशवान्‌ अथवा हरघडीमें पलटनेवाला है, 
| तव उसको “ कलतक न रहनेवाला ” तो कह सकेगे, परतु अव्यय', अर्थात्‌ 
| जिसका कभीभी व्यय नहीं होता, विशेषण स्पष्ट कर देता है, कि यह अर्थ यहाँ 
| अभिमत नही है। पहले पीपलके वृक्षकोही अश्वत्थ कहते थे, और कठोप- 
| निपद्मे (६ १) जो यह ब्रह्ममय अमृत अश्वत्थवृक्ष कहा गया है - 
| ऊध्वेमूलो5वाकूशाख एषघोउश्वत्य सनातन । 

तदेव शुक्र तद्ग्नह्म तदेवामृतमुच्यते ।। 
| वहभी यही है, और “रध्वंमूलमध शाख” इस पद-सादृश्यसेही व्यक्त, होता है, 
| कि भगवदुगीताका वर्णन कठोपनिषदके वर्णनसेही लिया गया है। परमेश्वर 
| स्वगंमें है, और उससे उपजा हुआ जगद्वृक्ष नीचे अर्थात्‌ मनुष्य-लोकमे हैं, 
| अत वर्णन किया गया है, कि इस वृक्षका मूल ( अर्थात्‌ परमेश्वर ) ऊपर हैं, 
| और इसकी अनेक शाखाएँ अर्थात्‌ जगतका फैलछाव नीचे विस्तृत है। परतु 


पंद्रहवों अध्याय <२३ 


अधश्चोर्ध्व प्रसुतास्तस्य शाखा गुणप्रवृद्धा विषयप्रवालाः । 
अधश्य मूलान्यनुसन्ततानि कर्मानुबन्धीनि मनुष्यलोके ॥ २॥ 


| प्राचीन धर्मंग्रथोमें एक और कल्पनाभी पाई जाती है, कि यह ससारवृक्ष वटवृक्ष 
| होगा, न कि पीपल, क्योकि बडके पेडके पाये ऊपरसे नीचे को बढतें जाते है। 
| उदाहरणके लिये यह वर्णन है, कि अश्वत्थवृक्ष आदित्यका वृक्ष है और “ न्यग्रोधो 
| वारुणों वृक्ष ”। न्यग्रोध अर्थात्‌ नीचे ( न्‍्यक्‌ ) वढनेवाला ( रोध ) वटवृक्ष 
| वरुणका वृक्ष है ( मोभिलगुह्म ४ ७ २४ ), और महाभारतमें लिखा है, कि 
| मार्कडेय ऋषिने प्रलयकालमें वालरूपी परमेश्वरको एक ( उस प्रलूयकाल- 
| मेंभी नष्ट न होनेवाले, अतएवं ) अव्यय न्यग्रोघ अर्थात्‌ वडके पेडकी शाखापर 
| देखा था। मभा वन १८८ ९१ ) | इसी प्रकार छान्दोग्य उपनिषदर्मं यह 
| दिखलानेके लिये अव्यक्त परमेश्वरसे अपार दृश्य जगत्‌ कैसे निर्माण ट्रोता 
| है, जो दृष्टान्त दिया है, वहभी न्यग्रोधके वीजकाही है (छा ६ १२ १)। 
| श्वेताश्वतर उपनिषदरमेंभी विश्ववुक्षका वर्णन है (श्वे ६ ६), परतु वहाँ 
| स्पष्ट नही बतलाया, कि यह कौन-सा वृक्ष है। मुडक उपनिषद्में ( ३ १) 
| ऋग्वेदकाही यह वर्णन ले लिया है, कि, इसो वृक्षपर दो पक्षी ( जीवात्मा और 
| परमात्मा ) बैठे हुए है, जिनमेंसे एक पिप्पल अर्थात्‌ पीपछके फलोको खाता 
| है। पीपल और बडको छोड, इस ससारवृक्षके स्वरूपकी तीसरी कल्पना औदु- 
| बरकी है, एवं पुराणोमें यह दत्तात्नेयका वृक्ष माना गया है। साराश, प्राचीन 
| ग्रथोमें ये तीनो कल्पनाएँ है, कि परमेश्वरकी मायासे उत्पन्न हुआ जगत्‌ एक बडा 
| पीपछ, बड या औदुवर है, और इसो कारणसे विष्णु सहस्ननाममें विष्णुके ये 
| तीन वृक्षात्मक नाम दिये हैं - न्यग्रोघोदुम्बरो5श्वत्थ ' ( मभा अनु १४९ 
| १११ ), एवं समाजमेभी येही तीन वृक्ष देवतात्मक और पूजनेयोग्य माने जाते 
| है। इसके अतिरिक्‍त विष्णुसहख्ननाम और गीता, दोनोही महाभारतके भाग हैं, 
| और जब कि विष्णुसहख्ननाममें औदुवर, बरगद ( न्यग्रोध ) और अश्वत्य, येही 
| तीन पृथक्‌ नाम दिये गये है, तव गीतामें 'अश्वत्थ” शब्दका पीपलछही (औदुवर या 
| वरगद नहीं ) अर्थ लेना चाहिये, और मूलका अर्थभी वही है। “ छदासि अर्थात्‌ 
| वेद जिसके पत्ते हूँ ” इस वाक्यके 'छदासि' शब्दमें छदू ८ ढेंकना धातु मानकर 
| (छा १ ४२ ) वृक्षको ढेंकनेवाले पत्तोंसे वेदोकी समता वर्णित है, और अतम 
| कहा है, कि यह वर्णन सपूर्ण वैदिक परपराके अनुसार है, अत इसे जिसने जान 
| लिया, उसे वेदवेत्ता कहना चाहिये । इस प्रकार वैदिक वर्णन हो चुका, अब 
| इसी वृक्षका दूसरे भ्रकारने अर्थात्‌ सास्यशास्त्रके अनुसार वर्णन करते है -] 
(२) उसकी शाखाएँ नीचे और उपरभी फैली हुई है, कि जो ( सत्त्व आदि 
तीनो ) गुणोसे परी हुई हैं, और जिनसे ( शब्द-स्पर्श-ल्प-रस और यध-हपी ) 
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$ ६ न॑ रूपमस्येह तथोपलम्यते नानतो न चादिन च सम्परतिष्ठा । 
अश्वत्थमेन सुविरूहमूलमसंगशस्त्रेण हढेन छित्तता ॥ ३॥ 
ततः पढ्द तत्परिमार्गितव्य॑ यास्मिन्गता न निवतान्ति भूयः | 
तमेव चार्च्य पुरुष प्रपये यतः प्रवृत्ति: प्रसता पुराणी ॥ ४ ॥ 


विपयोके अकुर फूटे हुए हैं, एवं अतमे कर्मका रूप पानेवाली उसकी जडें नीचेभी 
मनुप्यलोकमें वढती दूर चली गई हैं। 
| [ गीतारहस्यके आठवे प्रकरणमें (पृ १८० ) इस वबातका विस्तार- 
| सहित निरूपण कर दिया है, कि साख्यशास्त्रके अनुसार प्रकृति और प्रुरुष, ये 
| दोही मूल तत्त्व है, और जब त्रिगृणात्मक प्रकृति पुस्पके आगे अपना विस्तार 
| सजाने छगती है, तब महत्‌ आदि तेईस तत्त्व उत्पन्न होते है, और उनसे यह 
| ब्रह्माड-वृुक्ष बन जाता है। परतु वेदान्तशास्त्रकी दृष्टिसे प्रकृति स्वतत्न नहीं 
| है, वह परमेश्वरकाही एक अश्ञ है, अत त्रिग्रणात्मक प्रकृतिके इस विस्तारको 
| स्वतत्न वृक्ष न मानकर वेदान्तशास्त्रने यह सिद्धान्त किया है, कि ये शाखाएँ 
| अध्वेमूल' पीपछकेही हैं। इस सिद्धान्तके अनुसार, अब कुछ निराले स्वरूपका 
| वर्णन इस प्रकार किया है, कि पहले श्लोकमें वर्णित वैदिक 'अध शाख' वृक्षकी 
| 'त्रिगुणोसे पछी हुई शाखाएँ न केवल नीचेही, प्रत्युत “ऊपर'भी फैली 
| हुई है और उसमें करममंविपाकप्रक्रियाका घागाभी अतमें पिरो दिया है। अनु- 
| गीतावाले ब्रह्मवृक्षके वर्णनममे केवल साख्यशास्त्रके चौबीस तत्त्वोकाही ब्रह्मवृक्ष 
| बतलाया गया है, उसमें इस वृक्षके वेदिक और साख्य वर्णनोका मेल नहीं 
| मिलाया गया है ( मभा अश्व ३५, २२, २३, गीतार प्र ८, पृ १८० ) | 
| परतु गीतामें ऐसा नहीं किया, और दृश्य-सृष्टिर्प वृक्षके नातेसे वेदोमें पाये 
| जानेवाले परमेश्वरके वर्णनका, और साख्यशास्त्रोक्त प्रकृतिके विस्तारका या 
| ब्रह्माड-वृक्षके वर्णनका, इन दो श्लछोकोमें मेल कर दिया है। मोक्ष-प्राप्तिके लिये 
| ब्रिगुणात्मक और उपध्वमूठ वृक्षके इस विस्तारसे मुक्त हो जाना चाहिये। परतु 
| यह वृक्ष इतना बडा है, कि इसके ओर-छोरका पताहो नहीं चलता। अतएव 
| भव वतलाते है, कि इस विराट्‌ वृक्षका नाश करके इसके मूलमें वर्तमान 
| अमृत-तत्त्वको पहचाननेका कौन-सा मार्ग है - | 
(३ ) परतु इस लोकमें ( जैसा कि ऊपर वर्णन किया है ) वैसा उसका 
स्वरूप उपलब्ध नही होता, अथवा अन्त, आदि और आधारस्थानभी नही मिलता | 
अत्यन्त गहरी जडोवाले इस अश्वत्यको ( वृक्ष ) अनासक्तिरूप सुदृढ तलवारसे 
काट कर, (४) फिर उस स्थानको ढूँढ निकालना चाहिये, कि जहाँसे फिर 
लौटना नहीं पडता, और यह सकल्प करना चाहिये, कि ( सृष्टिक्रमकी यह ) 
“/ पुरातन प्रवृत्ति उत्पन्न हुई है, उसी आद्य पुरुषकी ओर मैं जाता हूँ । ” 


के 
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निर्मानमोह्दा जितसंगदीषा अध्यात्मनित्या विनिवृत्तकामाः | 
इन्द्वेविम॒क्ताः सुखदःखसंक्षेगच्छन्त्यमूद्वाः पदमव्ययं तत्‌॥ ५॥ 
न तद्ऑछासयते सूर्यो न शशांको न पावकः | 
यदहत्वा न निवत्तन्ते तद्स्‍धाम परम मम ॥६॥ 


| [ गीतारहस्यके दसवें प्रकरणमें (गीतार प्र १-, पृ २८७-२९१ ) 
| विवेचन किया है, कि सृष्टिका फैलावही नामरूपात्मक कर्म है, और यह कर्म 
| अनादि है। आसकक्‍त-बुद्धि छोड देनेसे इसका क्षय हो जाता है, किसीभी 
| दूसरे उपायसे इसका क्षय नहीं हो सकता। क्योकि यह स्वरूपत अनादि 
| और अव्यय है। तीसरे श्लोकके “ उसका स्वरूप या आदि-अत नही मिलता ” 
| इन शब्दोसे यह सिद्धान्त किया गया है, कि कर्म अनादि है; आगे और 
| चलकर इसही कर्मवृक्षका क्षय करनेके लिये, अनासक्ति एकमेव साधन बत- 
| छाया है। ऐसेही उपासना करते समय जो भावना मनमें रहती है, उसके 
| अनुसार आगे फल मिलता है (गीता ८ ६ )। अतएव चौथे इलोकमें यह 
| स्पष्ट कर दिया है, कि वृक्ष-छेदनकी यह क्रिया होते समय मनमें कौन-सी 
| भावना रहनी चाहिये ? शाकरभाष्यमें “ तसेव चाद्य पुरुष प्रपये ” जो पाठ 
| है, उसमे वर्तमानकालके प्रथम पुरुषके एकवचनका प्रपये' क्रियापद है, जिससे 
| यह अर्थ करना पडता है, और उसमें 'इतिसरीखे किसी न किसी पदका 
| अध्याहारभी करना पडता है। इस कठिनाईको हटानेके लिये रामानृजभाष्यमे 
| लिखित “ तमेव चाद्य पुरुष प्रयग्ेद्यत प्रवृत्ति ” पाठातरकों स्वीकार कर छे, 
| तो ऐसा अर्थ किया जा सकेगा, कि “ जहाँ जानेपर फिर पीछे नहीं छौटना 
| पडता, उस स्थानकों खोज़ना चाहिये, ( और ) जिससे, सब सुष्टिकी उत्पत्ति 
| हुई है, उसीमें मिल जाना चाहिये “। कितु 'प्रपद्‌' घातु है, नित्य आत्मनेपदी । 
| इसे उसका विध्यर्थक अन्य पुरुषका रूप प्रप्येत! हो नहीं सकता। 
| अपचेत्‌' परस्मैपदका रूप है, और वह व्याकरणकी दप्टिसे अशुद्ध है। प्राय 
| इसी कारणसे शाकरभाष्यमें यह पाठ स्वीकार नहीं किया गया है, और 
| यही युक्तिसगत है। छादोग्य उपनिषदके कुछ मत्रोमे पभ्रपच्चे! पदका बिना 
| इतिके इसी प्रकार उपयोग किया गया है (छा ८ १४ १) भ्रपये क्रिया- 
| पद प्रथमपुंस्षान्त हो तो कहना न होगा, कि वक्‍तासे अर्थात्‌ उपदेशकर्ता 
| क्रीकृष्णससे उसका सबध नहीं जोडा जा सकता। भव यह वत्तलाते है, कि इस 
| प्रकारसे क्या फल मिलता है -] 

(५ ) जो मान ओर मोहसे विरहित है, जिन्होंने आसक्ति-दोषको जीत लिया है, 
जो अध्यात्मनज्ञानमें सदैव स्थिर रहते है, जो निष्काम और सुखदु खसज्नक इद्ोसे 
मुक्त हो गये है, वे ज्ञानी पुरुष उस अव्यय-स्थानको जा पहुँचते हैं। ( ६ ) जहां 
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$ ६ भमैबांशों जीवलोके जीवभूतः सनातनः | 
मनःपष्ठानीन्द्रियाणि प्रक्तिस्थानि कर्पाति ॥ ७॥ 


शरीरं यदवाप्नाति यज्चाप्युत्कामतीश्वरः | 
ग़द्दीत्वैतानि संयाति वायुर्गन्धानिवाशयात्‌ ॥ ८ ॥ 


शो चक्षः स्पशन च रसने घ्राणमेव च | 
अधिष्ठाय मनश्वायं विपयानुपसेवते ॥ ९ ॥ 


जाकर फिर लौटना नहीं पडता, ( ऐसा ) वह मेरा परम स्थान है। उसे न 
तो सूर्य, न चद्रमा ( और ) न अग्निभी प्रकाशित करना है । 

[ इनमेंसे छठा एलोक ए्वेताश्वतर ( ६ १४ ), मुडक (२ २ १० ) 
| और कठ (५ १५ ) इन तीनो उपनिपदोमं पाया जाता है। सूर्य, चद्र या तारे, 
| ये सभी तो नामरूपोकी श्रेणीमें आ जाते हैं, और परब्रह्म इन सव नामरूपोंसे 
| परे है, इस कारण सूर्य-चद्र आदिको परत्रह्मकेही तेजसे प्रकाश मिलता है, फिर 
| यह प्रकटही है, कि परब्रह्मको प्रकाशित करनेके लिये किसी दूसरेकी अपेक्षाही 
| नही है। ऊपरके श्लोकमें “परम स्थान ” शब्दका अर्थ 'परब्रह्म' है, और 
| इस ब्रह्ममें मिल जानाही ब्रह्मनिर्वाण मोक्ष है। वृक्षका रूपक लेकर अध्यात्म- 
| शास्त्र॒में परक़ह्मका जो ज्ञान वतहाया जाता है, उसका विवेचन समाप्त हो 
| गया । अब पुरुषोत्तम-स्वरूपका वर्णन करना है, परतु अतमें जो यह कहा हैं, 
| कि “जहाँ जाकर लौटना नहीं पडता” उससे सूचित होनेवाली जीवकी 
| उत्काति और उसके साथही जीवके स्वरूपका पहले वर्णन करते हैँ - | 

( ७ ) जीवलोकमें ( कमंभूमि ) मेराही सनातन अश जीव होकर भ्रक्षतिमें 
रहनेवाली मनसहित छ अर्थात्‌ मन और पाँच, ( सूक्ष्म ) इद्रियोको वह ( अपनी 
मोर ) खीच लेता है! ( इसीको लिग-शरीर कहते हैं ) । ( ८ ) ( यह ) ईश्वर 
भर्थात्‌ जीव जब ( स्थूल ) शरीर पाता है, और जब वह ( स्थूल शरीरसे ) निकल 
जाता है, तव यह ( जीव ) उन्हे ( मन और पाँच इद्रियोको ) वैसेही साथ ले 
जाता है, जैसे कि ( गधके पुष्प आदि ) आश्रयसे वायू गधको ले जाता है। 
(९) कान, आँखें, त्वचा, जीभ, नाक और मनमेंभी ठहरकर यह (जीव ) 
विषयोको भोगत्ता है । 

| [ इन तीन एलोकोमेंसे, पहलेमें यह बतलाया है, कि सूक्ष्म या लिंग-शरीर 
| क्‍या है, फिर इन तीन अवस्थाओका वर्णन किया है, कि यह लिंग-शरीर स्थूल 
| देहमें कैसे प्रवेश करता है, उससे बाहर कैसे निकलता है, और उसमें रहकर 
| विषयोका उपभोग कैसे करता है। साख्य-मतके अनुसार यह सूक्ष्म शरीर महान 
| तत्त्वसे लेकर यूक्ष्म पचतन्मात्नाओतकके अठारह तत्त्वोसे वना है, और वेदान्त- 


पंद्रहवों अध्याय <२७ 


उत्करामन्त स्थिते वापि भुंजानं वा गुणान्वितम्‌ | 
विमूहा नानुपश्यन्ति पश्यन्ति ज्ञानचक्षुप:॥ १० ॥ 
यतन्तों योगिनश्वैन पश्यन्त्यात्मन्यवस्थितम्‌ । 
यतन्तोष्प्यक्षतात्मानो ने पश्यन्त्यचेतलः ॥ ११ ॥ 
४६९ यदादित्यगर्त तेजो जगक्लासयते3खिलम । 
यचन्द्रमसि यज्चाश्नी तत्तेजो विद्धि मामकम ॥ १२॥ 


| यूत्रोमे (१ ११) कहा है, कि पच सूक्ष्म भूतोका औरप्राणकाभी उसमें 
| समावेश होता हैं (गीतार प्र ८, पृ १८८-१९२ ) | ऐसेही मैत्युपनिषदमें 
| (६ १० ) वर्णन है, कि सूध्मशरीर अठारह तत्त्वोक। बना है। इससे कहना 
| पडता है, कि “मन और पॉँच इद्रियाँ ” इन शब्दोसे सूक्ष्म शरीरमें वर्तमान 
| इसरे तत्त्वोका सग्रहभी यहाँ अभिप्रेत है। वेदान्त-सूत्रोमेभी (वे सू २ ३ 
| १७, ४३ ) नित्य” और अश' इन दो पदोका उपयोग करकेही यह सिद्धान्त 
| बततलाया है, कि जीवात्मा परमेश्वरसे बारबार नये सिरेसे उत्पन्न नहीं हुआ 
| करता, वह परमेश्वरका “सनातन अश ' है (गीता २ २४ ), और गीताके 
| तेहरवे अध्यायमे ( १३ ४ ) जो यह कहा है, कि क्षेत्र-क्षेत्रशअ-विचार ब्रहम- 
| सूत्रोसे लिया गया है, उसका इससे दृढीकरण हो जाता है ( गीतार परिशिप्ट 
| पृ ५३९-५४० ) | गीतारहस्यके नवे प्रकरणमें (पृ २४७ ) दिखलाया है, 
| कि अश' शब्दका अर्थ 'घटकाशादिवत्‌ अश समझना चाहिये, न कि खडित 
| अश' । शरीरकों घारणा करना, शरीरको छोड देना, एवं उपभोग करना - 
| इन तीनो क्रियाओके इस प्रकार जारी रहनेपर -] 

(१०) (शरीरसे) निकल जानेवालेकी अथवा रहनेवालेको, गुणोसे युक्त हो कर 
( आपही नहीं ) उपभोग करनेवालेको मूर्ख लोग नही जानते। ज्ञानचक्षुसे 
देखनेवाले लोग (उसे) पहचानते है। (११) इसी प्रकार प्रयत्न करनेवाले योगी 
अपनेमें स्थित इस आत्माकों पहचानते हैँ । परतु वे अज्ञ लोग, कि जिनका आत्मा 
वर्थात्‌ वृद्धि सस्क्ृत नही है, प्रयत्न करकेभी उसे नहीं पहचान पाते । 

| [ १० वे और ११ वे श्लोकमे ज्ञानचक्ष्‌ या कर्म-योगमसार्गसे आत्मज्ञानकी 
| प्राप्तिका ब्णेन कर जीवकी उत्क्रातिका वर्णन पूरा किया है। पिछले सातवे 
| अध्यायमे आत्माकी सर्वेव्यापकताका जैसा वर्णन किया गया है ( गीतार ७ 
| ८-१२ ), वैसाही अब उसका फिर थोडा-सा वर्णन प्रस्तावनाके ढेंगपर करके, 
| जागें सोलहवे एलोकसे पुरुपोत्तम-स्वरूपका वर्णन किया है। ] 
(१२) जो तेज सूयंमें रहकर सारे जगतको प्रकाशित करता है, जो तेज 

घद्रमा और अभि्निमें है, उसे मेराही तेज समझ । 


८श्ट गतिरहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


गामावैश्य च भूृतानिे धारयाम्यहमोीजसा | 

पुष्णामि चीपधीः सर्वाः सोमो भूत्वा रसात्मकः ॥ १३॥ 
अहँ वैश्वानरों भूत्वा प्राणिनां देहमाश्रितः । 
प्राणापानसमायुक्तः पचाम्यन्न चतुर्विधम्‌ ॥ १४॥ 
सर्वेस्य चाहे हढ़ि सन्रिविष्टो मत्तः स्व॒तिज्ञीनमपोहन च । 
वेबैश्व सर्वेरहमेव गेद्यो वेदान्तक्द्वेदविदेव चाहम ॥ १५॥ 

६ द्वाविमों पुरुषी लोके क्षरश्वाक्षर एव च | 
क्षरः सवोणि भूतानि कृटस्थो5क्षर उच्यते ॥ १६ ॥ 


(१३) इसी प्रकार पृथ्वीमें प्रवेशकर, मही ( सव ) भूतोको अपने तेजमे धारण 
करता हूं, भौर रसात्मक सोम ( चंद्रमा ) हो कर सव औपधियोंका अर्थात्‌ वन- 
स्पतियोका पोषण करता हूँ । 
| [ सोम शब्दके 'सोमवल्ली' और “चद्र', दोनो अर्थ है, और वेदोमें वर्णन 
| हैं, कि चंद्र जिस प्रकार जलात्मक, अशुमान और शुभ्र है, उसी प्रकार 
| सोमवल्लीभी है, और दोनोकोभी “ वनस्पतियोका राजा ” कहा है। तयापि 
| पूर्वापार सदर्भसे यहाँ चद्रही विवक्षित हैं। इस श्लोकमें यह कहकर, कि चेद्रका 
| तेज मेही हूँ, फिर इसी श्लोकमे बतलाथा है, कि वनस्पतियोका पोषण करनेका 
| चद्रका जो गुण है, वहभी मैही हूँ। अन्य स्थानोमेंभी ऐसे वर्णन हैं, कि जलमय 
| होनेसे चद्रमें यह गृण है और इससे वनस्पतियोकी वाढ होती है । ] 
(१४) में वैश्वानररूप अग्वि होकर प्राणियोकी देहोमे रहता हूँ, और प्राण एवं 
अपानसे युक्त होकर ( भक्ष्य, चोष्य, लेह्म और पेय ऐसे ) चार प्रकारके अन्नको 
पचाता हैँ । (१५) इसी प्रकार मैं सबके हृदयमें अधिप्टित हूँ, स्मृति, और ज्ञान, 
एव, अपोहन' अर्थात्‌ उनका नाश, मुक्षसेही होता है, तथा सब वेदोंसे जाननेथोग्य 
मैही हूँ । वेदान्तका कर्ता और वेद जाननेवालाभी मैही हूँ। 
| [ इस एलोकका दूसरा चरण कैवल्य उपनिषदमें ( के २ ३ ) है, और 
| उसमें ' वेदैश्च सर्वे के स्थानमें 'विदैरनेक ” इतनाही पाठभेद है। तब जिन्होंने 
| गीताकालूमे वेदान्त” शब्दका प्रचलित होना न मानकर ऐसी दलीले की हैं, 
| कि या तो यह एलोकही प्रक्षिप्त होगा या इसके विदान्त' शब्दका कुछ औरही 
| अर्थ लेना चाहिये, वे सब दलीले बे-जड-वुनियादकी हो जाती है। वेदान्त' 
| शब्द मुडक (३ २ ६ ) और श्वेताश्वतर ( ६ २२ ) उपनिषदोमे आया है, 
| तथा श्वेताश्वतरके कुछ मत्र तो गीतामें हृवहूू आ गये हैं। अब निरुक्ति- 
| प्रृवंक पुरुषोत्तमका लक्षण बतलाते हैं - ] 
(१६) (इस) छोकमें क्षर' और “भअक्षर', ये दो पुरुष हैं । सव ( नाशवान्‌ ) 


पंदहवाँ अध्याय <२५ 


उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाह्तः । 
यो लोकत्रयमाविश्य बिसत्येव्यय ईश्वरः ॥ १७॥ 


यस्मात्क्षरमतीतो5हमक्षरादपि चोत्तमः । 
अदठो5स्मि छोके वेंदे च प्रथितः पुरुषोत्तमः ॥ १८ ॥ 


भूतोको क्षर कहते है, और कूटस्थको, अर्थात्‌ इन सब भूतोंके मूलमें (कूट) रहनेवाले 
को, ( कृतिरूप अव्यक्त तत्त्व ) अक्षर कहते है । (१७) परतु उत्तम पुर्ष ( इन 
दोनोंसे ) भिन्न है। उसको परमात्मा कहते है । वही अव्यय ईश्वर त्रैलोक्यमे व्याप्त 
होकर ( त्रैलोक्यका ) पोषण करता है। (१८) जब कि में क्षरसेभी परेका और 
अक्षरसेभी उत्तम (पुरुष) हूँ, छोक-व्यवहारमे और वदोमेंभी पुरुषोत्तम नामसे 
में प्रसिद्ध हूँ। 
| [ सोलहवे श्लोकके क्षर' और अक्षर' ये दो शब्द साख्यशास्त्रके - 
| व्यक्त और अव्यक्न, अथवा व्यक्त-सृष्टि और अव्यक्त प्रकृति - इन दो शब्दोसे 
| समानार्थक हूँ। प्रकट हैं, कि इनमेसे क्षरही नाशवान्‌ पचभूतात्मक व्यक्त 
| पदार्थ है। परतु स्मरण रहे, कि अक्षर विशेषण पहले कई वार जब 
| परब्रह्मकोभी लगाया गया है (गीता ८ ३, ८ २१, ११ ३७, १२ ३ ), 
| तब पुरुषोत्तमके उल्लिखित लक्षणमें 'अक्षर' शब्दका अर्थ अक्षर-त्रह्म नही है, 
| कितु उसका अर्थ साख्योकी अक्षर-प्रक्रि है, और इस गडवडसे वचानेके 
| लियेही सोलहवे श्लोकमें “ अक्षर अर्थात्‌ कूटस्थ प्रकृति ” यह विशेष व्याख्या की 
| है( गीतार प्र ९, पृ २०२-२०५ )। साराश, व्यक्त-सृष्टि और अव्यक्त- 
| प्रकृतिके परेका अक्षर-अ्रह्म ( गीता ८ २०-२२ पर हमारी टिप्पणी देखो ), 
| और क्षर' ( व्यक्त-सृष्टि ) एव अक्षरसे ( प्रकृति ) परेका पुरुषोत्तम, 
| वास्तवमें ये दोनों एकही हैं। तेरहवे अध्यायमें ( गीता १३ ३१ ) कहा गया 
| है, कि इसेही परमात्मा कहते है और यही परमात्मा शरीरमें क्षेत्रज्ञरूपसे 
| रहता है। इससे सिद्ध होता है, कि क्षर- अक्षर-विचारमें जो मूल तत्त्व अतमें 
| भक्षर-ब्रह्म निष्पन्न होता है, क्षेत्र-क्षेत्रनविचारकाभी वही पर्यवसान है, अथवा 
|  पिडसें और ब्रह्माडमें एकही पुरुषोत्तम है। इसी प्रकार यहभी बतलाया 
| गया है, कि अधिभूत और अधियज्न प्रभुतिका अथवा प्राचीन अश्वत्य वृक्षका 
| भी तत्त्व यही है। इस ज्ञान-विज्ञान प्रकरणका अतिम निष्कर्ष यह है, कि जिसने 
| जगत की इस एकताकों जान लिया, और जिसके मनमें यह पहचान जिंदगी- 
| भरके लिये स्थिर हो गई (वे सूत्र ४ १ १२, गीता ८ ६), कि “सब 
| भूतोमें एक आत्मा है” (गीत ६ २९ ) वह कर्मयोगका आचरण करते 
| करतेही परमेश्वरकी प्राप्ति कर लेता है। कर्म न करनेपर केवल परमेश्वर- 


<३० गीतारहस्य अथवा कमयोगश्गास््र 


8६ यो मामेवमसम्मूढी जानाति पुरुषोत्तमम्‌ | 
स स्वविद्धजति मां सवमावेन भारत ॥ १९ ॥ 


इतिे गुह्मयतर्म शासत्रमिदमुक्त मयानघ | 
एतद्बुद्॒ध्या बुद्धिमान्स्यात्‌ कृत्क्ृत्यश्व मारत ॥ २०॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
पुरुषोत्तमयोगो नाम पचदशोष्ध्याय ॥॥ १५॥। 


| भक्तिसेभी मोक्ष मिल जाता है, परतु गीताके ज्ञान-विज्ञान-निरुपणका वह 
| तात्पयं नही हैं। सातवे अध्यायके आरभमेंही कह दिया है, कि ज्ञान-विज्ञानके 
| इस निरूपणका आरभ यह दिखलानेके लियेही किया गया है, कि ज्ञानसे 
| अथवा भक्तिसे शुद्ध हुई निष्काम बुद्धिके द्वारा संसारके सभी कर्म करने 
| चाहिये, और उन्हे करते हुएही मोक्ष मिलता है। अब वतलाते है, कि इसे जान 
| लेनेसे क्या फल मिलता है - ] 

(१९) हे भारत ! इस प्रकार बिना मोहके जो मुझेही पुरुषोत्तम समझता 
है, वह सर्वेश होकर सर्वभावसे मुझेही भजता है। (२०) हे निष्पाप भारत। यह 
गृह्मसेभी गुद्यशास्त्र मेने बतलाया है। इसे जानकर ( मनुष्य ) बुद्धिमान्‌ अर्थात 
बुद्ध या जानकार और कृतझत्य हो जावेगा । 

| | यहाँ वुद्धिमानकाही बुद्ध अर्थात्‌ जानकार ' अर्थ है, क्योकि भारत 
| (शा २४८ ११ ) में इसी अथमें बुद्ध और 'कृतकत्य” शब्द आये है। महा- 
| भारतमें बुद्ध! शब्दका रूढार्थ बुद्धावतार' कहीभी नही आया है। ( गीतार 
| परिशिष्ट पृ ५६३ )। | 

इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदरमें, ब्रह्म- 
विद्यान्त्गंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्नविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके सवादमें, 
पुमषोत्तमयोग नामक पन्द्रहवाँ अध्याय समाप्त हुआ। 


सोलहवां अध्याय <३१ 
षोडशोध्ध्याय : । 


श्रीभगवानुवाच । 


अभय सत््वसंशुद्धिज्ञानयोगव्यवास्थितिः । 
दान॑ दमश्र यज्ञश्व॒ स्वाध्यायस्तप आजबम्‌॥ १॥ 


अहिंसा सत्यमक्रोधस्त्यागः शान्तिरपैशुनम्‌ । 
दया भूतेष्वलोलुप्त्व॑ मादव छवीरचापलम्‌ ॥ २॥ 


तेज: क्षमा घृति: शौचमद्दोहो नातिमानिता । 
भवन्ति सम्पर्द देवीममिजातस्य भारत ॥ ३॥ 


सोलहवों अध्याय । 


[ पुस्षोत्तमयोगसे क्षर-अक्षर-ज्ञानकनी परमावधि हो चुकी, और सातवे 
अध्यायसे जिस ज्ञान-विज्ञानके निर्पणका आरभ यह दिखलानेके किया गया था, 
कि कमेयोगका आचरण करते रहनेसे परमेश्वरका ज्ञान होता है और उसीसे मोक्ष 
मिलता है, उसकी यहाँ समाप्ति हो चुकी और अब यही उसका उपसहार करना 
चाहिये । परतु नवे अध्यायमे (५ १२) भगवानने जो यह बिलकुल सक्षेपमें कहा 
था, कि राक्षसी मनुष्य मेरे अव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूपको नहीं पहचानते, उसीका 
स्पष्टीकरण करनेके लिये इस अध्यायका आरभ किया गया है, अगले अध्यायमे 
इसका कारण बतलाया गया है, कि मनुष्य-मनुष्यमे भेद क्यो होते हैं और अठारहवे 
अध्यायमे पूरी गीताका उपसहार है। | 


श्रीभगवानने कहा - (१) अभय (निडर ), शुद्ध सात्त्विक वृत्ति, ज्ञान- 
योगव्यवस्थिति अर्थात्‌ ज्ञान-(मार्ग) और (कर्म-)योगकी तारतम्यसे व्यवस्था, 
दान, दम, यज्ञ, स्वाध्याय अर्थात्‌ स्वधर्मके अनुसार आचरण, तप, सरलता, (२) 
अहिसा, सत्य, अक्रोध, त्याग आर्थात्‌ कर्मफलका त्याग, शाति, अपैशुन्य अर्थात्‌ छ्लुद्र- 
दृष्टि छोडकर उदार भाव रखना, सव भूतोमें दया, तृष्णा, मुदुता, त रब्नना ( बुरे 
कामकी ) लाज, अचापलता अर्थात्‌ फिजूल कामोका छूट जाना, (३) तेजस्विता, 
क्षमा, घृति, शुद्धता, द्रोह न करता, अतिमान न रखना - हे भारत ! (ये ) गृण 
देवी सपत्तिमें जन्मे हुए पुरुषोको प्राप्त होते है । 


| [ देवी सपत्तिके ये छब्बीस गुण और तेरहवे अध्यायमें वतलल्‍ूये हुए ज्ञानके 
| “० लक्षण ( गीता १३ ७-११ ) वास्तवमें एकही हैं, और इसीसे आगेके 


८३० गीतारदस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


8 $ दस्सी दर्षोउतिमानस्थ क्राधः पारुष्यमेव च | 
अज्ञानं चामिजातस्य पार्थ सम्पदमासरीम ॥ ४॥ 


| श्लोकमें अज्ञान'फा समावेश आसुरी लदाणोमें किया गया है। यह नहीं गहा 
| जा सकता, फि छत्मीस गुणोगी इस सूचीके प्रत्येक शब्दाग अर्थ दूसरे शब्दके 
| अ्थंसे सर्वधा भिन्न होगा, और हेतुभी ऐसा नहीं है। उदाहरणाव, कोई कोई 
| अहिसाकेही कायिक, बासिक जलौर मानसिक भेद करके, प्रोधसे किसीके दिल 
| दृखा देनेकोभी एक प्रकारकी हिसाही समझते हूँ । एसी प्रकार शुद्धताकोभी 
| विविध मान लेनेसे मनकी शुद्धिमें अक्रोघ और ट्रोहू ने करना आदि गृणभी आ 
| सऊते है। महामारतके शातिपर्वंके १६० अध्यायसे छेकर १६३ अध्यायतक 
| श्षमसे दम, तप, सत्य और लोभका चिस्तृत वर्णन है, यहाँ दममेंही क्षमा, घृतति, 
| अहिंसा, सत्य, आजंव, छज्जा आदि पच्चीस-तीस गुणोका व्यापक अर्थमें समावेश 
| किया है (मभा शा १६० ), और सत्यके निरुपण्ें (शा १६२ ) कहा हैं, 
| कि सत्य, समता, दम, अमात्मर्य, क्षमा, लज्जा, तितिक्षा, अनयूयता, याग, ध्यान, 
| आयंता ( लोककल्याणकी इच्छा ), घृति और दया, इन तेरह गुणोका एक 
| सत्यमेंही समावेश होता है, और वही इन शब्दोकी व्यास्याएँमी दी गई हैं। इस 
| रीतिमे एक गुणमेंही अनेकोका समावेश कर लेना पाडित्यका काम है, और 
| प्रत्येकब्युणका ऐसा विवेचन करने लगें, तो प्रत्येक गुणपर एक एक ग्रथ लिखना 
| पडेगा । ऊपरके इलोकमें इन सब गुणोका समुच्चय इसीलिये बतलाया गया हूं. 
| कि उससे दैवी सपत्तिके सात्त्विक रूपकी पूरी कल्पना हो जावे, और यदि एक 
| शब्दमें कोई अर्थ छट गया हो, तो दूसरे शब्दर्में उसका समावेश हो जावे । अस्ठु, 
| उपरकी सूचीके 'ज्ञानथोगव्यवस्थिति” शब्दका अर्थ हमने गीताके ४ ४१ और 
| ४२ वे श्लोकके आधारपर कर्मयोगप्रधान किया है । ययाग और घतिकी व्यास्याएँ 
| स्वयं भगवाननेही १८ वे अध्यायमें कर दी है (गीता १८ ४, २९ ) | यह 
| वतला चुके, कि दैवी सपत्तिमें किन गुणोका समावेश होता है, अब इसके विपरीत 
| आसुरी या राक्षसी सपत्तिका वर्णन करते हैँ - ] 
(४) हे पार्थ ! इसी प्रकार द्, दर्य, जतिमान क्रोध, परारुष्य अर्थात्‌ 
निष्ठुरता और अज्ञान, आसुरी याने राक्षसी सपत्तिमें जन्मे हुएको ( प्रप्त होते हैं ) | 
| [ महाभारतके शातिपवंके १६४ और १६५ वे अध्यायोमें इनमेंसे कुछ 
| दोषोका वर्णन है, और अतमे यहभी बतला टिया है, कि नृशस किसे कहना 
| चाहिये । इस श्लोकमें अज्ञानको आसुरी सपत्तिका लक्षण कह देनेसे प्रकट 
| होता है, कि ज्ञान' दैवी सपत्तिका लक्षण है। जगतमें पाये जानेवाले दो प्रकारके 
| स्वभावोका इस प्रकार वर्णन हो जानेपर - ] 


सोलहवाँ अध्याय <रे३ 


९ ६ दैवी सम्पह्तिमोक्षाय निबन्धायारुरी मता। 
मा शुत्तः सम्पद देवीमभिजातो&सि पाण्डब॥ ५॥ 


९ $ हो भूतसगों छोके5स्मिन्दैव आसुर एवं च। 
देवो विस्तरद्यः प्रोक्त आछरं पार्थ मे शण ॥ ६॥ 


प्रवृत्ति च निवृत्ति व जना न विदुराछुराः । 
न शोच नापि चाचारो न सत्य तेषु विद्यत ॥ ७॥ 


असत्यमप्रतिष्ठे ते जगदाहुरनीश्वरम्‌ । 
अपरस्परसम्भूत किमन्यत्कामहैतुकम्‌ ॥ ८ ॥ 


(५) (इनमेंसे ) दैवी सपत्ति (परिणाममें ) मोक्षदायक और आसुरी 
वबधनदायक मानी जाती है। हे पाडव ! तू देवी सपत्तिमें जन्मा हुआ है। शोक 
मत कर। 


। [ सल्षेपमें यह बतल दिया, कि इन दो प्रकारके पुरुषोको कौन-सी गति 
| मिलती है। अब आसुरी पुरुषोका विस्तारसे वर्णन करते हैं - ] 

(६) इस लोकमें दो प्रकारके प्राणी उत्पन्न हुआ करते हैं, (एक ) दैव और 
दूसरे आसुर । ( इनमेंसे ) दैव ( श्रेणीका ) वर्णन विस्तारसे कर दिया । ( अब ) हे 
पार्थ, में आसुर ( श्रेणीका ) वर्णन करता हूँ, सुन । 

| [ कर्मयोगी कैसा बर्ताव करे और ब्राह्मी अवस्था कैसी होती है, या 
| स्थितप्रज्ञ, भगवद्भकत अथवा त्रिगुणातीत किसे कहना चाहिये, और ज्ञान क्या 
| है, इत्यादिकोका पिछले अध्यायोमें जो वर्णन है, और इस अध्यायके पहले 
| तीन श्लोकोममें दैवी सपत्तिका जो वर्णन है, वही दैव-प्रकृतिके पुरुषका वर्णन 
| है, इसीसे कहा है, कि दैव श्रेणीका वर्णन पहले विस्तारसे कर चुके हैं। आसुर 
| सपत्तिका थोडा-सा उल्लेख नवे अध्यायमें (९ ११, १२) में आ चुका है, परतु 
| वहाँका वर्णन अधूरा रह गया है, इस कारण उस अध्यायमें इसीकों पूरा 
| करते है -] 

(७) आसुर लोग नही जानते, कि श्रवृत्ति क्या है और निवृत्ति क्या है- अर्थात्‌ 
वे यह नही जानते, कि क्या करता चाहिये और क्या न करना चाहिये, और उनमें 
न शुद्धता रहती है, न आचार और न सत्यही । (८) ये ( आसुर लोग ) कहते है, 
कि सारा जगत्‌ असत्य है, अ-प्रतिष्ठ अर्थात्‌ निराधार है, अनीश्वर याने बिना 
परमेश्वरका है, अ-परस्परसभूत अर्थात्‌ एक दूसरेके बिनाही हुआ है, ( अतएवं ) 
कामको छोड, अर्थात्‌ मनुष्यकी विषयवासनाके अतिरिक्त, उसका और क्‍या हेतु 
हो सकता है? 

गीर ५३ $ हे 


८२४ गीतारदस्य अथवा फर्मयोगशास्तर 


| [ बथपि इस इछोहका अर्थ स्पप्ट है, सथावि इसके पदोका क्च बर्ेमें 
| बहुत-सुछ मतभेद है । हम समझते है, कि यह वर्णन उस चार्बाक आदि नास्थिकोंके 
| मतागा है, थी जो बेदास्त था कापिल इस दोनों सास्यमास्त्रके सब्टिर्चनाविययक 
| सिद्षान्तोदा नहीं मानते, और यटी कारण है, कि इस एलोबके पदोका अर्य 
| सास्य और अध्यात्मणास्तागेीं सिद्धास्तोके गिरद्ध है। जगतकों नागवान्‌ समझ- 
| कर वेदात्ती उसये! अविनाशी सत्यवी - ' सत्यस्य सत्य ” (बृ २ ३ ६)- 
| पोज निकालता है और उसी सन्‍्य तत्वकों जगतका मूठ आधार या प्रतिप्ठा 
मानता है - “ब्रह्मपुन्छ प्रतिष्ठा ” (तै २ ५ )। परतु आयुरी छाग मानते 
| है, कि यह जेग अन्सत्य है, अर्थात्‌ इसमें सत्य नहीं हैं, जीर देसीलिये वे 
| इस जगतकों अ-प्रतिष्भी कहते हैं, अति उसकी ने प्रतिष्ठा है भीौर ने 
| आधार । परतु यहां यह शका हो सकती है, थि इस प्रकार अध्यात्मशास्त्रमें 
| प्रतिपादित अव्यक्त परप्रह्म यदि आमूरी लोगोगों समत ने हो, तोंगी उन्हें 
| भक्तिमार्गका व्यक्त ईश्यर सान्‍्य होगा। इसोसे अनीश्वर ( अन्‌ + ईश्वर ) 
| इस तीसरे पदफा प्रयोग करके कह दिया है, कि आसुरी छोग जगतमें 
| ईश्वरकोमी नहीं मानते। जगतका कोई मूल आधार इस प्रकार न माननेसे 
| उपनिपदोमें वर्णित यह सृम्ट्युत्तत्तिकम छोड देना पडता है, कि “ आत्मन 
| आकाश सभूत । आकाशाद्वायु । वायोरग्नि । अग्नेराप । अदुभ्य पृथिवी। 
| पृथिव्या ओपधय । ओपधीम्य अन्न | वन्नात्पुरप ॥/ (ते २१)» 
| अथवा सासख्यशास्त्रोक्‍्त इस सृष्ट्युत्पत्तिक्मकोमी छोड देना पडता है, कि 
| प्रकृति और पुरप, ये दो स्वतत्न, मूल तत्व हैं, एवं सत््व, रज और तम, 
| इन तीन गुणोंके अन्योन्य आश्रयसे अर्थात्‌ परस्पर मिश्रणसे सब व्यक्त पदार्थ 
| उत्पन्न हुए है। क्योकि यदि इस श्रुखक्ता या परपराको मान लछे, तो दूर्य- 
| सृष्टिके पदार्थोके पीछे जानेसे इस जगतका कुछ-न-बुछ मूल तत्त्व मानना 
| पडेगा ।१ैइसीसे आसुरी लोस जगतके पदार्थोको अ-परस्परसभूत मानते ह, 
| अर्थात्‌ वे यह नहीं मानते, कि ये पदार्थ एक दूसरेसे किसी न किसी ऋमस 
| उत्पन्न हुए हैं। जगतकी रचनाके सवधमें एक वार ऐसी समझ हो जानेपर 
| मनुष्य प्राणीही प्रधान निश्चित हो जाता है और फिर यह विचार आपनहीं- 
| भाप हो जाता है, कि मनुष्यकी कामवासनाको तृप्त करनेके लियेही जगतर्क 
| सारे पदार्थ बने है, उनका और कुछभी उपयोग नहीं है, और यही अर्थ 
| इस ए्लोकके अतके “किमन्यत्कामहेतुकम्‌' - कामको छोड उसका और क्या 
| हेतु होगा ? -इन शब्दोसे, एवं आगेके श्लोकमेंभी वर्णित है। कुछ टीका- 
| कार अपरस्परसभूत' पदका अन्वय 'किमन्यत्‌' पदसे रूगराकर यह अर्थ 
| करते है, कि “नया ऐसाभो कुछ दीख पडता है, जो परस्पर अर्थात्‌ 
| स्त्री-पुरुषके सयोगसे उत्पन्न न हुआ हो ? नहीं, और जब ऐसा पदार्थही नहीं 
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एताँं दृष्टिसवष्ठभ्य नष्ठात्मानो5ल्पबुद्धयः | 
प्रसवन्त्युथ्रकमाणः क्षयाय जगतो5हिताः॥ ९ ॥ 
काममा श्रित्य दुष्पूर दम्ममानमदान्विताः । 
मोहादगद्दीत्वाइसद्ग्माहान्प्रवर्तन्तेडशुचित्रताः ॥ १०॥ 


| दीख पडता, तब यह जगत्‌ कामहैतुक अर्थात्‌ स्त्री-पुरुषोकी कामेच्छासेही निर्मित 
| हुआ है। ” एवं कुछ लोग “ अपरश्च परश्च ' अपरस्परी ऐसा अद्भुत विग्रह 
| करके इन्ही पदोका यह अर्थ लगाया करते है, कि “ अपरस्पर ही स्ती-पुरुष 
| है, इन्हीसे यह जगत्‌ उत्पन्न हुआ है, इसलिये स्त्री-पु्षोका कामही इसका हेतु 
| है, और कोई कारण नही है । ” परतु यह अन्वय सरल नही है, और “ अपरश्च 
| परश्च का समास अपर-पर” होगा, बीचमें सकार न आने पावेगा। इसके 
| अतिरिक्त असत्य, अगप्रतिष्ठ आदि पहले, आये हुए पदोके देखनेसे तो यही ज्ञात 
| होता है कि अ-परस्परसभत नम्र्‌ समासही होना चाहिये, और फिर कहना 
| पडता है, कि साख्यशास्त्रमें प्रस्परसभूत' शब्दसे जो “ गुणोसे गुणोका अन्योन्य 
| जन ” बणित है, वही यहाँ विवक्षित है ( गीतार प्र १७, पृ १५८, १५९ ) 
| अन्योन्य' और 'परस्पर' ये दोनो शब्द समानार्थक है और साख्यशास्त्रके गुणोके 
| पारस्पारिक झगडेका वर्णन करते समय ये दोनो शब्द आते है ( मभा 
| शा ३०५, सा का १२, १३ )। गीतापर जो माध्वभाष्य है, उसमे इसी 
| अर्थभों मानकर यह दिखलानेके लिये, कि जगतकी वस्तुएँ एक दूसरीसे 
| कैसे उपजत्ी है, गीत्ाका यही इलोक दिया गया है - अन्नाज्भवन्ति भूतानि ” 
| इत्यादि - ( अग्निमें छोडी हुई आहुत्ति सूर्यकोी पहुँचती है, अत ) यज्ञसे 
| वृष्टि, वृष्टिसि अन्न, और अन्नसे प्रजा उत्पन्न होती है (गीता ३ १४, 
| मनु ३ ७६ ) । परतु तैत्तिरीय उपनिषदका वचन इसकी अपेक्षा अधिक 
| शाचीन और व्यापक है, इस कारण उसीको हमने ऊपर प्रमाणमें दिया है । 
| तथापि हमारा मत है, कि गीताके इस अ-परस्परसभूत” पदसे उपनिषदके 
| सृष्ट्युत्पत्तिक्मकी अपेक्षा साख्योका सुष्टुत्यत्तिकमही अधिक विवक्षित 
| है। जगतकी रचनाके विपयमे ऊपर जो आसुरी मत बतलाथा गया है, 
| उसका इन लोगोके बर्तावपर जो प्रभाव पडता है, उसका अब वर्णन 
| करते हँ। ऊपरके श्लोकके अतमे जो 'कामहैतुक' पद है, उसीका यह अधिक 
| स्पष्टीकरण है। [ 

(९) इस भ्रकारकी दृष्टिको स्वीकार करके ये अल्पबुद्धिवाले नष्टात्मा और दुष्ट 
लोग क़ूर कर्म करते हुए जगतका क्षय करनेके लिये उत्पन्न हुआ करते है, (१०) 
(ओर) कभीभी पूर्ण न होनेवाले कामका अर्थात्‌ विषयोपभोगकी इच्छाका आश्रय 
करके, यें ( आसुरी छोग ) दभ, मान और मदसे व्याप्त होकर मोहके कारण 
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चिन्तामपरिमयां चले प्रलयान्तामपाशिता, । 
कार्मापभागपरमा एनावदिति निश्िता: ॥ ११ ॥ 
आशापाशशंतेब द्वाः कामकी घपरायणा: । 


रः 


इैहन्त कामभोगार्थमन्यायनाथसंचयान ॥ १२ ॥ 
इदमय मया लब्धामिम प्राप्म्थ समनारथम | 
टद्मस्तीटमपि में भविष्यति पुनर्घनम्‌ ॥ २३ ॥ 
अखी मया हृत शन्नुहनिष्ये चापरानपि । 
इश्वराइउहमह सोगी सिंद्धाएह वलवान्सुखी ॥ १४॥ 
आद्योपभिजनवानस्मि को5न्याघशस्ति सदशो मया | 
यश्ष्य दास्यामि मोदिष्य इत्यज्ञानविमीदिता- ॥ १५॥ 
अनेक चित्तविश्रान्ता मोहजालसमाबूताः । 

प्रसक्ता. कामसोगेषठ पतन्ति नरके5शुची ॥ १६॥ 
आत्मसम्भाविता- स्तव्घा धनमानमदान्बिताः । 
यजन्ते नामयज्ञेस्त दम्भेनाविधिपूर्वकम्‌ ॥ १७॥ 


एठमूठ विश्वास अर्थात मनमानी कल्पनाएँ करके गदे काम करनेके लिये प्रवृत्त होते 
रहते है । (११) इसी प्रकार आमरणान्त ( सुख भोगनेकी ) अगणित चिंताओतसे 
ग्रमें हुए, कामोपभोगमे डूछ हुए और निश्चयपूर्वक उसीको सर्वस्व माननेवाले, 
(१२) सैकडो आशा-पाणोसे जकडे हुए, कामनोधपरायण होते हुए (ये आसुरी 
लोग ) सुछ् लूटने के ल्यि अन्यायसे बहुत-सा अर्थ-सचय करनेकी तप्णा करते 
हैं। (१३ ) मेने आज यह पा लिया, ( कल ) उस मनोरथको सिद्ध करूँगा, 
यह धन ( मेरे पास ) है, जौर फिर वहभी मेरा होगा, (१४) इस शक्तुका 
मैने मार लिया, एवं आरोगोभी मांगा, मैं ईश्वर, में (ही) भोग करनेवाला, 
में सिद्ध, बलाढ्य और सुखी हें, (१४८) में सपन्न और कुलीन हूँ, मेरे समान 
और है कौन ? में यज्ञ करूँगा, में दान दंगा, में मौज करूँगा - इस प्रकार 
अज्ञानसे मोहित, (१६) अनेक श्रकारकी कल्पनाओमे भले हुए, मोहके फढदेमें 
फंसे हुए और विषयोपभोगमे आसबत (ये आसुरी छोग ) अपवित्तन नरकंम 
गिरते है! (१७) आत्मप्रशसा करनेवाले, ऐंठसे वर्तनेवाले, और धन और 
मानके मदसे सयुकत, ये (आसुरी) लोग दभसे शास्त्रविधि छोडकर केवल नामके 
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अहंकार बर्ल दर्ष काम क्रोध च संश्रिताः । 
मासात्मपरदेंहेषु प्रह्मिषन्तो5भ्यसूयकाः ॥ १८ ॥ 
तानहं ह्विषतः क्रूरान्संसारेष नराधमान | 
फक्षिपाम्यजर्रमशुसानासुरीष्वेब योनिपु ॥ १९॥ 


आसरीं योनिमापज्षा मूहा जन्मनि जन्मनि | 
मामप्राप्येव कौन्तेय ततो यान्त्यधर्मां गातिम ॥ २०॥ 


६ ६ त्रिविध नरकस्येई छारं नाशनमात्मनः । 
कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादितत्वय त्यजेत्‌ ॥ २१ ॥ 


ज्वैविम्क्त: कौन्तेय तमोद्वारोख्िभिनेरः | 
आच रत्यात्मनः अयस्ततो याति परां गतिम्‌ ॥ २२॥ 


6६ यः शास्त्रविधिसुत्सुज्य वततते कामकारतः । 
न स सिद्धिमवाप्नोति न सुर्ख न परां गातिम्‌ ॥ २३॥ 


लिये यज्ञ किया करते है ' (१८) अहकारसे, वलसे, दर्पसे, कामसे और करोधसे फूल- 
कर, अपनी ओर पराई देहमें वर्तम।न मेरा ( परमेश्वरका ) हेष करनेवाले, ( और ) 
निदक, (१९) अशुभ कर्म करनेवाले ( इन ) ट्वेपी और क्रूर अधम नरोको में 
( इस ) ससारकी आसुरी अर्थात्‌ पाप-योनियोमेंही सदैव पटकता रहता हूँ। 
( २० ) हे कौंतेय ! ( इस प्रकार ) जन्म-जन्ममें आसुरी योनिकोही पाकर, ये 
मूर्ख लोग मुझे बिना पायेही अतमे अत्यत अधोगतिको जा पहुँचते हैं । 

| [ आसुरी लोगोका और उनको मिलनेवाली गतियोका वर्णन हो चुका । 

| अब बतलाते है, कि इससे छुटकारा कैसे पावे - ] 


(२१) काम, क्रोध और लोभ, ये तीन प्रकारके नरकके द्वार है, और ये 
हमारा नाशकर डालते है, इसलिये इन तीनोंका त्याग करना चाहिये। (२२) हे 
कॉतिय। इन तीन तमोह्षरोंसे छूटकर, मनुप्य वही आचरण करने लगता है, जिसमें 
उसका कल्याण हो, और फिर उत्तम गत्ति पा जाता है। 

| [ प्रकट है, कि नरकके तीनो दरवाजे छूट जानेपर सदगति मिलनीही 
| चाहिये * किंतु यह नहीं बताया, कि कौन-सा आचरण करनेसे वे छूट जाते 
| हैं। अत्त अब उसका मागे बतलाते है - ] 

(२३) जो शास्त्रोकत विधि छोडकर मनमाना बर्ताव करने लगता है, उसे 
न सिद्धि मिलती है, न सुख मिलता है और न उत्तम गतिभी मिलती है। 
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तस्माच्छास्रने प्रमाण ते कार्याकार्यव्यवस्थितो । 
ज्ञात्वा शासत्रविधानोक्त कर्म कतामिहाहाति ॥ २४ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
देवासुरसम्पद्विभागयोगो नाम पोडशोव्ध्यायथ !१६॥। 


(२४) इसलिये कार्य-अकार्यव्यवस्थितिका अर्थात्‌ कर्तव्य और अकतंव्यका निर्णय 
करनेके लिये तुझे शास्त्रोको प्रमाण मानना चाहिये, और शास्त्रोमें जो कुछ कहा 
है, उसको समझकर, तदनूसार इस लोकरमोें कर्म करना तुझे उचित है । 
| [ इस श्लोकके कार्याकार्यव्यवस्थिति' पदसे स्पष्ट होता है, कि कतेव्य- 
| शास्त्नकी अर्थात्‌ नीतिशास्त्रकी कल्पनाको दृष्टिके आगे रख कर गीताका उपदेश 
| किया गया है। गीतारहस्यमें ( प्र २, पृ. ४८-५१ ) स्पष्टकर दिखला दिया है, 
| कि इसीको कर्मयोगशास्त्र कहते है। ] 
इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवावमे, 
देवासुरसपद्चिभागयोग नामक सोलहवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 
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सप्तदशोष्यायः । 


अजुन उवाच | 


ये शास्त्रविधिम॒त्स॒ज्य यजन्ते श्रद्धयान्विताः । 
तेषां निष्ठा तु का कृष्ण सत्त्वमाहो रजस्तमः॥ १॥ 
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[ यहाँतक इस वबातका वर्णन हुआ, कि कर्मयोगशास्त्रके अनुसार ससारका 
धारण-पोषण करनेवाले पुम्प किस प्रकारके होते है ? और इसके विपरीत, ससारका 
नाश करनेवाले मनुप्य किस ढँगके होते है ” अब यह प्रश्न सहजही होता है, कि 
मनृष्य-मनुप्यमे इस प्रकारके भेद होते क्‍यों है? इस प्रश्नका साधारण उत्तर 
सातवेही अध्यायके “ प्रकृत्या नियता स्वया ” - अपना अपना प्रकृति-स्वभावपदोमे 
दिया गया है ( गीता ७ २० )। परतु वहाँ सत्त्व, रज और तम , गूणोका विवेचन 
नहीं किया गया था, अतएव वहाँ इस प्रकृतिजन्य भेदकी उपपत्तिका विस्तारपूर्वक 
वर्णनभी न हो सका। यही कारण है जो चौदहवे अध्यायमे त्विगुणोका विवेचन 
किया गया है, और अब इस अध्यायमें वर्णन किया गया है, कि त्रिगुणोसेही उत्पन्न 
होनेवाली श्रद्धा आदिकेभी स्वभावभेद क्योकर होते है और फिर इसी अध्यायमें 
ज्ञान-विज्ञानका सपूर्ण निल्पण समाप्त किया गया है, इसी प्रकार नवे अध्यायके 
भवित-मार्गके अनेक भेदोका कारणभी इस अध्यायकी उपपत्तिसे समझमे आ जाता 
है (गीता ९ २३, २४ ) । पहले अर्जुन यो पूछता है, कि - ] 

अर्जुनने कहा - (१) हे कृष्ण ! जो लोग, श्रद्धासे युक्त होकरभी, शास्त्न- 
निर्दिष्ट विधिको छोडकरके यजन करते हूँ, उनकी निष्ठा अर्थात्‌ ( मनकी ) 
स्थिति कैसी है - सात्तविक है, या राजस है, या तामस ? 

| [ पिछले अध्यायके अतमें जो यह कहा था, क्रि शास्त्रकी विधिका अथवा 
| नियमोका पालन अवश्य करना चाहिग्रे, उसीपर अर्जुनने यह शका की है। 
| शास्त्नोपर श्रद्धा रखते हुएभी मनुप्य अज्ञानसे भूल कर बेठता है। उद्यहरणार्थ, 
| गास्त्रविधि यह है, कि स्वेव्यापी परमेश्वरका भजन-पूजन करना चाहिये, 
| परतु वह इमे छोडकर देवताओकीही धुनमें छूग जाता है (गीता ५ २३ ) । 
| अत अर्जुनका प्रश्त है, कि ऐसे पुरपकी निप्ठा अर्थात्‌ अवस्था अथवा स्थिति 
| कौनसी समझी जावे । यह प्रश्न उन आसुरी लोगोके विपयमे नहीं है, कि जो 
| शास्त्रका और धर्मका अश्वद्धापूर्वक तिरस्कार किया करते है । तोभी इस अध्यायमे 
| प्रसगानुसार उनके क्रमोके फ्लोकाभी वर्णन किया गया है। ] 
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श्रीमगवानुवाच । 


त्रिविधा भवति श्रद्धा देहिनां सा स्वभावजा | 
सात्त्िकी राजसी चैव तामसी चेति तां शञुण ॥ २॥ 
सत्त्यानुरूपा सर्वेस्य श्रद्धा भवाति भारत | 
अद्धामयो5य पुरुषो यो यचछ॒द्दः स एवं सः॥ ३॥ 
यजन्ते सात्त्विका देवान्यक्षरक्षांसि राजसा: | 
प्रेतान्भूतगणांश्वान्ये यजन्ते तामसा जना:ः॥ ४॥ 


श्रीभगवानने कहा - (२) प्राणिमात्नकी यह श्रद्धा स्वभावत तीन प्रकारकी 
होती है, साक्विक, राजस और तामस । उनका वर्णन सुन | (३) है भारत | सब 
लोगोकी श्रद्धा अपने अपने सत्त्वके अनुसार अर्थात्‌ प्रकृतिस्वभावके अनुसार होती 
है। मनुष्य श्रद्धामय है। जिसकी ज॑सी श्रद्धा ( रहती ) है, वैसाही वह होता है। 
| [ दूसरे श्लोकके 'सत्त्व' शब्दका अर्थ देहस्वभाव, बुद्धि अथवा अत - 
| करण है । कठोपनिपदमें 'सत्त्व' शब्द इसी अर्थमे आया है ( कठ॒ ६ ७ ), और 
| वेदान्त-सयूत्रके शाकरभाष्यमेंभी '्षेत्र-क्षेत्रज्ञ' पदके स्थानमे 'सत्त्व-क्षेत्रज्ञ/ पदका 
| उपयोग किया गया है ( वे सू शा भा १ २ १२ ) | तात्पर्य यह है, कि दूसरे 
॥ श्लोकका स्वभाव' शब्द और तीसरे श्लोकका 'सत्त्व' शब्द दोनो यहाँ, समानार्थंक 
| है । क्योकि साख्य और वेदान्त इन दोनोकोभी यह सिद्धान्त मान्य है, कि 
| स्वभावका अर्थ प्रकृति हैं और इस प्रकृतिसे बुद्धि एव अत करण उत्तन्न होते हैँ । 
| “यो यच्छुद्ध स एव स ”- यह तत्त्व “ देवताओकी भक्ति करनेवाले देवताओको 
| पाते हैं ” प्रभृति पूर्व-वर्णित सिद्धान्तोकाही साधारण अनुवाद हैं (गीता ७ २०- 
| २३, ९ १५ ), और इस विषयका विवेचन हमने गीतारहस्यके तेरहवे प्रकरणमें 
| किया है (गीतार पृ ४२३-४२९ ) | तथापि जब यह कहा, कि जिसकी 
| जैसी बुद्धि हो, उसे वैसा फ्ल मिलता है, और इस बुद्धिका होना या न होना 
| प्रकृति-स्वभावके अधीन है, तब प्रश्न होता है, कि फिर इस वृद्धि क्योकर सुधर 
| सकती है ? इसका यह उत्तर है, कि आत्मा स्वतत्न हैं, अत देहका यह स्वभाव 
| क्रमश अभ्यास और वैराग्यके द्वारा धीरे घोरे बदला जा सकता है। इस बातका 
| विवेचन गीतारहस्यके दसवे प्रकरणमें किया गया है (पृ २८०-२८१ ) । 
| अभी तो यही देखना है, कि श्रद्धाके भेद क्यो और कैसे होते हैं ? इसीसे कहां गया 
| है, कि प्रकृति-स्वभावानुसार श्रद्धा बदलती है । अब वतलछाते है, कि जब प्रकृतिभी 
| सत्त्व, रज और तम, इन तीन गुणोसे युक्त है, तब प्रत्येक मनुष्यमें श्रद्धाकेभी 
| त्विधा भेद किस प्रकार उत्पन्न होते है, और उनके परिणाम क्या होते है - ] 
(४) जो पुरुष सात्त्विक है, अर्थात्‌ जिनका स्वभाव सत्त्वगुण-प्रधान है, वे देवताओका 
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६६ अश्ास््रविहितं घोरं तप्यन्ते ये तपो जनाः | 
दम्भाहंकारसंयुक्ताः फामरागबलान्विताः ॥ ५ ॥ 


कषयन्तः शरीरस्थं भूतश्रासमचेतसः । 
मां चेवान्तःशरीरस्थ तान्विद्धच्यासरनिश्चयात्‌ ॥ ६ ॥ 


यजन करते है, राजस पुरुष यक्षो और राक्षसोका यजन करते है, एवं इनके 
अतिरिक्त जो तामस पुरुष है, वे प्रेतो और भूतोका यजन करते है । 
| [ इस प्रकार शास्त्रपर श्रद्धा रखनेवाले मनुष्योकेभी सत्त्व आदि प्रकृतिके 
| गृण-भेदोसे जो तीन भेद होते है, उनका और उनके स्वरूपोका वर्णन हुआ। 
| अब वतलाते है, कि शास्त्रपर श्रद्धा न रखनेवाले कामपरायण और दाभिक 
| लोग किस श्रेणीमे आते है । यह तो स्पष्ट है, कि ये लोग सात्त्विक नही है, परतु 
| ये निरे तामसभी नहीं कहे जा सकते, क्योकि यद्यपि इनके कर्म शास्त्रविरुद्ध 
| होते है, तथापि इनमे कर्म करनेकी प्रवृत्ति होती है और प्रवृत्ति रजोगुणका धर्म 
है। तात्पर्य यह है, कि ऐसे मनुष्योको न सात्त्विक कह सकते है, न राजस और 
न तामसभी । अतएव, दैवी और आसुरी नामक दो भिन्नही श्रेणियाँ वनाकर उक्त 
| दुष्ट पुरुषोका आसुरी श्रेणीमें समावेश किया जाता है। यही अर्थ अगले दो 
| श्लोकोमें स्पष्ट किया गया है। ] 

(५) (परतु) जो लोग दभ और अहकारसे युक्त होकर, काम एव आसक्तिके 
बलपर, शास्त्रके विरुद्ध घोर तप किया करते है, (६) तथा जो न केवल शरीरके 
पचमहाभूतादिकोके समूहकोही, वरन्‌ शरीरके अन्तर्गत रहनेवाले मुझकोभी कष्ट 
देते है, उन्हे अविवेकी आसुरी बुद्धिके जान । 

| [ इस प्रकार अर्जुनके प्रश्नोंके उत्तर हुए। इन शलोकोका भावार्थ यह 
| है, कि मनृष्यकी श्रद्धा उसके प्रकृतिस्वभावानुसार सात्त्विक, राजस अथवा तामस 
| हो सकती है, और उसके अनुसार उसके कर्मोमे अतर होता है, तथा अपने कर्मोके 
| अनुरूपही उसे पृथक्‌ पृथक्‌ गति प्राप्त होगी । परतु केवल इतनेसेही कोई आसुरी 
| श्रेणीमें नही गिना जाता । आत्माकी स्वाधीनताका उपयोगकर और शास्त्ना- 
| नुसार आचरण करके प्रक्ृति-स्वभावकों घीरे धीरे सुधारते जाना प्रत्येक 
| मनुष्यका कतंव्य है। हाँ, जो ऐसा नही करते और दुष्ट प्रकृति-स्वभावकाही 
| अभिमान रखकर शास्त्रके विरुद्ध आचरण करते है, उन्हें आसुरी बुद्धिके कहना 
| चाहिये । अब यह वर्णन करते है, कि श्रद्धाके समानही आहार, यज्ञ, तप और 
| दानके सत्त्व, रज, तममय प्रकृतिके गुणोंसे भिन्न-भिन्न भैद कैसे हो जाते है, एव 
| इन भेदोंसे स्वभावकी विचित्रताके साथ-ही-साथ क्रियाकी विचित्नताभी कंसे 
| उन्पन्न होती है -] 
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६६ आहारस्त्वपि सर्वेस्य त्रिविधो भवति प्रियः | 
यक्ञस्तपस्तथा द्वाने तपां मेदमिम झुण्ठ ॥ ७॥ 


आयुशसत्त्ववलारोग्यसुखग्रीतिविवधनाः । 
रसख्या. खिग्धा: स्थिरा ह्या आहाराः सात्त्विकप्रिया:॥ ८ ॥ 


कट्वम्ललवणात्युण्णतीक्ष्णर्क्षविदाहिनः । 
आहारा राजसस्येप्टा दइःखशोकामयप्रदा: ॥ ९ ॥ 


यातयाम गतरस पूति पर्युषितं च यत्‌ । 
उच्छिष्टमपि चामेथ्य भाजन तामसप्रियम ॥ १० ॥ 


९६ अफलाकाक्षिभियन्नो विधिद्ष्ठो य इज्यंत । 
यश्टव्यमेंवति मन समाधाय स सात्त्विक. ॥ ११॥ 


(७) प्रत्येककी २चिका आहारभी तीन प्रक्रास्का होता है। और यह 
अवस्था यज्ञ, तप एवं दानवीभी है। सुन, उनका भेद बतन्‍्ञता हूँ। (८) आयु, 
साच्विक वत्ति, बल, आरोग्य सुख और प्रीतिकी वद्धि करनेवाले, रसीछे, स्तिग्ध, 
शरीरमे भिदकर चिस्कालतक रहनेवाले और मनको आनददायक आहार सात्विक 
मनुप्यको प्रिय होते है। (९) कटु अर्थात्‌ चरपरे, खट्टे, खारे अत्युण्ण, तीखे, रूखे, 
दाहकारक तथा दु ख, शोक और रोग उपजानेवाले आहार राजस मनुप्यको प्रिय 
होते है । 

| [ सस्कृतमे कटु शब्दका अथ चरपरा और निक्‍तका अर्थ कडुआ होता 
| है। इसीके अनुसार सस्क्ृतके वैद्यक ग्रथोमे काली मिर्च कु तथा नींव तिक्‍त 
| कही गई है ( वास्भट-सूतर, अ १० ) हिंदीके कहुआ और तीखा शब्द क्रमानुसार 
| कटु और तिक्‍त शब्दोकेही अप श्रण है। ] 
(१०) कुछ काल रखा हुआ अर्थात्‌ ठडा, नीरस, दुर्गंधित, वासा, जूठा' तथा अपविदत्न 
भोजन तामस पुरुपषको रुचता है। 
| [ सात्त्विक मनुप्यकों साच््चिक, राजसकों राजस तथा तामसकों तामस 
| भोजन प्रिय होता है, इतनाही नहीं, यदि आहार शुद्ध अर्थात्‌ सात्तविक हों; तो 
| मनुष्यकी वृत्तिभी क्रम-क्रमसे शुद्ध या सात्त्विक हो सकती है। उपनिपदोमे कहां 
| है, कि “आहारणुद्धी सच्चशुद्धि ” (छा ७ २६ २) । क्योकि मन आई 
| वृद्धि प्रकृतिके विकार हैं, इसलिये जहाँ सात्त्विक आहार हुआ, वहाँ वुद्धिभी 
| आप-ही-आप सात्त्विक वन जाती है। ये आहारके भेद हुए। इसी प्रकार अत 
| यज्के तीन भेदोकाभी वर्णन करते है - ] 
(११) फलाशाकी आकाक्षा छोडकर, अपना कर्तव्य समझ करके शास्त्रकी 
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अभिसन्धाय तु फल दम्सार्थमपि चैव यत्‌ | 
इज्यते भरतश्रेष्ठ ते यज्ञे विद्धि राजलम्‌॥ १२॥ 


विधिहीनमसष्टाले मन्त्रहीनमद॒क्षिणम्‌ । 
अद्धाविराहित यज्ञ तामसे परिचक्षते ॥ १३॥ 


( ९ देवद्विजगुरुप्राक्षपूज्न शोचसार्जवम्‌ । 
ब्रह्मचर्यमहिंसा च शारीरं तप उच्यते ॥ १४ ॥ 


अनुद्विगकरं वावय सर्त्य प्रियद्दित च यत्‌ । 
स्वाध्यायाभ्यसन चेव वाइसर्य तप उच्यते॥ १५॥ 


मनःप्रसादः सोम्यर्त्व मोनमात्मविनिश्रहः । 
भावसंशुद्धिरित्येवत्तपो मानसमुच्यते ॥ १६॥ 


विधिके अनुसार, शात॒ चित्तसे जो यज्ञ किया जाता है, वह सात्त्विक यज्ञ है। 
(१२) परतु हे भरतश्रेष्ठ ! उसको राजस यज्ञ समझ, कि जो फलकी इच्छासे अथवा 
दभके हेतु अर्थात्‌ ऐश्वर्य दिखलानेके लियेभी किया जाता हैं। (१३) शास्त्र- 
विधिरहित, अन्नदानविहीन, बिना मत्रोका, विना दक्षिणाका और श्रद्धासे शून्य 
यज्ञ तामस यज्ञ कहलाता है। 


| [ आहार और यज्ञके समान तपकेभी तीन भेद हैं । पहले, त्पके कायिक, 
| वाचिक और मानसिक, ये भेद किये है, फिर इन तीनोमेंसे प्रत्येककी सत्त्व, रज 
| और तम गुणोसे जो विविधता होती है, उसका वर्णन किया है। यहाँपर, तप 
| शब्दसे यह सकुचित अर्थ विवक्षित नही है, कि जगलमें जाकर पातजल्योगके 
| अनुसार शरीरको कष्ट दिया करें, कितु मनुका किया हुआ तप' शब्दका यह 
| व्यापक अर्थही गीताके निम्नलिखित शलोकोमें अभिप्रेत है, कि यज्ञयाग आदि 
| कमें, वेदाध्ययन, अथवा चातुर्वेण्येके अनुसार जिसका जो कतेंव्य हो - जैसे 
| क्षत्रियका कर्तव्य युद्ध करना है और वैश्यका व्यापार इत्यादि - वह सब उसका 
| वपही है ( मनु ११ २६३ ) । 


(१४) देवता, ब्राह्मण, गुर और विद्वानोकी पूजा, शुद्धता, सरलता, ब्रह्मचर्य 
और अहिंसाको शारीर अर्थात्‌ कायिक तप कहते है। (१५) (मनको) उद्विग्न न 
करनेवाले, सत्य, प्रिय और हितकारक सभाषणको, तथा स्वाध्याय अर्थात्‌ अपने 
करके अभ्यासको, वाह्ुमय (वाचिक) तप कहते है। (१६) मनको प्रसन्न रखना, 
सौम्यता, मौन अर्थात्‌ मुनियोंके समान वृत्ति रखना, मनोनिग्रह और शुद्ध भावना - 
इनको मानस तप कहते है। 


८8४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञास्त्र 


$ ६ श्रद्धया परया तप्ते तपस्तत्थ्रिविर्ध नरें: । 
अफलाकांक्षिभियुक्तेः सात्त्िक परिचक्षते ॥ १७॥ 
सत्कारमानपूजार्थ तपो दम्भेन चेव यत्‌ । 
क्रियते तह प्रोक्त राजस चलमघुवम्‌ ॥ १८॥ 
मूल्याहेणात्मनो यत्पीडया क्रिंयते तपः। 
परस्योत्सादनार्थ वा तत्तामसम॒दाहृतम्‌ ॥ १५॥ 

8 $ द्ावव्यमिति यद्दानं दीयतेडनुपकारिणे | 
देशे काले च पात्र च ठद्दानं सात्तिक स्म्तम्‌॥ २०॥ 
यत्तु पत्युपकारार्थ फलमुद्दिक्य वा पुनः । 
दीयते च परिक्िष्ट तद्दान॑ राजसं स्घतम्‌ ॥ २१ ॥ 
अदेशकाले यद्दानमपात्रेभ्यश्व दीयते | 
असत्कृवमवज्ञार्त तत्तामसमुदाह्तम्‌ ॥ २२ ॥ 


| [ जान पडता है, कि पद्रहवे एलोकके सत्य, प्रिय और हित, तीनो शब्द 
| मनुके इस वचनको लध्ष्यकर कहे गये है - “ सत्य ब्ूयात्‌ प्रिय ब्रूयान्न ब्रूयात्‌ 
| सत्यमप्रियम्‌ । प्रिय च नानृत ब्रूयादेष घर्मं सनातन ।॥। ” ( मनु ४ १३८ ) - 
| यह सनातन धर्म है, कि सच और मधुर बोलना चाहिये, परतु अप्रिय सच न 
| बोलना चाहिये। तथापि महाभारतमेही विदुरने दुर्योधनसे कहा है, कि 
| “ अप्रियस्त च पथ्यस्य वकक्‍ता श्रोता च दुर्लभ ” ( मभा सभा ६३ १७ )। 
| अब फिर कायिक, वाचिक और मानसिक तपोके जो भेद होते है, वे यो है -॥ 

(१७) इन तीनो प्रकारके तपोको यदि मनुष्य फलकी आकाक्षा न रखकर 
उत्तम श्रद्धासे तथा योगयुक्‍त बुद्धिसे करे, तो वे सात्त्विक कहलाते है , (१८) और 
जो तप अपने सत्कार, मान या पूजाके लिये, अथवा दभसे, किया जाता है, वह चचल 
और अस्थिर तप शास्त्रोमें राजस कहा जाता है। (१९) मूढ आग्रहसे, स्वय कप्ट 
उठाकर, अथवा ( जारण-मारण आदि कर्मोके द्वारा ) दूसरोको सतानेके हेतुसे 
किया हुआ तप तामस कहलाता है । 

[ ये तपके भेद हुए, अब दानके त्रविविध भेद बतलाते है - ] 

(२०) वह दान सात्त्विक कहलाता है, कि जो कर्तव्य-वुद्धिसि किया जाता 
है, जो (योग्य) स्थल, काल और पात्नका विचार करके किया जाता है, एव जो अपने 
ऊपर प्रत्युपकार न करनेवालेको दिया जाता है। (२१) परतु ( किये हुए ) 
उपका रके बदलेमे, अथवा किसी फलकी आशा। रख, वडी कठिनाईसे आगे, जो दान 
दिया जाता है, वह राजस दान है। (२२) अयोग्य स्थानमें, अयोग्य कालमें, 


सत्रहवाँ अध्याय <८एण 


९६ ३४ तत्सदिति निर्देशों ऋ्मणस्त्रविधः सूछतः। 
ब्राह्मणास्तेन वेदाश्व यज्ञाश्व विहिताः पुरा ॥ २३ ॥ 


अपात् मनुप्यको, विना सन्‍्कारके, अथवा अवहेलनापूर्वक, जो दान दिया जाता 
है, वह तामस दान कहलाता है। 
| [ आहार, यज्ञ, तप और दानके समानही ज्ञान, कर्म, कर्ता, बुद्धि, धृति 
! और सूखकी तलिविधताका वर्णन अगले अध्यायमे किया गया है ( गीता १८ 
| २०-३९ ) इस अध्यायका गुणभेद-प्रकरण यही समाप्त हो चुका । अब ब्रह्म- 
| निर्देशेक आधारपर उक्त सात्त्विक कमंकी श्रेष्ठता और सपग्राह्मता सिद्ध की 
| जावेगी । क्योकि, उपर्यकत सपूर्ग विवेचनपर सामान्यतः यह शका हो सकती 
| है, कि कर्म साक्त्विक हो, या राजस, या तामस, कैसाभी क्यो न हो ? है तो वह 
| द्‌ खकारक और दोपमय ही, उस कारण इन सारे कर्मोका त्याग किये बिना 
| बह्मप्राप्ति नही हो सकती , और यदि यह वात सत्य है, तो फिर कर्मके सात्त्विक, 
| राजस आदि भेद करनेसे लाभही वया है ? इन आक्षेपपर गीताका यह उत्तर 
| है, कि कर्मके सात्त्विक, राजस और तामस भेद परब्रह्मसे अछग नहीं है । जिस 
| सकल्पमे ब्रह्मका निर्देश किया गया है, उसीमे साक््विक कर्मोका और सत्कर्मोका 
| समावेश होता है, और इससे निविवाद सिद्ध है, कि ये कर्म अध्यात्म-दृष्टिसेभी 
| त्याज्य नही है (गीतार प्र ९, पृ २४६-२४७ ) । परब्रह्मके स्वरूपका 
| मनृप्यको जो वुछ ज्ञान हुआ है, वह सब “३& तत्सत्‌ ' इन तीन शब्दोके निर्देशमे 
| ग्रवित है। इनमेंसे >& अक्षर-ब्रह्म है, और उपनिपदोम उसका भिन्न-भिन्न अर्थ 
| किया गया है ( प्रश्न ५, कठ १५-१७, ते १ ८, छा १ १, मैल्यू ६ 
| ३, ४, माइडक्स १-१२ ) | और जब यह वर्णाक्षरल्पी ब्रह्दही जगतके आरभमें 
| था, तब सब क्रियाओंका आरभ वहीसे होता है। ' तत्‌ >+ वह ” शब्दका अर्थ है 
| सामान्य कमसे परेका कमे, अर्थात्‌ निष्काम बुद्धिसि फलाशा छोडकर किया 
| हुआ सात्त्विक कर्म, और 'सत्‌ का अर्थ वह कर्म है, कि जो यद्यपि फलाशासहित 
हो, तोभी शास्त्नानुसार किया गया हो और शुद्ध हो - यही उक्त सकल्पका अर्थ 
» भौर इस अर्थके अनुसार निष्काम वुद्धिसे किये हुए सात्त्विक कर्मकाही नही, 
रन्‌ शास्त्रानुसार किये हुए सत्‌ कर्मकाभी परन्रह्मके सामान्य और सर्वमान्य 
सकल्पमें समावेश होता है, अतएवं इन कर्मोको त्याज्य कहता अनुचित है। अतमें 
तत्‌' और सत्‌' क्मोके अतिरिक्त असत्‌' अर्थात्‌ बुरा कर्म बच जाता है। परतु 
अतिम श्लोकमें सूचित किया है, कि वह दोनो लोकोमे गह्मय॑ माना गया है, इस 
| कारण उस कमेका इस सकल्पमे समावेज्ञ नही होता । भगवान्‌ कहते है कि -] 
(२३) (शास्त्रमे) परब्रह्मका निर्देश '* तत्सत्‌ ' यो तीन प्रकारसे किया 
जाता हूँ। इसी निर्देशसे पूर्वकालमें ब्राह्मण, वेद और यज्ञ निर्मित हुए है। 
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८४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


$ ६ वस्मादोमित्युदाहत्य यज्ञद्ञानतपः क्रियाः । 
प्रवर्तन्ते विधानोक्ताः सतत ब्रह्मवादिनाम्‌ ॥,२४ ॥ 


तदित्यनभिसन्धाय फर्ल॑ यज्ञतप/क्रिया: । 
दानक्रियात्ष विविधाः कियन्ते मोक्षकांक्षिभि. ॥ २५ ॥ 


सक्तावे साछठभावे च सदित्येतत्पयुज्यंते । 
प्रशस्ते कमणि दथा सच्छव्द. पार्थ युज्यवे ॥ २६ ॥ 


यज्ञे तपसि दाने च स्थितिः सदिति चोच्यत। 
कर्म चेव तदर्थीयं सद्त्यिवाभिधीयते ॥ २७॥ 


| [ पहलेही कह चुके है, कि सपूर्ण सृष्टिके आरभमें ब्रह्मदेवरपी पहला 
| ब्राह्मण, वेद और यज्ञ उत्पन्न हुए हैं (गीता ३ १० )। परतु ये सब जिस 
| परत्रह्मसे उत्पन्न हुए हैं, उस परब्रह्मका स्वरूप “४ तत्सत्‌ ” इन तीन शब्दोंमें 
| है। अतएवं इस शलोकका यह भावार्थ है, कि “5 तत्सत्‌ ” सकल्पही सारी 
| सृष्टिका मूल है। अब इस सकल्पके तीनों पदोका कर्मयोगकी दृष्टिसे पृथक्‌ 
| निरूपण करते हैं - ] 

(२४) तस्मात्‌ अर्थात्‌ जगतका आरभ इस सकल्पसे हुआ है, इस कारण, 
श्रह्मवादी लोगोंके यज्ञ, दान, तप तथा अन्य शास्त्रोक्‍त कर्म सदा इस 5७ के उच्चारके 
साथ हुआ करते है (२५ ) तत्‌' शब्दके उच्चारणसे फलकी आशा न रखकर, 
मोक्षार्थी लोग यज्ञ, दान, तप आदि अनेक प्रकारकी क्रियाएँ किया करते हैं। 
( २६ ) अस्तित्व और साधुता अर्थात्‌ भराईके अर्थ्में 'सत्‌' शब्दका उपयोग 
किया जाता है, और हे पार्थ ! इसी प्रकार प्रशस्त अर्थात्‌ अच्छे कमोके लियेभी 
'तत्‌' शब्द प्रयुक्त होता है। ( २७ ) यज्ञ, तप और दानमें स्थिति अर्थात्‌ स्थिर 
भावना रखनेकोभी सत्‌” कहते हैं, तथा इनके निमित्त जो कर्म करना हो, उस 
कर्मका नामभी सत्‌' ही है। 

| [ यज्ञ, तप और दान मुख्य धामिक कर्म हैं, तथा इनके निमित्त जो 
| कर्म किया जाता है, उसीको मीमासक लोग सामान्यत यथार्थ कर्म कहते है । 
| इन कर्मोको करते समय यदि फलकी आशा हो, तोभी वह धर्मके अनुकूल रहती 
| है, इस कारण ये कर्म सत्‌'की श्रेणीमें गिने जाते हैं और सब निष्काम कर्म 
| ' ततू « वह अर्थात्‌ परेका ' की श्रेणीमें लेखे जाते है । प्रत्येक कर्मके आरभमें जो 
| यह “ % तत्सत्‌ ” ब्रह्मसकल्प कहा जाता है, उसमें इस प्रकारसे इन दोनों कर्मोका 
| समावेश होता है, इसलिये इन दोनो कर्मोको ब्रह्मानुकूलही समझना चाहिये । 
| ( गीतार प्र ९, पृ २५० ) । अब असत्‌ कर्म विषयमें कहते है - ] 


सन्नहवों अध्याय <४७ 


६ ६ अश्वद्धया हुते दत्त तपस्तप्त कृत च यत्‌ । 
असदित्युच्यते पाथ न च तत्प्रेत्य नो इह॥ २८ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-सवादे 
श्रद्धात्यविभागयोगो नाम सप्तदशोष्ष्याय ।॥१७।। 


( २८ ) अश्रद्धासे जो हवन किया हो, ( दान ) दिया हो, तप किया हो या 
जो कुछ ( कर्म ) किया हो, वह असत्‌” कहा जाता है। हे पार्थ ' वह ( कर्म ) 
न मरनेपर ( परलोकर्में ) और न इस लोकम हितकारी होता है। 

| [ तात्पर्य यह है, कि ब्रह्मस्वरूपके बोधक इस सर्वेमान्य सकल्पमेंही 
| निष्काम बुद्धिसे, अथवा केवल कतेंव्य समझकर, किये हुए सात्त्विक कमेंका, और 
| शास्त्रानुसार सद्बुद्धिसे किये हुए प्रशस्त' कर्म अथवा सत्कर्मका समावेश होता 
| है। अन्य सब कर्म वृथा हैं। इससे सिद्ध होता है, कि उस कर्मको छोड देनेका 
| उपदेश करना उचित नही है, कि जिस कर्मका ब्रह्मनिर्देशमेंही समावेश होता है, 
| और जो कर्म ब्रह्मदेवके साथही उत्पन्न हुआ है (गीता ३ १० ), तथा जो 
| किसीसेभी छूट नहीं सका है। ' 5» तत्सत्‌ रूपी ब्रह्मनिर्देशेक उक्त कर्मयोंग- 
| प्रधान अर्थंको इसी अध्यायमें कर्मंविभागके साथही बतलानेका हेतुभी यही है । 
| क्योकि केवल ब्रह्मस्वरूपका वर्णन तो पीछे तेरहवे अध्यायमें और उसके 
| पहलेभी हो चुका है। गीतारहस्यके नवे प्रकरणके अतमे (पृ २५० ) 
| वतला चुके है, कि “ ३» तत्सत्‌ पदका असली अर्थ क्या होना चाहिये ” आजकल 
| सच्चिदानन्द' पदसे ब्रह्मनिर्देश करनेकी प्रथा है । परतु उसको स्वीकार न करके 
| यहाँ जब इस 35 तत्सत्‌' ब्रह्मनिर्देशकाही उपयोग किया गया है, तब इससे यह 
| अनुमान निकल सकता है, कि 'सच्चिदानन्द' पदरूपी ब्रह्मनिर्देश गीता-प्रथके 
| निर्मित हो चुकनेपर साधारण ब्रह्मनिर्देशके रूपसे प्राय प्रचलित हुआ होगा । ] 
इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपदमे, ब्रह्म- 
विद्यास्तगंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविपयक, श्रीकृष्ण और भर्जुनके सवादमें, 
श्रद्धान्नयविभागयोग नामक सत्नहवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


८४८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 
अठारहवाँ अध्याय । 


[ अठारहवाँ अध्याय पूरे गीता-शास्त्रका उपसहार है। अत अवतक जा 
विवेचच हुआ है, उसका हम यहाँ सक्षेपर्में सिहावकोकन करते हैं ( अधिक 
विस्तार गीतारहस्यके १४ वे प्रकरणमें देखिये ) पहले अध्यायसे स्पष्ट होता है, 
कि स्वधर्मके अनुसार प्राप्त युद्धकों छोड, भीख माँगनेपर उतारू होनेवाले अर्जुनको 
अपने कतेंव्यमें प्रवृत्त करनेकेलिये गीताका उपदेश+किया गया है। अर्जुनकी शका 
थी, कि गुरुहत्या आदि सदोष कर्म करनेसे आत्मकल्याण कभी न होगा। अतएवं 
आत्मज्ञानी पुरुषोंके स्वीकृत, आयु बितानेके दो प्रकारके मार्गोका - साख्य 
( सन्‍्यास ) मार्गका और कर्मयोग ( योग ) मार्गका - वर्णन दूसरे अध्यायके 
आरभर्मेही किया गया है, और अतरमें यह सिद्धान्त किया गया है, कि यद्यपि ये 
दोनो मार्ग मोक्ष देते है, तथापि इनमेंसे कर्मयोगही अधिक श्रेयस्कर है ( गीता 
५ २ ) । फिर तीसरे अध्यायसे लेकर पाँचवे अध्यायतक इन युक्तियोका वर्णन है, 
कि कर्मयोगमें बुद्धि श्रेष्ठ समझी जाती है, वुद्धिके स्थिर और सम होनेसे कर्मकी 
वाधा नही होती, कर्म किसीकेभी नही छूटते, तथा उन्हें छोड देनाभी उचित नही, 
केवल फलाशाको त्याग देनाही काफी है, अपनेलिये न सही, लछोकसग्रहके हेतु कर्म 
करना आवश्यक है, बुद्धि अच्छी हो, तो ज्ञान और कर्मके बीच विरोध नही 
होता, तथा पूर्वपरपरा देखी जाय तो ज्ञात होगा, कि जनक आदिने इसी मार्गका 
आचरण किया है। अनन्तर इस बातका विवेचन किया है, कि कर्मयोगकी सिद्धिके 
लिये वुद्धिकी जिस समताकी आवश्यकता होती है, उसे कँसे प्राप्त करना चाहिये, 
और इस कर्मयोगका आचरण करते हुए अतमें उसीके द्वारा मोक्ष कैसे प्राप्त होता 
है। बुद्धिकी इस समताको प्राप्त करनेके लिये इद्रियोका निग्नह करके पूर्णतया यह्‌ 
जान लेना आवश्यक है, कि सब प्राणियोर्में एक परमेश्वरही भरा हुआ है, इसके 
अतिरिक्त दूसरा मार्ग नहीं है। अत्त इद्रिय-निम्रहका विवेचन छठे अध्यायमें किया 
गया है और फिर सातवें अध्यायसे सन्नहवें अध्यायतक बतलाया है, कि कर्मयोगका 
आचरण करते हुएही परमेश्वरका ज्ञान कैसे प्राप्त होता है, और वह ज्ञान कया है। 
सातवें और आठवें अध्यायमें क्षर-अक्षर अथव। व्यक्त-अव्यक्तके ज्ञान-विजशञानका 
विवरण किया गया है। नवें अध्यायसे बारहबें अध्यायतक इस अभिप्राथका वर्णन 
किया गया है, कि यद्यपि परमेश्वरके व्यक्त स्वरूपकी अपेक्षा अव्यक्त स्वरूप श्रेष्ठ 
है, तोभी इस बृद्धिको न डिगने दे, कि परमेश्वर एकही है, और व्यक्त स्वरूपकीही 
उपासना प्रत्यक्ष ज्ञान देनेवाली अतएब सबके लिये सुलभ है। अनन्तर तेरहवे 
अध्यायमें क्षेत्र-क्षेत्रका यह विचार किया गया है, कि क्षर-अक्षरके विचारम 
जिसे अव्यक्त कहते हैं, वही मनुष्यके शरीरका आत्मा है! इसके पश्चात्‌ चोदहवें 


अठारहवों अध्याय ८४५ 


अष्टादशो ए्यायः । 


अर्जुन उवाच | 


संन्यासस्य महावाहो तत्त्वमिच्छामि वेदितुस्‌ । 
त्यागस्य च हृपीकेश प्रथक्केशिनिपदन ॥ २१ ॥ 


अध्यायसे लेकर सत्रहवे अध्यायतक, चार अध्यायोमें क्षर-अक्षर विज्ञानके अतर्गत 
इस विषयका विस्तारसहित विचार किया गया है, कि प्रकृतिके गुणोके कारण एकही 
अव्यक्तसे जगतके विविध स्वभावोंके मनुष्य कैसे उपजते है, अथवा और अनेक 
प्रकारका विस्तार कैसे होता है, एव ज्ञान-विज्ञानका निरूपण समाप्त किया गया है । 
तथापि स्थान-स्थानपर अर्जुनको यही उपदेश है, कि तू कर्म कर, ओर यह सिद्धान्त 
किया गया है, कि शुद्ध अत करणसे परमेण्वरकी भक्ति करके “ परमेश्वराप॑णपूर्वक 
स्वध्मंके अनुसार केवल कर्तव्य समझकर मरणपर्यत सब कर्म करते रह नही “ कर्म- 
योग-प्रधान आयु वितानेका मार्ग सबसे उत्तम है, जिसमें इस प्रकार ज्ञानमूलक और 
भक्ति-प्रधान कर्मयोगका साम्रोपाग विवेचन कर चुकनेपर, अठारहवे अध्यायमें उसी 
धर्मका उपसहार करके अर्जुनको स्वेच्छासे युद्ध करनेके लिये प्रवृत्त किया है। गीताके 
इस मार्गमें, कि जो गीतामे सर्वोत्तम कहा गया है, अर्जुनसे यह नहीं कहा गया, 
कि “तू चतुर्थ आश्रमको स्वीकार करके सनन्‍्यासी हो जा। ” हाँ, यह अवश्य कहा 
है, कि इस मार्गके आचरण करनेवाला मनुष्य नित्यसन्यासी है (गीता५ ३ )। 
अतएव अब अर्जुनका प्रश्न है, कि चतुर्थ आश्रमरूपी सनन्‍्यास लेकर किसी समय सब 
कर्मोको सचमृचही त्याग देनेका तत्त्व इस कर्मयोग-मार्गमें है या नही, और नहीं है 
तो 'सन्‍्यास', एवं त्याग” दोनो शब्दोका अर्थ क्या है? गीता प्र ११, पृ ३४८- 
३५१ देखो । ] 

अर्जुनने कहा - ( १ ) हे महावाहु, हृपीकेश ! मैं सन्‍्यासका तत्त्व, और हे 

केशिदेन्य-निपृदन ! त्यागका तत्त्व पृुथक्‌ पृथक जानना चाहता हें । 

[ सनन्‍्यास और त्याग शब्दोंके केवल उन अर्थो अथवा भेदोकों जाननेके लिये 
| यह प्रश्त नहीं किया गया है, कि जो कोशकारोंने किये है। यह न समझन 
| चाहिये, कि अर्जुन यहभो न जानता था, कि दोनोकाभी धात्वर्थ छोडना' है । 
) परतु बात यह है, कि भगवान्‌ कर्म छोड देनेकी आज्ञा कहीभी नही देते, बल्कि 
| चोधे, पाँचवे अथवा छठे अध्यायमें ( गीता ४ ४१, ५ १३, ६ १ ) या अन्यत्न 
| जहाँ कही सन्यासका वर्णन है, वहाँ उन्होंने यही कहा है, कि केवल फरलाशाका 
| त्याग! करके (गीता १२- ११ ) परमेश्वरमे सब कर्मोका 'सन्‍्यास' करो 


ऐप सब कर्म परमेश्वरकों समर्पण करो (गीता ३ ३०, १२ ६), और 
«दर ५४ 


८५७५० गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्र 


श्रीभगवानुवाच 


काम्यानां कर्मणां न्यास संन्यास कवयो विदुः। 
सर्वकर्मफलत्यागं भपराहुस्त्यागं विचक्षणा: ॥ २॥ 


| उपनिपदोमं देखें, तो कर्मत्याग-प्रधान सन्यास-धर्मके वचन पाये जाते हैं, कि 
| “न कर्मणा न प्रजया धनेन त्यागेनेके अमृतत्वमानशु ” ( के १ २ नारायण 
| १२ ३ ), सब कर्मोका स्वरूपत त्याग” करनेसेही कई एकोने मोक्ष प्राप्त 
| किया है, अथवा “ वेदान्तविज्ञानसुनिश्चितार्था सन्यासयोगाद्यतय  घुद्ध 
| सत््वा ” (मुडक ३ २ ६ ) कर्मत्यागरुपी 'सन्यास” योगसे शुद्ध होनेवाले 
| यति', या “कि प्रजया करिष्याम ” (बृ ४ ४ २२ ) हमें पुत्तपौत्त आदि 
| प्रजासे क्या काम है? अतएवं अर्जुनने समझा, कि भगवान्‌ स्मृति-धोमें 
| प्रतिपादित चार आश्रमोमेंसे कर्मत्यागस्पी सन्‍्यास आश्रमके लिये त्याग भौर 
| सनन्‍्यास' शब्दोका उपयोग नहीं करते, कितु वे और किसी अर्थमें उत शब्दोका 
| उपयोग करते है, इसीसे अर्जुनने चाहा, कि उस अर्थका स्पष्टीकरण हो जाय । 
| इसी हेतुसे उसने उक्त प्रश्न किया है? गीतारहस्यके ग्यारहवे प्रकरण 
| ( पृ ३४८-३५१ में इस विपयका विस्तारपूर्वक विवेचन किया गया है। 


श्रीभगवानने कहा - ( २) ( जितने ) काम्य कर्म है, उनके न्यास अर्थात्‌ 
छोडनेको ज्ञानी लोग सन्यास समझते है, ( तथा ) समस्त कर्मोके फलोके त्यायको 
पडित लोग त्याग कहते है । 
| [ इस एशलोकमें स्पष्टतया बतला दिया है, कि कर्मयोग-सार्गमें सन्‍्यास 
| और त्याग किसे कहते हैँ ? परतु सन्यास-मार्गीय टीकाकारोको यह मत गआ्राह्म 
| नही, इस कारण उन्होंने इस श्लोककी बहुत कुछ खीचातानी की है। श्लोकके 
| आरभमेंही 'काम्य' शब्द आया है। अतएवं इन टीकाकारोका मत है, कि यहाँ 
| मीमासकोंके नित्य, नैमित्तिक, काम्य और निषिद्ध प्रभृति कर्मभेद विवक्षित है, 
| और उनकी समझमें भगवानका अभिप्राय यह है, कि उनमेंसे केवल “” काम्य 
| कर्मोहीको छोडना चाहिये। ” परतु सन्यास-मार्गीय लोगोको नित्य और वैमित्तिक 
| कर्मभी नहीं चाहिये, इसलिये उन्हे यो प्रतिपादन करना पडा है, कि यहाँ नित्य 
| और नैमित्तिक कर्मोका काम्य कर्मोमेंही समावेश किया गया है। इतना करने- 
| परभी इस एलोकके उत्तराधेमें जो कहा गया है, कि फलाशा छोडनी चाहिये, 
| न कि कर्म ( आगे छठा श्लोक देखिये ) उसका मेल मिलताही नहीं, अतएवं 
| अतमें इन टीकाकारोने अपनेही मनसे यो कहकर अपना समाधान कर लिया है, 
| कि भगवानने यहाँ कर्मयोग-मार्गकी कोरी स्तुति की है, उनका सच्चा अभिप्राय 
| तो यही है, कि कर्मोको छोडही देना चाहिये ! इससे स्पष्ट होता है, कि सन्‍्यास 


अठारहवों अध्याय ८ण१ 


| आदि सप्रदायोकी दृष्टिसे इस श्लोकका ठीक ठीक अर्थ नही लगता। वास्तवमें 
| इसका अर्थ कर्मयोग-प्रधानही करना चाहिये, अर्थात्‌ फलाशा छोडकर मरण- 
| पर्यत सारे कर्म करते जानेका जो तत्त्व गीतामें पहले अनेक वार कह, गया है, 
| उसीके अनुरोधसे यहाँभी अर्थ करना चाहिये, तथा यही अर्थ सरल है और ठीक 
| ठीक जमताभी है। पहले इस बातपर ध्यान देना चाहिये, कि काम्य” शब्दसे 
| इस स्थानमें मीमासकोका नित्य, नैमित्तिक, काम्य, और निषिद्ध कर्मंविभाग 
| अभिप्रेत नही है। कमंयोग-मार्गमे सब कर्मेके दोही विभाग किये जाते है, एक 
| काम्य' अर्थात्‌ फलाशासे किये हुए कर्म और दूसरे 'निष्काम' अर्थात्‌ फलाशा 
| छोडकर किये हुए कर्म, मनुस्मृतिमें उन्हीकों ऋ्रमसे प्रवृत्त' कर्म और “निवृत्त' 
| कर्म कहा है ( मन्‌, १२ ८८, ८९ ) । कर्म चाहे नित्य हो, नैमित्तिक हो, काम्य 
| हो, कायिक हो, वाचिक हो, मानसिक हो, अथवा सात्त्विक आदि भेदके अनुसार 
| और किसी प्रकारके हो, उन सबको कार्म्य' अथवा निष्काम' वर्गों इन दो, 
| किसीएक विभागमें आनाही चाहिये। क्योकि काम अर्थात्‌ फलाशाका होना 
| अयवा न होना, इन दोनोके अतिरिक्त फलाशाकी दृष्टिसि तीसरा भेद होही 
| नही सकता। शास्त्रमें जिस कर्मका जो फल कहा गया है, जैसे, पृत्रप्राप्तिके 
| लिये पुत्नेष्टि, उस फलकी प्राप्तिके लिये वह कर्म किया जाय, तो वह 
| 'काम्य' है, तथा मनमें उस फलकी इच्छा न रखकर वही कर्म केवल कर्तव्य 
| समझकर किया जाय, तो वह “निष्काम' हो जाता है। इस प्रकार सब कर्मोके 
| काम्य”/ और "िष्काम' ( अथवा मनुकी परिभाषाके अनुसार प्रवृत्त और 
| निवृत्त ) येही दो भेद सिद्ध होते हैं । अब कर्मयोगी सव काम्य! कर्मोको सर्वथा 
| छोड देता है, अत सिद्ध हुआ, कि कर्मयोगमेंभी काम्य कर्मोका सन्‍्यास करना 
| पडता है। फिर बच रहे निष्काम कर्म | सो गीतामे कर्मयोगीकों निष्काम कर्म 
| करनेका निश्चित उपदेश किया गया है सही, परतु उसमेभी 'फलाशा' का सर्वथा 
| त्याग करना पडता है ( गीता ६ २) । अतएव त्यागका तत्त्वभी गीता-धर्मेमें 
| स्थिरही रहता है । साराश अर्जुनकों यही वात समझा देनेके लिये, कि सव कर्मोको 
| न छोडनेपरभी कर्मयोग-मार्गेमें सत्यास' और त्याग" दोनो तत्त्व बने रहते है, 
| इस ग्रलोकमें सन्‍्यास और त्याग, दोनोकी व्याख्याएँ यो की गई हैं, कि 
| 'तन्यास का अर्थ 'काम्य कर्मोको सर्वथा छोड देना ” है, और त्याग'का यह मतलब 
| है, कि जो कर्म करना हो, उनकी फलाशा न रखें । ” पीछे जब यह प्रतिपादन 
| हो रहा था, कि सन्यास ( अथवा साख्य ) और योग ये दोनो तत््वत एकही 
| हैं, तब 'सन्यासी' शब्दका अर्थ (गीता ५ ३-६, ६ १,२ ) तथा इसी 
| अध्यायमें आगे त्यागी' शब्दका अर्थभी (ग्रीता १८ ११ ) इसी भाँति किया 
। गया है, और इस स्थानमें वही अर्थ इप्ट है। यहाँ स्मार्तोका यह मत प्रतिपाद्य 
| नही है, कि क्रमश ब्रह्मचर्य, गृहस्थाश्नस और वानप्रस्थ आश्रमका पालन करनेपर 


८५२ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगश्ञासत्र 


३ ६ त्याज्ये वोपबादित्येके कर्म प्राहुर्मनीपिणः | 
यहादानतपःक मे न त्याज्यमिति चापरे॥ २॥ 


निश्चय शुण में तत्र त्याग भरतसत्तम | 
त्यागो द्वि पुरुपव्याप्र त्रिविधः सम्प्रकीतितः ॥ ४ ॥ 


यज्ञदानतपः्कर्म न त्याज्यं कार्यमेव तत्‌ । 
यन्नो दाने तपस्ंव पावनानि मनीपिणाम्‌ ॥ ५॥ 


एतन्यपि त॒ कर्माणि संग त्यक्त्वा फलानि च। 
कर्तव्यानीति में पार्थ निश्चितं मतम॒त्तमम ॥ ६॥ 


| “अतमें प्रत्येक मनृष्यको सर्वकर्मत्यागर्पी सन्यास अथवा चतुर्थाश्रम लिये विता 

| मोक्षप्राप्तिही हो नहीं सकती | ” इससे सिद्ध होता है, कि कमंयोगी यद्यपि 

| सन्‍्यासियोका ग्रेरुआ ब्रेपष धारणकर सब क्मोका त्याग नहीं करता, तथापि 

| बह सन्यासके सच्चे तत्वका पालन किया करता है, इसलिये कर्मयोगका स्मृति- 

| ग्रथसे कोई विरोध नहीं है। अब सन्यास-मार्ग - और मीमासकोंके क्मंसवधी 

| वादका उल्लेख करके कर्मयोगशास्त्रका, इस विपयमें अतिम निर्णय सुनाते है -] 

( ३ ) कई पडितोका क्यन है, कि कर्म दोषयुक्त है, अतएव उसका (सर्वथा) 

त्याग करना चाहिये, तथा दूसरे कहते है, कि यग, दान, तप और कर्मको कमी ने 

छोडना चाहिये । (४ ) अतएव हे भरतश्रेप्ठ ! त्यागके विपयमें मेरा निर्णय युन । 

हे पुरुपश्रेष्ठ | त्याग तीन प्रकारका कहा गया है। (५ ) यज्ञ, दान, तप और 

कमेका त्याग न करना चाहिये, इनको ( कर्मो ) करनाही चाहिये । यज्ञ, दान और 

तप बुद्धिमानोंके लिये (भी) पवित्न अर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक हैं। (६ ) अतएवं 

इन ( यज्ञ, दान आदि ) कर्मोकरोभी बिना आसक्ति रखे, फलोका त्याग करके 

( अन्य निष्काम कर्मोके समानही लोकसग्रहके हेतु ) करते रहना चाहिये। 
है पार्थ ! इस प्रकार मेरा निश्चित मत ( है, और वही ) उत्तम है। 

| [ करमका दोप अर्थात्‌ बधकता कर्ममें नही, फलाशामें है, इसलिये पहले 

| अनेक वार जो कर्मयोगका यह तत्त्व कहा गया है, कि सभी कम फलाशा छोड- 

| कर निष्काम वुद्धिसे करने चाहिये, उसका यह उपसहार है । सन्यास मार्गका यह 

| मत गीताको मान्य नही है, कि सब कर्म दोपयुक्त, अतएव त्याज्य हैं ( गीता 

| १८ ४८, ४९ ), गीता केवल काम्य-कर्मोका सन्‍्यास करनेके लिये कहती है। 

| परतु धर्मशास्त्रमें जिन कर्मोका प्रतिपादन है, वे सभी काम्यही है ( गीता २ 

| ४२-४४ ) । इसलिये अब कहना पडता है, कि उनकाभी सनन्‍्यास करना 

| चाहिये, और यदि ऐसा करते है, तो यज्ञ-चक्र बद हुआ जाता है (३ १६) एव 


अठारहवों अध्याय ८ण्‌३ 


९ ६ नियतस्य तु संन्यासः कर्मणो नोपपद्यते । 
मोहात्तस्य परित्यागस्तामसः परिकीर्तितः ॥ ७॥ 
इुःखमित्येव य॒त्कर्म कायक्केशभयात्त्यजेत्‌ । 
स कृत्वा राज त्याग नेव त्यागफर्ल छमेत्‌ ॥ ८ ॥ 
कार्यमित्येव यत्कर्म नियत क्रियतेडजुन । 
संग त्यक्त्वा फर्ल चेव स त्यागः सात्तिको मत:॥ ९ ॥ 


| उससे सृष्टिक उद्घ्वस्त होनेकाभी अवसर आ जाता है। प्रश्न होता है, कि फिर 
| करना क्‍या चाहिये ? गीता इसका यो उत्तर देती है, कि यद्यपि शास्त्रमें कहा 
| है, कि यज्ञ, दान प्रभृति कर्म स्वर्गादि फलप्राप्तिके हेतु करो, तथापि ऐसी वात 
| नही है, कि येही कर्म लोकसग्रहके लिये निप्काम बुद्धिसि न हो सकते हो, कि यज्ञ 
| करना, दान देना और तप करना आदि मेरा कर्तव्य है ( मीता १७ ११, १७ 
| २० )। अतएव लोकसग्रहकेनिमित्त स्वधर्मके अनुसार जैसे अन्यान्य निष्काम 
| कर्म किये जाते है वैसेही यज्ञ, दान थादि क्रमोक्रीभी फलाशा और आसबित 
| छोडकर करना चाहिये । क्योकि वे सदेव पावन' अर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक 
| अथवा परोपकार बुद्धि बढानेवाले हैं। मूल श्लोकमें जो ' एतान्यपि - येभी ' 
| शब्द है, उनका अर्थ यही है, कि “ अन्य निष्काम कमके समान ये यज्ञ, दान 
| आदि कर्मेभी करने चाहिये । “' इस रीतिसे ये सव कर्म फलाशा छोडकर अथवा 
| भकिति-दृष्टिसे केवल परमेश्वरर्पण-बुद्धिपूर्वक किये जावे, तो सृष्टिका चक्र चलता 
| रहेगा । और कर्ताके मनकी कलाशा छूट जानेके कारण ये कर्म मोक्ष-प्राप्तिमेंभी 
| वाधा नहीं डाल सकते इस प्रकार सब वातोका ठीक ठीक मेल मिल जाता 
| है। कर्मके विपयमें कर्मयोगशास्त्रका यही अतिम और निश्चित सिद्धान्त है 
| ( गीता २ ४५ पर हमारी टिप्पणी देखो )। मीमासकोके कर्म-मा्ग और गीताके 
| कर्मयोगका भेद गीतारहस्यसे (प्र १०, पू २९५-२९७, प्र ११, पू ३४५- 
| १४८ ) अधिक स्पष्टत्तासे दिखाया गया है। अर्जुनके प्रश्न करनेपर सन्यास 
| और त्यागके अर्थोका कर्मयोगकी दृष्टिसे इस प्रकार स्पप्टीकरण हो चुका, अब 
| सात्तविक आदि भेदोंके अनुसार कर्म करनेकी भिन्न-भिन्न रीतियोका वर्णन करके 
| उसी अर्थकों दृंढ् करते हैं। ] 

(७) जो वर्म ( स्वध्मके अनुसार ) नियत अर्थात्‌ स्थिरकर दिये गये हैं, 
उनका सन्यास याने त्याग करना ( किसीकोभी ) उचित नहीं है। उनका, मोहसे 
किया हुआ त्याग तामस कहलाता है। (८) शरीरवों कप्ट होनेके डरसे, अर्थात्‌ 
दुय फारक होनेके कारणही, यदि कोई कम छोड दे, तो उसका वह त्याग राजस 
हो जाता है, (तथा) त्याग] फठ उसे नहीं मिरता। (९) है अर्जित! (स्वधर्मा- 


८०४ गीतारहरुय अथवा कमयोगशास््र 


३६ न द्वेष्टयकुशलं कम कुशले नानुयज्जते | 
त्यागी सत्तवसमाविष्ठी मेधावी छिन्नसंशयः ॥ १० ॥ 


न हि देहभूता शा्क्यं त्यक्तुं कर्माण्यशेषतः । 
यस्तु कर्मफलत्यागी स त्यागीत्यभिधीयते ॥ ११॥ 


$$ अनिष्ठमिष्टे मिश्र च त्रिविर्ध कर्मणः फलम्‌ । 
भवत्यत्यागिनां प्रेत्य न त॒ संन्यासिनां कृचित्‌ ॥ १२॥ 


नुसार ) नियत कर्म जब कार्य अथवा कर्तव्य समझकर और आसिकक्‍्त एवं फलको 

छोडकर किया जाता है, तव वह सात्त्विक त्याग समझा जाता है! 
| [ सातवें श्लोकके “नियत” शब्दका अर्थ कुछ लोग नित्यनैमित्तिक आदि 
| भेदोमेंसे 'नित्य' कर्म समझते है, कितु वह ठीक नही है “ नियत कुरु कर्म त्वम्‌ 
| (गीता ३ ८) पदमें नियत” शब्दका जो अर्थ है, वही अर्थ यहांपरभी करता 
| चाहिये, और हम ऊपर कह चुके है, कि यहाँ मीमासकोकी परिभाषा विवक्षित 
| नही है । गीता ३ १९ में 'नियत' शब्दके स्थानमें कार्य” शब्द आया है और यहाँ 
| नवे श्लोकमें कार्य” एव “नियत” ये दोनो शब्द एकत्र आ गये है। इस अध्यायमें 
| आरभर्मे, दूसरे श्लोकमें, यह कहा गया है, कि स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले 
| किसीभी कर्मको न छोडकर, उसीको कतंव्य समझकर करते रहना चाहिये 
| (गीता ३ १९ ), इसीको सात्त्विक त्याय कहते है, इतनाही नही, तो कर्मयोग- 
| शःस्त्षमें इसीको त्याग” अथवा 'सन्‍्यास' कहने है, इसी सिद्धान्तका इस श्लोक 
| समर्थन किया गया है। इस प्रकार त्याग या सन्यासके अर्थोका स्पष्टीकरण ही 
| चुका, अब इसी तत्त्वके अनुसार बतलाते हैं, कि वास्तविक त्यागी या सन्यासी 
| कौन है -] 

(१०) जो किसी अकुशल अर्थात्‌ अकल्याणकारक कर्मका द्वेष नही करता, 
तथा कल्याणकारक अथवा हित़कारी कर्ममें अनुषक्त नही होता, उसे सत्त्वशील, 
पुद्धिमान्‌ और सदेहविरहित त्यागी अर्थात्‌ सन्‍्यासी कहना चाहिये। (११) क्योकि 
जो देहधारी है, उससे, कर्मोका नि शेष त्याग होना सभव नही है, अतएव जिसने 
( कमें न छोडकर ) केवल कमेफलोका त्याग क्या हो, वही ( सच्चा ) त्यागी 
अर्थात्‌ सन्यासी है न्‍ 

| [ अब यह बतलाते हैं, कि उक्त प्रकारसे, अर्थात्‌ कर्म न छोडकर केवल 
| फलाशा छोडकरके, जो त्यागी हुआ हो, उसे उसके कर्मके कोईभी फल वधक 
| नही होते - | 

(१२) मृत्युके अनन्तर अत्यागी मनुष्यको अर्थात्‌ फलाशाका त्याग न 
करनेवाले को तीन प्रकारके फल मिलते है -- अनिष्ट, इष्ट और ( कुछ इष्ट और 
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ह १ पंचेतानि महावाहो कारणानि निबोध से । 
सांख्ये कृतान्ते प्रोक्तानि सिद्धये सर्वकमेंणाम्‌ ॥ १३॥ 
अधिष्ठानं तथा कतों करणं च पथम्विधम्‌ । 
विविधाश्व प्रथक्‌ चेष्ठा दैवे चैवात्र पंचमम्‌ ॥ १४ ॥ 
शरीरवाइसनोनियेत्कमम प्रारसते नरः । 
न्याय्यें वा विपरीत वा पंचेंते तस्य हेतवः ॥ १५ ॥ 

६ ६ तन्नैव सति कतारमात्मानं केवल तु यः | 
पश्यत्यक्चतबुद्धित्वात्न स पश्यति दुमतिः ॥ १६॥ 


यस्य नाहँक़ृतो भावों चुद्धियेस्थ न लिप्यंते | 
हत्वापि स इमॉलोकाल हन्ति न निबध्यते ॥ १७॥ 


कुछ अनिष्ट मिला हुआ ) मिश्र। परतु सन्यासीको अर्यात्‌ फलाशा छोडकर कर्म 

'करनेवालेको ( ये फल ) कभी नही मिलते, अर्थात्‌ बाधा नहीं कर सकते। 
| [ त्याग, त्यागी और सनन्‍्यासी सवधी उक्त विचार पहले (गीता ३ ४-७, 
| ५ २-१०, ६ १) कई स्थानोमें आ चुके है, उन्हीका यहाँ उपसहार किया 
| गया है। समस्त कर्मोका सन्‍्यास गीताको कभीभी इष्ट नही है। फलाशाका त्याग 
| करनेवाला पुरुषही गीताके अनुसार सच्चा अर्थात्‌ नित्य-सन्यासी है ( गीता 
| ५ ३ )। ममतायुकत फलाशाका अर्थात्‌ अहकार-बुद्धिका त्यागही सच्चा त्याग 
| है। इसी सिद्धान्तको दृंढ करनेके लिये अब और कारण दिखलछाते हैं - ] 

(१३) है महाबाहु ! सब कर्मोकी सिद्धिके लिये साख्योके सिद्धान्तमें जो पाँच 
कारण कहे गये हूँ, उन्हे में बतलाता हूँ, सुन। (१४) अधिष्ठान ( स्थान ), तथा 
कर्ता, भिन्न भिन्न करण याने साधन या हथियार, ( कर्ताकी ) अनेक प्रकारकी पृथक्‌ 
पृथक्‌ चेष्टाएँ अर्थात्‌ व्यापार, और उसके साथही साथ पाँचर्वाँ (करण) दैव है। 
(१५) शरीरसे, वाणीसे अथवा मनसे मनुष्य जो जो कर्म करता है, फिर चाहे वह 
न्याय्य हो या विपरीत अर्थात्‌ अन्याय्य उसके उक्त पाँच कारण है। 

(१६) ( वास्तविक ) स्थिति ऐसी होनेपरभी, जो सस्क्ृत बुद्धि न होनेके 
कारण यह समझे, कि मैही अकेला कर्ता हूँ, ( समझना चाहिये, कि ), वह दुर्मति 
कुछभी नहीं जानता। (१७) जिसमें यह भावना नही है, कि मैं कर्ता हूँ तथा 
जिसकी वृद्धि अलिप्त है, वह यदि इन लोगोको मार डाले, तथापि (समझना चाहिये, 
कि ) उसने उन्हें नही मारा है, और वह ( कर्म ) उसे बधकभी नही हाता । 

| [ कई टीकाकारोने तेहरवे एलोकके 'साख्य” शब्दका अर्थ वेदान्तशास्त्र 
| किया है। परतु अगला अर्थात्‌ चौदहवाँ श्लोक नारायणी धर्ममें ( मा शा 
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| २४७ ८७ ) अक्षरश आया है, और वहाँ उसके पूर्व कापिल-साख्यके प्रकृति 
| और पुरुष - तत्त्वोका उल्लेख है, अत हमारा यह मत है, कि - 'साख्य' शब्दसे 
| इस स्थानमें कापिल-साख्यशास्त्रही अभिप्रेत है। गीतामें यह सिद्धान्त पहले 
| अनेक बार कहा गया है, कि मनुप्यकों न तो कर्मफलकी आशा करनी चाहिये, 
| और न ऐसी अहकार-बुद्धि मनमें रखनी चाहिये, कि मैं अमुक करूँगा ( गीता 
| २ १९, २ ४७, ३ २७, ५ ८-११, १३ २९ ), और यहाँपर वही 
| सिद्धान्त यह कहकर दृढ किया गया है, कि “ कर्मका फल होनेके लिये अकेला 
| भनुष्यही कारण नही है ” ( गीतार प्र ११ ) | चौदहवे एलोकका अर्थ यह 
| है, कि मनुष्य इस जगतमें हो या न हो, प्रकृतिके स्वभावके अनुसार जगतका 
| अखडित व्यापार सदेव चलताही रहता है, और जिस कर्मको मनुष्य अपनी 
| करनी समझता है, वह केवल उसीके यत्नका फल नही है, वरन्‌ उसके यत्व और 
| ससारके अन्य व्यापारों अथवा चेष्टाओकी सहायताका परिणाम है । उदाहरणार्थ 
| खेती केवल मनुष्यकेही यत्नपर निर्भर नहीं है, उसकी सफलताके लिये धरती, 
| बीज, पानी, खाद और बैल आदिके गुणघर्म अथवा व्यापारोकी सहायता आव- 
| श्यक होती है। इसी प्रकार, मनुष्यके प्रयत्नकी सिद्धि होनेके लिये जगतके जिन 
| विविध व्यापारोकी सहायता आवश्यक है, उनमेंसे कुछ व्यापारोको जानकर, 
| उनकी अनुकूलता पाकरही मनुष्य यत्न किया करता है। परतु हमारे भ्रयत्नोंके 
| लिये अनुकूल अथवा प्रतिकूल, सृष्टिके औरभी कई व्यापार ऐसे है, कि जिनका 
| हमें ज्ञान नही है। इसीको दैव कहते हैं, और कर्मकी घटनाका यह पाँचवाँ 
| कारण कहा गया है। मनुष्यका यत्न सफल होनेके लिये जब इतनी सब बातोकी 
| आवश्यकता है, तथा जब उनमेंसे कईं या तो हमारे वशकी नही या हमें ज्ञावभी 
| नही रहती, तब यह बात स्पप्टतया सिद्ध होती है, कि मनुष्यका ऐसा अभिमान 
| रखना निरी मूर्खता है, कि में अमुक काम करूँगा, अथवा ऐसी फलाशा 
| रखनाभी मूर्खताका लक्षण है, कि मेरे कर्मका फल अमुकही होना चाहिये (गीतार 
| श्र ११, प्‌ ३३१८-३१९ ) । तथापि सत्नहवे एलोकका अर्थ योभी न समझ छेना 
। चाहिये, कि जिसकी फलाशा छूट जाय, वह चाहे जो कुकर्म कर सकता है। 
| साधारण मनुष्य जो कुछ करते है, वह स्वार्थके लोभसे करते हूँ, इसलिये उनका 
| बर्ताव अनुचित हुआ करना है। परतु जिसका स्वार्थ या छोभ नप्ट हो गया है, 
| अथवा फलाशा पूर्णतया विछीन हो गयी है और जिसे प्राणिमात्र समानही हो 
| गये है, उससे किसीकाभी अनहित नहीं हो सकता । कारण यह है, कि दोष बुद्धिमें 
| रहता है, न कि कर्ममे | अतएवं सत्नहवे श्लोकका यही तात्पयं है, कि जिसकी 
| बुद्धि पहलेसे शुद्ध और पवित्न हो गयी हो, उसका किया हुआ कोई कर्म यद्यपि 
| लौकिक दृष्टिसे विपरित भलेही दिखलाई दे, तोभी न्‍्यायत कहना पडता है, 
| कि उसका वीज शुद्धही होगा, फलत उस कामके लिये फिर उस शुद्ध-बुद्धि- 
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ज्ञान ज्ञेयं परिज्ञाता त्रिविधा कमचोदना | 
करण कम कवति त्रिविधः कमसेग्रह:॥ १८॥ 


ज्ञानं कम च कता च त्रिघिव गुणमेदतः । 
प्रोच्यते गुणसंख्याने यथावच्छूण तान्यपि॥ १९॥ 


| वाले मनुष्यको जिम्मेदार न समझना चाहिये । स्थित्रज्ञ, अर्थात्‌ शुद्ध-बुद्धिवाले, 
| मनृष्यकी निष्पापत्ताके इस तत्त्वका वर्णन उपनिषदोमेंभी है (कौपी ३ १; 
| पचदणी १४ १६, १६ ) । गीतारहस्यके वारहवे प्रकरणमेंसी ( पु ३७२- 
[ ३७६ ) इस विषथका पूर्ण विवेचन किया गया है, इसलिये यहाँपर उसके 
| अधिक विस्तारकी आवश्यकता नहीं है। इस प्रकार अर्जुनके प्रश्न करनेपर 
| सन्‍्यास और त्याग शब्दोंके अथेकी मीमासा-ह्वारा यह सिद्ध कर दिया, कि 
| स्वधर्मनुसार जो कर्म प्राप्त होते जायें, उन्हे अहकार-बुद्धि और फलाशा छोड- 
| कर करते रहनाही सात्त्विक अथवा सच्चा व्याग है, कर्मोको छोड बैठना सच्चा 
| त्याग नही है। अब सत्नहवे अध्यायमें कर्मके सात्त्तिक आदि भेदोका जो विचार 
| आरभ किया गया था, उसीको यहाँ कर्मयोगकी दृष्टिसे पूरा करते हैं। ] 
(१८) कम्मेचोदना तीन प्रकारकी है-ज्ञान, शेय और ज्ञाता, तथा कर्मसग्रह 
तीन प्रकारका है-करण, कर्म और कर्ता। (१९) गुणसख्यानशास्त्रमें अर्थात्‌ 
कापिल-साख्यशास्त्में कहा है, कि ज्ञान, कर्म और कर्ता ( प्रत्येक सत्व, रज और 
तम इन तीन ) गुणोके भेदोसे तीन-तीन प्रकारके है । उन (प्रकारो) को ज्यो-के-त्यो 
( तुझे बतलाता हूँ, ) सुन । 
| | कर्मचोदना और कर्मसग्रह पारिभाषिक शब्द है। इंद्रियोके द्वारा कोईभी 
| कर्म होनेके पूर्व, सनसे उसका निश्चय करना पडता है। अतएवं इस मानसिक 
| विचारकों कर्मचोदना' आर्थात्‌ कर्म करनेकी प्राथमिक प्रेरणा कहते है, और 
| वह स्वभावत ज्ञान, ज्ञेय एव ज्ञाताके रूपसे तीन प्रकारकी होती है। एक उदाहरण 
| छीजिये - प्रत्यक्ष घडा बनानेके पूर्व कुम्हार ( ज्ञाता ) अपने मनसे निश्चय 
| करता है, कि मुझे अम्‌क वात्त (ज्ेय) करनी है, और वह अमृक रीतिसे (ज्ञान) 
| होगी । यह क्रिया कर्मंचोदना हुई। इस प्रकार मनका निश्चय हो जानेपर वह 
| कुम्हार (कर्ता) मिट्टी, चाक इत्यादि साधन (करण) इकठठेकर प्रत्यक्ष घडा 
| (कर्म) तैयार करता है। यह कर्मंसग्रह हुआ । कुम्हारका कर्म घट ती है, पर 
| उसीको मिट्टीका कार्यभी कहते हैं। इससे मालूम होगा, कि कर्मेचोदना शब्दसे 
| मांनससिक अथवा अन्त करणकी क्रियाका बोध होता है, और कर्मसग्रह शब्दसे 
| उसी मानसिक क्रियाकी जोडकी वाह्मयक्रियाओका बोध होता है। किसीभी 
| कर्मका पूर्ण विचार करना हो, तो चोदना' और सग्रह', दोनोका विचार 
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६ ६ सर्वमूतेषु येनेके भावमव्ययमीक्षते | 
अविभक्त विभमक्तेषु तज्शानं विद्धि साक्त्किम्‌ ॥ २०॥ 


पथक्त्वेन त्‌ यज्ज्ञा्नं नानासावान्पुथाविधान | 
चैत्ति सर्वेषु भूतेष॒ तज्जानं विद्धि राजलम्‌ ॥ २१॥ 


यत्तु कृत्लवदेकास्मिन्‌ कार्य सक्तमहैतुकम्‌ | 
अतच्त्वार्थवदल्पं च तत्तामसम॒ुदाह्ृतम्‌ ॥ २२॥ 


| करना चाहिये। इनमेंसे ज्ञान, ज्ञेय और ज्ञाताके (क्षेत्नज्ञ) लक्षण प्रथमही तेरहवे 
| अध्यायमें (१३ १८) अध्यात्म-दृष्टिसे वतला चुके है। परतु क्रियारूपी ज्ञानका 
| लक्षण कुछ पृथक होनेके कारण अब इस त्रयीमेंसे ज्ञानकी, और दूसरी तयीमेंसे 
| कर्म एवं कर्ताकी, व्याख्याएँ दी जाती है - ] 

(२०) जिस ज्ञानसे यह मालूम होता है, कि विभकत अर्थात्‌ भिन्न भिन्न 
सब प्राणियोमें एकही अविभकत और अव्यक्त भाव अथवा तत्त्व है, उसे सात्त्विक 
ज्ञान समझ | (२१) जिस ज्ञानसे इस पृथकत्वका बोध होता है, कि समस्त 
प्राणिमात्तमे भिन्न भिन्न प्रकारके अनेक भाव हैं, उसे राजस ज्ञान समझ। (२२) 
परतु जो निष्कारण और तत्त्वार्थकों विना जाने-वूझे एकही वातमे यह समझ कर 
आसकत रहता है, कि यही सब कुछ है, वह अल्प ज्ञान तामस कहा गया है। 

| [ ये भिन्न भिन्न ज्ञानोंके लक्षण बहुत व्यापक है। अपने वाल-वच्चों और 
| सत्लीकोही सारा ससार समझना तामस ज्ञान है । इससे कुछ ऊँची सीढीपर पहुँचनेसे 
| दृष्टि अधिक व्यापक होती जाती है और अपने गाँवका अथवा देशका मनुष्यभी 
| अपना-सा जेंचने रूगता है, तोभी यह वुद्धि वनी रहती है, कि भिन्न भिन्न गाँवों 
| अथवा देशोंके लोग भिन्न भिन्न है। यही ज्ञान राजस कहलाता है। परतु इससेभी 
| ऊँचे जाकर प्राणिमात्रमें एकही आत्माकों पहचानना पूर्ण और सात्त्विक ज्ञान 
| है। सार यह हुआ, कि “ विभवतर्में अविभक्त ” अथवा “ अनेकतामें एकता को 
| पहचाननाही ज्ञानका सच्चा लक्षण है, और बृह॒दारण्यक एवं कठोपनिषदोंके 
| वर्णनानूसार जो यह पहचान' लेता है, कि इस जगतमें नानात्व नही है - * नेह 
| नानास्ति किचन ” - वह मुक्त हो जाता है, परतु जो इस जग्तमें अनेकता 
| देखता है, वह जन्म-मरणके चकक्‍्करमें पडा रहता है - “ मृत्यो स मृत्युमाप्लोति 
| य इह नानेन पश्यति ” (बू ४ ४ १९, कठ ४ ११ ) । इस जगतमें जो कुछ 
| ज्ञान प्राप्त करना है, वह यही है ( गीता १३ १६ ), और ज्ञानकी यही परम 
| सीमा है, क्योकि सभीके एक हो जानेपर फिर एकीकरणकी ज्ञानक्रियाकों आगे 
| स्थानही नही रहता (गीतार प्र ९, प्‌ २३२-२३३ ) | एकीकरण करनेकी 
| इस ज्ञानक्रियाका निरूपण गीतारहस्यके नवे प्रकरण में (पृ २१६-२१७ ) 


अठारहवाँ अध्याय ८५० 
ह६ नियर्त संगरहितमरागप्वपतः फूतम्‌ 
अफ्डप्रेप्सना कर्म यत्तत्सान्विकम॒च्यत ॥ २३ 
यु कार्मप्सना कम साहेकारेण वा पुन' | 
कियत बादुछायासे तद्राजसमदाहतम ॥ २ेए ॥ 
अलुवन्ध क्षर्य ईिसामनपेक््य ८ पोॉसयपम्‌ | 
माठादारमस्यत कर्म यत्तत्तामसम॒च्यत ॥ २५॥ 


| दिया साया है। छद यही साच्चिक जान मसनमे भा भाँति प्रतिविदत हो ज्यया 
| है, हये सनाध्यों देशस्दभाउपर उसे 7| पशिथाम होने के, उनका चसन, देवी- 
| सगिन्युधप्रणनिद माशसे, माएवे अध्यापये झ्ारमर्म या गया है, और तेरहये 
| कषागर्म [१2 3०११ ) ऐस देहपभारशारी साम शान बताया मै । इसे 
[ हाग परहर ३, बची औले शब्द | ५ । एगीगरणदवी सानशिए श्ियारी परणदरा 


क् 


हिथा (६) उसे एशापा दारश्मा वनिश्तशा परिणाम «थे योगा अर्ष 
| गीदामे दियल्षित /। करत भीवासस्यरे से प्राश्णश थाने ([पू २४०० 
| २४० ) शा शव स्थााऋ डी गये है कि बीसये ढपहमें मंधित क्ापक्ष 
] ए*प्थ परद्षपि दबाधर मोशसिएण श्थामित डियामी देगा है, तथापि उसीसे 
| एश हानिर गारण हेशरयभाहपर हवयाओ धरि मा संझावेश घर» बाएपि।! 
| अध्यु, हागेश भेद ही थी। प्रद्य फमशे भेद इतादे शादे 6 -] 


है; 


कट! 


- 


[४१३ पाल प्राहिद री हुझाा से वम्नेशाय मताय, ६ सन मे) प्रेम या प्रेप 


श्य एह्ु दिनो जाम ६ स्वध्र्मोजगर 3) जी) निएत रात निदुगा शिया 


है 


+ बेहद ई, एसक] ई बसे | शानिव शहधे हैं । (४८) परद गाम क्र्षात 


वाणवशारी इलाज रह कल खबर ऋशााजदिए ( गाणय |) घने पटियास जा 
कर्भ के का है, ४) शजण बयल # 4 (ए +। शाशए काच गे है कि हो इक शापोदए 
िला किये दिशा झपात धर डिया जाओ है, कि अमुदपश झआशर बारे छा 


| पु ५ जा न्‍् तक 
हज, योग्य शो सर्शों र्धशादी शिल्ये है डर | डिल्कारमे ) शा 
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६ह++ /) 3) ४३ #। ३ 


फल्क4, कक फेलनस आओ. ++ ० आपोनअबक प-3+-+काः 


कक, 


तु घर. 0 पक कांड ह१८ ह््ध्ध ४०३३६ आ कप लिर साथ शो स्् कै $ 


है एज हुए सं चाहत सर्किल फष रा धाजिय ते अजय हे 


अन्‍न्म, का 

] ः 
| 
5) 
कई 
रद 
है । 
रड 
है, 
हि 
पक 
सब 
| 
# 


फ् 
इजड हाई, कंच शाक्य" किक देह बाल काज के धर हेए३ 3 शी कयएपए आकार 
मे दे शी 4 ुई हर कमाए  च्यशा 3३ 7, तलाक हिटटाएूड हल करा: 
स्पा जे पुक्स ्‌ भर रु 

काका प्र ९ ६५ कह पदक इज कि बडे चुछन वध्ककरका हपफ़ हर 0 
कप दाह शपा शष वो इश्क जिक किदा शा की आइबिर हा र्विकाधए ८ 


चाह व शज.. अप ही शविद्वा लड़ी फकण पशो खाए पा के हूँ शोक 
ड दे 


८६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


६६ झक्तसंगोषनहँवादी धृत्युत्लाइसमन्वितः । 
सिद्धचसिद्धब्योनिर्विकारः कर्ता साक्ष्चिक उच्यते ॥ २६॥ 


रागी कर्मफलप्रेप्ल्ुब्धो दिंसात्मको5शुचिः । 
हर्षशोकान्वितः कर्ता राजस, परिकीर्तित:॥ २७॥ 
अयुक्तः प्राकृतः स्तव्घः शठो नेष्कृतिकोघलसः 
विषादी दीर्घसन्नी 9 तारक तामस उच्यति॥ २८ ॥ 


| प्र १२, पृ ३८२-३८३ )। इसी प्रकार २५ वे श्लोक यहमी सिद्ध हैं, 
| कि फलाणशाके छूट जाने पर यह ने समझना साहिये, कि अगला-पिछला या सारा- 
| सार विचार किये बिनाही चाहे जो कर्म किया जाय वयोकि २५ वे इलोकर्मे यह 
| निश्चय किया है, कि अनुबंध और फलफा विचार किये बिना जो कर्म किया 
| जाता है, वह तामस है, न कि सात्त्विक ( गीतार प्र १२, प्‌ ३८२-३८३ ) ! 
| अब एसी तत्त्वके अनुसार कर्ताके भेद बतलातें हैं - ] 

(२६) जिसे आसक्ति नहीं रहती, जो 'मै' ओर मिरा' नहीं कहता, कार्यकी 
सिद्धि हो या न हो, ( दोनों समय ) जो ( मनसे ) विकाररहित होकर धृति और 
उत्साहके साथ कर्म करता है, उसे सात्त्विक ( कर्ता ) कहते है। (२७) विपयासक्त, 
लोभी, ( सिद्धिके समय ) हर ( और असिद्धिके समय ) शोकसे युक्त, कर्मफल 
पानेकी इच्छा रखनेवाला, हिसात्मक और अशुचि कर्ता राजस कहलाता है। (२८) 
अयुक्‍्त अर्थात्‌ चचल बुद्धिवाला, असभ्य, गर्वंसे फूलनेवाला, ठग, नैष्कृतिक याने 
दूसरोकी हानि करनेवाला, आलसी, अप्रसश्नचिन्त और दीघंसूत्री अर्थात्‌ देरी लगाने- 
वाला या घडी भरके कामको महीने भरमें करनेवाला कर्ता तामस कहलाता है । 

| [ २८ वे एलोकमें नैष्छतिक ( निस्‌ +क्ृत ८ छेदन करना, काटना )शब्दका 
| अर्थ दूसरेके कामका छेदन करनेवाला अथवा करनेवाला है। परतु इसके बदले 
| कई लोग नैष्कृतिक' पाठ मानते हैं। अमरकोशर्मे 'निकृत'का अर्थ शठ लिखा 
| हुआ है! परतु इस श्लोकमें शठ विशेषण पहले आ चुका है, इसलिये हमने 
| नैष्कृतिक पाठकों स्वीकार किया हैं। इन तीन प्रकारके कर्ताआओमेंसे सात्त्विक 
| कर्ताही अकर्ता, अलिप्त कर्ता अथवा कर्मयोगी है। ऊपरवाले श्लोकसे प्रकट है, 
| कि फलाशा छोडनेपरभी कर्म करनेका विश्वास, उत्साह और सारासार विचार 
| उस कर्मयोगीम वबनेही रहते हैं। जगतके त्रिविध विस्तारका यह वर्णनही अब 
| वुद्धि, घृति और सुखके विषयमेंभी किया जाता है। इन श्लोकोमे बुद्धिका अर्थ 
| वही व्यवसायात्मका बुद्धि अथवा निश्चय करनेवाली इद्रिय अभीष्ट है, कि 
| जिसका वर्णन दूसरे अध्यायमें ( २ ४१ ) हो चुका है और उसका स्पष्टीकरण 
| गीतारहस्यके छठे प्रकरणमें (पृ १३९-१४३ ) किया गया है! ] 


अठारहवाँ अध्याय ८६१ 


ह ६ बुद्धे मैंदे भ्वतेश्बेव गुणतस्त्रिविर्ध शुणु । 
प्रोच्यमानमशेषेण पथक्त्वेन धनंजय ॥ २९ ॥ 


प्रवृत्ति च निवृत्ति च कायोकार्य भयासये 
बन्ध मोक्ष च या वेत्ति बुद्धि! सा पार्थ सात्तिकी ॥ ३० ॥ 


यया धर्ममधर्म च कार्य चाकार्यमेव च । 
अयशथावत्पजानाति बुद्धिः सा पाथ राजसी ॥ ३१ ॥ 


अधर्म धर्मामेति या मनन्‍्यते तमसावृता | 
सर्वांथान्विपरीतांश्व बुद्धि! सा पार्थ वामसी ॥ ३२ ॥ 


8६ घृत्या यया धारयते मनःप्राणेन्द्रियक्रियाः । 
योगेनाव्यभिचारिण्या ध्रुतिः सा पार्थ सातक्तिकी ॥ ३३॥ 
यया त॒ घर्मकामाथोन्ध्ृत्या धारयतेउज्ञुन । 
प्रसंगेन फलाकांक्षी ध्वतिंः सा पार्थ राजसी॥ ३४ ॥ 


(२९) है धतजय ! गृणोके कारण वुद्धि और धघृतिकेभी जो तीन ५कारके 
भिन्न भिन्न भेद होते #ै, उन सबको पृथक्‌ पथक्‌ तुझसे कहता हूं, सुन । (३०) हे 
पार्थ | जो बुद्धि प्रवृत्ति, अर्थात्‌ किसी कर्मके करने, और निवृत्ति, अर्थात्‌ किसी कर्मके 
न करनेको जानती है, एवं यह जानती है, कि कार्य अर्थात्‌ करनेके योग्य काम क्‍या 
है और अकार्य अर्थात्‌ करनेके अयोग्य क्या है, किससे डरना चाहिये और किससे 
नही, किससे बघन होता है और किससे मोक्ष, वह ( वुद्धि ) सात्त्विक है। 
(३१) हे पार्थ। वह वृद्धि राजसी है, कि जिससे धर्म और अधर्मका, अथवा कार्य 
और अकायेका, यथार्थ निर्णय नही होता | (३२) हे पार्थ ! वह बुद्धि तामसी, 
है कि जो तमसे व्याप्त होकर अघमेंको धर्म समझती है, और सब वातोमे 
विपरीत याने उलटी समझ कर देती है। 

| [ इस प्रकार वुद्धिके विभाग करनेपर सदसद्विवेक-बुद्धि कोई स्वतत्न 
| देवता नही रह जाती, कितु सात्त्विक वुद्धिमेही उसका समावेश करना पडता है । 
| विवेचन गीतारहस्यके प्रकरण ६, पृष्ठ १४२-१४३ में किया गया है। बुद्धिके 
| भेद हो चुके, जब घृतिके भेद वतलाते हैं - ] 

(३३) हे पार्थ ! जिस अव्यभिचारिणी अर्थात्‌ इधर उधर न डिगनेवाली 
घृतिसे मन, प्राण और इद्वियोके व्यापार, ( कर्मफल-त्यागरूपी ) योगके द्वारा 
चलाये जाते है, वह धृत्ति सात्तिविक है। (३८) हे अर्जुन ! जिस घृतिसे धर्म, काम 
और अर्थ (ये पुरुषार्थ ) चलाये जाते हैं और जो प्रसगानुसार ( धर्म-अर्थ-कामके ) 


८६२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


यया स्वप्न भर्य शोक॑ विषादं मदसेव च। 
न बविमुंंचति दुर्मेधा घतिः सा पार्थ तामसी ॥ ३५॥ 


$ $ छुखे त्विदानीं त्रिविर्ध शुणु मे भरतरपभ | 
अभ्यासाद्मते यत्र दुःखान्‍्तं च निगच्छति ॥ ३२६ ॥ 


फलकी इच्छा रखती है, वह घृति राजस है। (३५) हे पार्थ ! जिस घृतिसे मनुष्य 
दुर्वुद्धि होकर निद्रा, भय, शोक, विंषाद और मद नही छोडता, वह घृति तामस है। 
| [ धृति' शब्दका अर्थ घैय है, परतु यहांपर शारीरिक घैर्यसे अभिश्राय 
| नही है, इस प्रकरणमे घुति शब्दका अर्थ मनका दृढनिश्चय है। निर्णय करना 
| बुद्धिका काम है सही, परतु इस बातकीभी आवश्यकता है, कि वुद्धिके योग्य 
| निर्णय करनेपर वह सदैव स्थिर रहे । बुद्धिके निर्णयको ऐसा स्थिर या दृढ़ करना 
| मनका धर्म है। अतएवं कहना चाहिये, कि घृति अथवा मानसिक घैर्यका गुण 
| मन और बुद्धि, दोनोकी सहायतासे उन्पन्न होता है। परतु इतना कह देनेसे 
| सात्त्विक धृतिका लक्षण पूर्ण नही हो जाता, कि अव्यभिचारी अर्थात्‌ इधर उधर 
| विचलित न होनेवाले घैययंके बलपर मन, प्राण और इद्रियोंके व्यापार करने 
| चाहिये | बल्कि यहभी बतलाना चाहिये, कि ये व्यापार किसपर हीते है, अथवा 
| इन व्यापारोका कर्म क्या है, और वह कर्मयोगी शब्दसे सूचित किया गया है। 
| अत योग शब्दका अर्थ केवल “एकाग्न चित्त कर देनेसे काम नहीं चलता। 
| इसीलिये पूर्वापर सदर्भके अनुसार, हमने इस शब्दका अर्थ, कर्मफल-त्यागरूपी 
| योग किया है। सात्तविक कर्मके और सात्त्विक कर्ता आदिके लक्षण बतलाते समय 
| जैसे ' फलकी आसक्ति छोडने 'को प्रधान गुण माना है, वैसेही सात्त्विक घृतिका 
| लक्षण वतलानेसमयभी उसीको प्रधान मानना चाहिये, इसके सिवा अगरलेही 
| श्लोकमें यह वर्णन है कि राजस घृति फलाकाक्षी होती है। अत उस 
| श्लोकसेभी सिद्ध होता है, कि सात्त्विक धृति, राजस घृतिके विपरीत 
| अफलाकाक्षी होनी चाहिये। तात्पयं यह है, कि निश्चयकी दृढ़ता तो निरी 
| मानसिक प्रक्रिया है, और उसके भली या बुरी होनेका विचार करनेके अर्थ यह 
| देखना चाहिये, कि जिस कार्यके लिये इस क्रियाका उपयोग किया जाता है, वह 
| कार्य कैसा है। नीद और मालस्य आदि कामोमेंही यदि दृढनिश्चय किया गया 
| हो, तो वह तामस है; फलाशापूर्वक नित्य व्यवहारके काम करनेमें किया 
| गया हो तो राजस है, और फलाशा-त्यागरूपी योगमें दृढ़ निश्चय किया गधा 
| हो, तो वह सात्त्विक है। इस प्रकार धृतिके भेद हुए। अब बतलाते है, कि 
| गृणभेदानुसा र सुखकेभी तीन प्रकार कंसे होते हैं - | 
(३६) अब हे भरतश्रेष्ठ ! सुखकेभी तीन भेद वतलाता हूँ, सुन | अभ्याससे 


अठारहवों अध्याय ८६३ 


यत्तदन्ने विषमिव प्रिणामे5स्ठतोपमम्‌ । 

तत्सुर॑ सात्त्िक॑ प्रोक्तमात्मबुद्धिप्रसादजम्‌ ॥ २७॥ 
विषयेन्द्रियसंयोगाच्त्तदये उम्तोपमम्‌ । 

परिणामे विषमिव तत्सुर्ख' राजसे स्मखतम्‌॥ रे८ ॥ 
यदझे चानुबन्धे च छुखे मोहनमात्मनः | 
निद्रालस्यप्रमादोत्थं॑ वत्तामसम॒ुदाह्तम्‌ ॥ ३५ ॥ 


अर्थात्‌ निरतर परिचयसे जिसमें रम जाता है और जहाँ दु खका अत होता है, 
(३७) जो आरभमें (त्तो) विषके समान जान पडता है, परतु परिणाम्में अमृतके 
तुल्य है, जो आत्मनिष्ठ-बुद्धिकी प्रसन्नतासे प्राप्त होता डै, उस (आध्यात्मिक) सुखको 
सात्त्विक कहते है। (३८) इद्रियों और उनके विषयोंके सयोगसे होनेवाला ( मर्थात्‌ 
आधिभौतिक ) सुख राजस कहा जाता है, कि जो पहले तो अमृतके समान होता 
है पर अतमें विप-सा रहता है। (३९) और जो आरभमें एव अनुबंध अर्थात्‌ 
परिणाममेंभी मनु्‌ष्यको मोहमें फंसाता है, और जो निद्रा, आलूस्य तथा प्रमाद 
अर्थात्‌ कतंव्यकी भूलसे उपजता है, उसे तामस सुख कहते हें । 
| [ ३७ वे श्लोकके आत्मवुद्धि शब्दका अर्थ हमने “ आत्मनिष्ठ बुद्धि ' 
| किया है, परतु 'आत्म'का अर्थ अपना” करके, उसी पदका अर्थ “अपनी बुद्धि भी 
| हो सकेगा । क्योकि पहले (६ २१) कहा गया है, कि अत्यत सुख केवल ' बुद्धि- 
| सेही ग्राह्मय ” और अतीद्रिय' होता है। परतु अर्थ कोईभी क्यो न किया जाय, 
| तात्पर्य तो एकही है। यदि कह। जावे, कि सच्चा और नित्य सुख इद्रियोपभोगमें 
| नही है, कितु वह केवल वुद्धिग्राह्म है, तथापि जब विचार करते हैँ, कि बुद्धिको 
| यह सच्चा और अत्यत सुख प्राप्त होनेके लिये क्या करना पडता है, तब गीताके 
| छठे अध्यायसे ( गीता ६ २१, २२ ) प्रकट होता है, कि यह परमावधिका 
| सुख आत्मनिष्ठ वृद्धिके हुए बिना प्राप्त नही होता । बुद्धि! एक ऐसी इद्रिय है, 
| कि वह एक ओरसे त्विगुणात्मक प्रकृतिके विस्तारकी ओर देखती है, और दूसरी 
| ओर से उसको आत्मस्वरूपी परत्रह्मकाभी बोध हो सकता है, कि जो इस प्रकृतिके 
| विस्तारके मूलमें अर्थात्‌ प्राणिमात्में समानतासे व्याप्त है। तात्पययं यह है, कि 
| इंद्रियनिग्नहके द्वारा बुद्धिको त्विगुणात्मक प्रकृतिके विस्तारसे हटाकर जहाँ 
| अतर्मुख ओर आत्मनिष्ठ किया - और पातजलयोगके द्वारा साधनीय विषय 
| यही है -तहाँ वह बुद्धि प्रसन्न हो जाती है, और मनुष्यको सत्य एवं आत्यतिक 
| सुखका अनुभव होने लूगता है। गीतारहस्य के ५ वे प्रकरण (पृ १९६-११७ ) 
| में आध्यात्मिक सुखकी श्रेष्ठताका विवरण किया जा चुका है। यह वतलाते हैं 
| कि इस जगतमें सामान्यत उक्त तिविध भेदही भरा पडा है - ] 
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६8 न तदस्ति पृथिव्यां वा दिवे देवेषु वा पुनः । 
... सच्चे परक्नतिजेमुंक्त येदीमिः स्यात्निभिगुणेः ॥ ४० ॥ 
६ ६ ब्राह्मणक्षत्रियीविद्ञां शूद्वाणां च परंतप | 
कर्मांणि प्रविमक्तानि स्वभावप्रमंवे्गुणेः ॥ ४१॥ 


(४०) इस पृथ्वीणएर आकाशमें अथवा देवताओमें अर्थात्‌ वेवलोकर्मेंधी 
ऐसी कोई वस्तु नहीं कि जो प्रकृतिके इन तीन गणोंसे मकत हो ' 

| [ अठारहवे श्लोकसे यहाँतक ज्ञान, कर्म, कर्ता, बुद्धि, धृति और सुखके 
| भेद बतलाकर, अर्जुनकी आँखोंके सामने इस बातका एक चित्र रख दिया है, कि 
| सपूर्ण जगतमें प्रकृतिके गुणभेदसे विचित्नता कैसे उत्पन्न होती है, तया फिर 
| प्रतियादन किया है, कि इन सब भेदोमें सात्तिक भेद श्रेष्ठ और ग्राह्म है। इन 
| सात्त्विक भेदोमेभी जो सबसे श्रेष्ठ स्थिति है, उसीको गीतामें त्रिगुणातीत अवस्था 
| कहा है। गीतारहस्यके सातवे प्रकरणमें (प्‌ १६८-१६९ ) हम कह चुके हैं, 
| कि गीताके अनुसार त्रिगुणातीत अथवा निर्गुण अवस्था कोई स्वतत्न या चौथा 
| भेद नही है, और इसी न्यायके अनुसार मनुस्मृतिर्मेंभी सात्त्विक गतिकेही फिर 
| उत्तम, मध्यम और कनिष्ठ, ये तीन भेद करके कहा गया है, कि उत्तम सात्त्विक 
| गति मोक्षप्रद है, और मध्यम सात्त्विक गति स्वर्गप्रद है ( मनु १२ ४८-५०, 
| ८९-८१ ) । जगतमें जो प्रकृति है, उसकी विचित्नताका यहाँतक वर्णन किया 
| गया । अब निरूपण किया जाता है, कि इस गुणविभागसेही चातुर्व॑र्ण्प-व्यवस्थाकी 
| उत्पत्ति कैसे हुई । यह वात पहले कई वार कही जा चुकी है, कि (गी १८ ७-९, 
| २३, ३ ८ ) प्रत्येक मनुष्यकों स्वधर्मानुसार अपना नियत अर्थात्‌ नियुक्त 
| किया हुआ कर्म फलाशा छोडकर, परतु घृति, उत्साह और सारासार विचारके 


| साथ साथ करते जाना चाहिये, यही ससारमें उसका कतेव्य है। परतु जिस बातसे 
| यह कर्म नियत' होता है, उसका बीज अबतक कहीभी नही बतलाया गया । पीछे « 


| एक वार चातुर्वेर््य-व्यवस्थाका कुछ थोडा-सा उल्लेखकर (४ १३ ) कहा 
| गया है, कि कर्त॑व्य-अकतेव्यका निर्णय शास्त्रके अनुसार करना चाहिये ( गीता 
[| १६ २४), परतु जगतके व्यवहारोको नियमानुसार जारी रखनेके हैतु 
| (गीतार प्र ११-१२, पृ ३३६, ३९९-४००, प्र १५, पृ ४९६-४९७ ) जिस 
| गुणकर्मविभागके तत्त्वपर चातुर्व्यरूपी शास्त्र-व्यवस्था निमित की गयी है, 
| उसका पूर्ण स्पष्टीकरण उस स्थानमें नहीं किया गया है। अतएवं जिस 
| सस्थासे समाजमें हर एक मनुष्यका कतंव्य नियत होता है, अर्थात्‌ स्थिर किया 
| जाता है, उस चातुर्वेप्यकी, गुणन्रयविभागके अनुसार, उपपत्ति बतलाकर उसके 
| साथही साथ अब प्रत्येक वर्णके नियत किये हुए कर्तव्यभी कहे जाते हैं - | 
(४१) हे परतप ब्राह्मण, क्षत्निय, वैश्य और शूद्रके कर्म, उसके स्वभाव- 
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१ 
| 
जि 


छामा दमस्तपःशोच्च क्षान्तिराजव्मत्र तर | 
ज्ञान विज्ञानमास्तिक्य व्रह्मकर्म स्वभावजम्‌ ॥ ४२॥ 


जशीर्य तजो घृतिद॑क्ष्यं युद्धे चाप्यपलायनम्‌ | 
दानमी श्वरसावश्च क्षात्र कम स्वसावजसम्‌ ॥ ४३ ॥ 


क़षिगौरक्ष्यवाणिज्य वेक्यकर्म स्वभावजम्‌ । 
परिचरयांत्मक॑ कर्म झृद्वस्यापि स्वभावजम्‌ ॥ ४४ ॥ 


९६ स्व सवे कमेण्यभिरतः संसिद्धि मते नरः । 
स्वकरमनिरतः सिद्धि यथा विन्द्रति तच्छुण ॥ ४५॥ 


जन्य अर्थात्‌ प्रकृतिसिद्ध गुणोके अनुसार पृथक्‌ बँटे हुए हैं। (४२) ब्राह्मणका 
स्वभावजन्य कर्म शम, दम, तय, पवित्नता, क्षान्ति, सरलता ( आर्जव ), ज्ञान अर्थात्‌ 
अध्यान्मज्ञान, विज्ञान याने विविध ज्ञान और आस्तिक्य-ब्रद्धि है। (४३) शूरता, 
तेजस्विता, धैर्य, दक्षता, युछसे न भागना, दान देवा और ( प्रजापर ) शासन करता 
क्षत्रियका स्वाभाविक कर्म है। (४४) कृषि अर्थात्‌ खेती, गोरक्षा याने पशुओको 
पालठनेका उद्यम, और वाणिज्य अर्थात्‌ व्यापार वैश्यका स्वभावजन्य कर्म है; और 
इसी प्रकार, सेवा करना शूद्रका स्वाभाविक कर्म है। 


| | यह न समझा जाय, कि यह उपपत्ति गीतामेही पहले बतलायी गयी है, 
| कि चातुर्वर्ण्य-व्यवस्था स्वभावजन्य गुणभेदसे निर्मित हुई है, कितु महाभारतके 
| वनपर्वान्तर्गत नहुप-युधिप्ठिर-सवादमे और हिज-््याध-सवादमें ( वन १८०, 
| २११ ), शातिपवेके भगु-भारहाज-सवादमे (शा १८८ ), अनुशासनपर्वके 
| उमा-्महेश्वर-सवादमं ( अनु १४३ ), और अश्वमेधपर्वकी (अश्व ३९ ११) 
| अनुगीतामें गृुणभेदकी यही उपपत्ति बुछ अतरसे पायी जाती है। यह पहलेही 
| कहा जा चुका है, कि जगतके विविध व्यवहार ग्रकृतिके गुणभेदसे हो रहे है, और 
| फिर सिद्ध किया गया है, कि जिस चातुर्वेर्ण्य-व्यवस्थैसि, यह नियत किया जाता 
| है, कि किसे क्या करना चाहिये, वह व्यवस्थाभी प्रकृतिके गुणभेदका परिणाम 
| है । अब यह्‌ प्रतिपादत करते है, कि उक्त कर्म हराण्क मनुष्यको निष्काम बद्धिसे 
| अर्थात्‌ परमेश्वरापण-बुड्धिसिही करने चाहिये, अन्यथा जगतका कारोबार, नही 
| चल सकता, तथा मनुप्यके इस प्रकारके आचरणसेही मिद्धि प्राग्त हो जाती है, 
| सिद्धि पानेके लिये और कोई दसरा अनुष्ठान करनेकी आवश्यकता नही है -] 


(४५) अपने अपने ( स्वभावजन्य गुणोके अन्सार प्राप्त होनेवाले ) कर्मोमि 


नियत (रहनेवाला ) पुरुष (उसीसे) परम सिद्धि पाता है। सुन, अपने कर्मोमे 
गौर फ५५ 
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यत'* प्रवृत्तिभूतानां यन सवमिद ततम्‌ । 
स्वकर्मणा तमभ्यच्य सिद्धि विन्दति मानवः ॥ ४६ ॥ 
३ ६ अ्रयान्स्वाधर्मों विगुणः परधर्मात्स्वनृप्टितात्‌ । 
स्वभावनियत कम कुर्वज्नाप्नोति किल्विपम्‌ ॥ ४७॥ 
सहज कर्म कोन्तेय सदोपमपि न त्यजेत्‌ । 
सवोरम्भा हि दाषेण धूमेग्गप्निरिवावृता:॥ ४८ ॥ 
असक्तबुद्धि. सर्वत्र जितात्मा विगतस्पृहः । 
नेष्कम्थेसिद्धि परमां संन्यासेनाधिगच्छति ॥ ४९ ॥ 
तत्पर रहनेसे सिद्धि नैसे मिलती है (४६) प्राणिमात्रकी जिससे प्रवृत्ति हुईं है 
और जिसने इस सारे जगनतका विस्तार किया है अथवा जिससे यह सब जगत 
व्याप्त है उसकी अपने ( स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले ) कर्मोके द्वारा ( केवल 
वाणी अथवा फूछोंसे नहीं ) प्रूजा करनेसेही मनुष्यको सिद्धि प्राप्त होती है । 
| | इस प्रकार प्रतिपादन किया गया, कि चातुर्व्यके अनुसार प्राप्त होने- 
| बारे कर्मोको निप्काम बुद्धिस अथवा परमेश्वराप॑ण-बुद्धिसे करनाही विराट्‌- 
| स्वरूपी परमेश्वरका एक प्रकारका यजन-पूजनही है, तथा उसीसे सिद्धि मिल 
| जाती है ( गीतार प्र १३, पू ४६३९--८४० ) । अब उक्त गुण-कर्म-भेदानुसार 
| मनुष्यको स्वभावत ही प्राप्त होनेवाला कर्तव्य किसी दूसरी दृष्टिस कदाचित्र्‌ 
| सदोप, अश्लाघ्य, कठिन अथवा अप्रियभी हो सकता है ( उदाहरणार्थ, बस 
| अवसरपर क्षत्रिय-धर्मके अनुसार युद्ध करनेमे हत्या होनेके कारण वह सदोप 
| दिखायी देगा, तो ऐसे समयपर मनृप्यको क्या करना चाहिये ? क्या वह स्वधर्म 
| छोडकर अन्य धर्म स्वीकार कर ले ( गीता ३ ३५ ), या कुछभी हो, स्वकर्मकोही 
| करता जावे, और यदि स्वकर्मही करना चाहिये, तो कैसे करे ? - इत्यादि 
| प्रश्नोका उत्तर उसी न्‍्यायके अनुरोधसे बतलाया जाता है, कि जो इस अध्यायके 
| आरभके ( १८ ६ ) यज्ञयाग आदि कर्मोके सवधमें कहा गया है - | 
( ४७ ) यद्यपि परधर्मका आचरण सहज हो, तोभी उसकी अपेक्षा अपना 
धर्म अर्थात्‌ चातुर्वे्पयविहित कर्म, विगुण याने सदोप होनेपरभी अधिक कल्याण- 
कारक है, स्वभावसिद्ध थर्थात्‌ गुणस्वभावानुसार निर्मित चातुवेण्य-व्यवस्था द्वारा 
नियत किया हुआ अपना कम करनेमे कोई पाप नहीं रूगता । (४८) हे कोन्तेय ' 
जो कर्म सहज है, अर्थात्‌ जन्मसेही गुण-कर्म-विभागानुसार नियत हो गया है, वट 
सदोप हो, तोभी उसे ( कभी ) न छोडना चाहिये। क्योकि सप्ृर्ण आरभ अर्थ्ति 
उद्योग ( क्रिसी न किसी ) दोपसे बैसेही व्याप्त रहते है, जैसे कि धुऐसे आग विरी 
रहती है। ( ४९ ), ( जतर्व ) कहीभी आसक्ति न रखकर, मनको वशमे करने 
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निष्काम बृद्धिसि चलनेपर ( कर्मफलके ) सन्यास-द्वारा परम नैष्कर्म्य-सद्धि प्राप्त 
हो जाती है । 
| [ इस उपसहारात्मक अध्यायमे पहले बतछाये हुए उन्हीं विचारोकों 
| अब फिरसे व्यक्त कर दिखलाया गया है, कि पराये धर्मकी अपेक्षा स्वधर्म भला 
| है (गीता ३ ३५ ), और नैष्कम्ये -सिद्धि पानेके लिये कर्म छोडनेकी आवश्य- 
| कता नही है ( गीता २ ४ ), ध्त्यादि। हम गीताके तीसरे अध्यायके चौथे 
| श्लोककी टिंप्पणीमे ऐसे प्रश्नोका स्पप्टीकरण कर चुके है, कि नैष्कर्म्य क्‍या हैं 
| और सच्ची नैष्कम्ये-सिद्धि किसे कहना चाहिये। उक्त सिद्धा्तकी महत्ता इस 
| बातपर ध्यान दिये रहनेसे सहजही समझमे आ जावेगी, कि सन्यास-मार्गवालोकी 
| दृष्टि केवल मोक्षपरही रहती है, और भगवानकी दृष्टि मोक्ष एव लोकमग्रह, 
| दोनोपरभी समानही है | छोकसग्रहके लिये अर्थात्‌ समाजके धारण और पोषणके 
| निमिन्त ज्ञान-विज्ञानयुक्त पुरुष, अथवा रणमें तलवारका जीहर दिखलानेवाले 
| णर क्षत्रिय, तथ्य किसान, वैश्य, रोजगारी, लुहार, बढ़ई, कुम्हार और मास- 
| विन्नेता व्याधतककीभी आवश्यकता है। परतु यदि कहां जाय, कि कर्म छोडें 
| बिना मोक्ष नही मिलता, तो इन सब लोगोको अपना अपना व्यवसाय छोडकर 
। सन्‍्यासी बन जाता चाहिये! कर्मसन्यास-मार्गके लोग इस बातकी परवाह नहीं 
| करते, परतू गीताकी दृष्टि इतनी सकुचित नही है। इसलिये गीता कहती है, कि 
| अपने अधिकारके अनुसार प्राप्त हुए व्यवसायकों छोडकर, दूसरेके व्यवसायको 
| भल्य समझकर, करने लगना उचित नहीं है । कोईभी व्यवसाय लीजिये । उसमें 
| कुछ-न-कुछ द्वुटि अवश्य रहतीही है। जैसे ब्राह्मणके लिये विशेषत विहित जो 
| क्षान्ति है (गीता १: ४२), उसमेभी एके बडा दोष यह है, कि “ क्षमावान्‌ 
| पृर्प दुर्बड समझा जाता हैं ( मभा शा १६० ३४ ), और व्याधके ऐेशेम 
| मास वचनाभी !क झझटही है ( मभ' वन्त ००६ )। १९तु कठिनाइयोसे 
| उकताकर इन कर्मोंकोह़ी छोड बैठना उचित नही है। किसीभो कारणसे क्‍यों न 
| हो, जब एक बार, किसी कर्मकों अपना छिया, तो फिर उसकी कठिनाई या 
| अप्रियताकी परवाह न करके, उसे आसक्ति छोडकर रहताही चाहिये। क्योकि 
| मनुप्यकी लघुत्ता-महत्ता उसके व्यवसायपर निर्भर नहीं है, कितु जिस बुढ्धिसे 
| वह अपना व्यवसाय या कर्म करता ह, उसी वुद्धिपर उसकी योग्यता 
| अध्यात्मदृष्टिसि अवलबित रहती है (गीता २ ४९ )। जिसका मन शात हैं, 
| और जिसने सव प्राणियोके अतर्गतः एक्ताकों पहचान छिया है, वह ॒मनृप्य 
| जाति या व्यवसायसे चाहे व्यापारी हां, चाहे कसाई, निष्काम वुद्धिसे उक्त 
| व्यवसाय करनेवाला वह मनुष्य स्तानसध्याशीर ब्राह्मण अथवा श्र क्षत्रियकी 
| वराबरीका माननीय और मोक्षकां अधिकारी है | यही नहीं, वरन्‌ ४९ वे शलोकमे 
| स्पष्ट कहा है, कि कर्म छोडनेसे जो सिद्धि प्राप्त की जाती है, वही निप्काम 
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१३ सिद्धि भाप्तो यथा ब्रह्म तथाप्नाति निबाघ मे | 
समासेनेव कोन्तेय निष्ठा ज्ञानस्य या परा ॥ ५० ॥ 


बुद्धचा विशुद्धया युक्तो भृत्यात्मानं नियम्य चर । 
शब्दादीन्विपयांस्त्यक्त्वा रागद्वेषी व्युदस्य च॥ ५१ ॥ 


विविक्तसेवी लघ्वाशी यतवाक्कायनानस' | 
ध्यानयागपरो नित्य वेराग्यं समुपाश्रितः ॥ ०२॥ 


अहंकारं बल दरप कार्म क्रोध परिग्रहम्‌ । 
विम॒ुच्य निर्मम. शान्तों त्रह्ममूयाय कल्पते॥ ५३ ॥ 


ब्रह्मभूतः प्रसन्नात्मा न जोचति न कांक्षति | 
समः सर्वेषु भूतेषु मह्लक्ति लभते पराम्‌॥ ५४ ॥ 


भकक्‍त्या मामभिजानावि यावान्यश्रास्मि तत्त्वतः ! 
ततो मां तत्त्वतो ज्ञात्वा बिशते तदनन्तरम्‌ ॥ ५५ ॥ 


| बुद्धिमि अपना अपना व्यवसाय करनेवालोकोंमी मिलती है। भागवतधर्मका 
| जो कुछ रहस्य है, वह यही है, तथा महाराप्ट्रके साध-सतोके इतिहाससे स्पष्ट 
| होता है, कि उक्त रीतिसे आचरण करके निष्काम बुद्धिके तत्त्वको अमलमे 
| छाना कुछ असभव नही है ( गीतार प्र १३, पृ ४४२ ), अब वतलाते हैं कि 
| अपने अपने कर्मोमे तत्पर रहनेसेही अतमें मोक्ष कैसे प्राप्त होता है - | 

( ५० ) हे कौन्तेय ! ( इस प्रकार ) सिद्धि प्राप्त होनेपर ( उस पृमुपकों ) 
जानकी परम निष्ठा, अर्थात्‌ ब्रह्म जिस रीनिसे प्राप्त हाता है, उसका म॑ सक्षेपसे वर्णन 
करता हूँ, युन । ( ५१ ) शुद्ध वुद्धिसे युक्त हो करके, धैयस आत्मसयमन कर, शब्द 
आदि ( दद्वियोके ) विषयोको छोडकरके, और प्रीति एव द्वेपको दूरकर, (५२ ) 
“विविक्त' अर्थात्‌ चुने :ए अथवा एकात स्थरूमे रहनेवाल्य, मिताहारी, काया-वाच्रा 
और मनको वशमे रखनेवाल्ा, नित्य ध्यानयुकत और विरक्‍त, ( ५३ ) ( तथा / 
अटहकार, बल, द्प, काम, क्रोव और परिगह अर्थात्‌ पाशकों छोडकर शात् एवं 
ममतासे रहित, (मनुप्य) ब्रद्मभूत होनेके लिये समर्थ होता है। ("४ ) त्रह्मभूत हो 
जानेपर प्रसन्नचित्त हो कर वह न किसीकी आकाक्षा करता है, और न किसीका 
द्ेपभी, तथा समस्त प्राणिमान्नसें सम होकर मेरी परम भविततवों प्राप्त कर लेता 
है। ( ५५ ) भक्तिसे उसको मेरा तात््विक ज्ञान हो जाता है, कि में कितना हूँ और 
कौन हैँ, इस प्रकार मेरी तातक््विक पहचान हो जानेपर वह मुझमेंही प्रवेश करता 
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सर्वकर्माण्यपि सदा कुबाणो मद्दद्मपाश्रयः । 
मत्यसाडादवाप्नोति शाश्वत पदमव्ययम ॥ ५६ ॥ 


है। (५६ ) और मेराही आश्रयकर सब फर्म सर्देव करते रहनेपरभी उसे मेरे 

अनुग्रहसे शाश्वत एव अव्यय स्थान प्राप्त होता है। 
| [ ध्यान रहे, कि सिद्धावस्थाक्ा उक्त वर्णन कर्मयोगियोका है, कर्मसन्‍्यास 
| करनेवाले प्रम्पं'का नहीं। आरभमे-), ४० वे औः ४९ वे श्लोकमे कहा है, कि उक्त 
| वर्णन आसक्ति छोडकर कम करनेवालोका है, तथा अतके ५६ वे श्लोकमे 
| “सब कमे करते रहनेपरभी ” णब्द आये हैं। उक्त वर्णन भक्तोके अथवा 
| ह्विगुणातोतोके वर्णनके समानही है) यहाँतक कि, वुछ शब्दभी उसी वर्णनसे 
| लिये गये है। उदाहरणार्थ, ५३ वे श्लोकका परिग्रह शब्द छठे अध्यायमे ( ६ 
| १० ) योगीके वर्णनमे आया है, ५४ वे श्लोक “न शोचति न काक्षति 
| पद बारहवे अध्यायके ( १२ १.- ) भक्ति-मार्गके वर्णनमे है, और 'विविक्‍त' 
| अर्थात्‌ “चुने हुए 'एकान्त' स्थलमे २हना ' शब्द १३ वे अध्यायके १०वे श्लोकमें 
| आ चुका है। ऊर्मयोगीको प्राप्त होनेवाली उपर्युकत अतिम स्थिति और कर्म- 
| सन्‍्यास-मार्गसे प्राप्त होनेवाली अतिम स्थिति, दोनो केवछ मानसिक दृष्टिसे 
| एकही हैं, इसीसे सत्यास-मार्गीय टीकाकारोकों यह कहनेका अवसर मिल गया 
| है, कि उक्त वर्णन हमारेही मार्गके है । परतुं हम कई बार कह चुके है, कि यह 
| सच्चा अर्थ नहीं है। अस्तु , इस अध्यायके आरभमे प्रतिपादन किया गया है, 
| कि सन्यासका अर्थ कर्मत्याग नहीं है, कितु फलशाके त्यागकोही सनन्‍्यास कहते 
| है । जब सनन्‍्यास शब्दका इस प्रकार अथ हो चुका, तब यह सिद्ध है, कि यज, 
| दान आदि कम चाहे काम्य हो, चाहे नित्य हो या नैमिज्तिक, उनको अन्य सव 
| करमफि समानही फ्छाशा छोडकर उत्स'ह और समतासे करते जाना चाहिये। 
| तदनतर ससारके कर्म, कर्ता, बुद्धि आदि सपूर्ण विषयोकी गुण॑भेदसे अनेकता 
| दिखलछाकर उनमे सात्त्विकको श्रेप्ठ कहा है, और गीताणास्वका यह इत्यर्थ 
| वतलाया है, कि चातुर्व॑प्य॑-व्यवस्थाके द्वारा स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले समस्त 
| कर्मोको आसक्ति छोडकर करते जानाही परमेण्वरका यजन-पूजन करन हैं, 
| एवं इसीसे अतमे क्रमश परखब्रह्म अथवा मोक्षकी प्राप्ति होती है, मोक्षके छिये 
| कोई दूसरा अनुष्ठान करनेकी आवश्यकता नहीं हैं अथवा कर्मत्यागरूपी 
| सन्‍्यासभी लेनेकी जरूरत नहीं है, केव७ उस कर्मयोगसेही मोक्षसहित सब - 
| सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती है। अब इसी कमयोंग-मार्गकों स्वीकारकर छेलेतें लि 
| अर्जुनकों फिर एक बार अतिम उपदेश करते है - ] 


८७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्नास््र 


६६ चेतसा सर्वकर्माणि मयि संन्यस्य मत्परः | 
बुद्धियोगमुपाशित्य मश्वित्त. सतते भव ॥ ५७॥ 


मन्िित्तः सर्वदुगोणि मत्पसादात्तरिष्याति ! 
अथ चेत्त्वमहकाराज्न ओष्यसि विनंक्ष्यसि ॥ ५८ ॥ 


१६ यदहँकारमाशित्य न योत्स्य इति भन्यसे । 
मिथ्यैष व्यवसायस्ते प्रक्ृतिस्त्वां नियोक्ष्यति ॥ ५९ ॥| 


स्वसावजेन कौन्तेय नित्रद्धः स्वेन कर्मणा। 
कर्तु नेच्छसि यन्मोद्ाात्कारिष्यस्यवश्ञोडपि तत्‌ ॥६०॥ 


ईश्वरः सर्वभूतानां हृद्देशेउञञन तिष्ठति । 
अ्रामयन्सवेभृतानि यन्न्रारूटानि सायया ॥ ६१ ॥ 


( ५७ ) मनसे सव कर्मोक्रो मुझमें सन्यस्य' अर्थात्‌ समर्पित करके मत्परायण 
होता हुआ ( साम्य ) बुद्धियोगके आश्रयसे हमेशा मुझमें चित्त रख । 
|... | (बुद्धियोग! शब्द पहले-टूसरेही अध्यायमें ( २४९५ ) आ चुका है, और 
| वहाँ उसका अर्थ फलाशामे बुद्धि न रखकर कर्म वरनेकी युक्ति अथवा समत्व 
| बुद्धि है । यही अर्थ यहाँभी विवक्षित है और दूसरे अध्यायमें जो यह सिद्धान्त 
| बतलाया था, कि कर्मकी अऐक्षा बुद्धि >प्ठ है, उसीका यह उपसहार है। इसीमें 
| कर्मसन्यासका अर्थभी इन शब्दोके द्वारा व्यक्त किया गया है, कि “ मनसे 
| ( अर्थात्‌ कमंका प्रत्यश त्याग न करके, केवल बृद्धिसे ) मुझमें सब कर्म सम- 
| पित कर | ” और वहीं अर्थ पहले गीता ३ २० एवं ५ १३ मेंभी वर्णित है। ] 
( ५८ ) मुझमे चित्त रखनेपर तू मेरे अनुग्रहसे सव सकटोको अर्थात्‌ कर्मके 
शुभाणुभ फलोको पार कर जावेगा | परतु यदि अहकारके वश होकर मेरी न 
सुनेगा, तो ( निस्सदेह ) नाश पावेगा | 
| | ५८ थे श्लोकके अतमें अहकारका जो परिणाम वतलाया है, अब यहाँ 
| उसीका अधिक स्पप्टीकरण करते है - | 
(५९ ) तू अहकारसे जो यह मानता (कहता ) है, कि मैं युद्ध न करूँगा, 
तेरा वह निश्चय व्यर्थ है। प्रकृति अर्थात्‌ स्वभाव पुझसे वह ( युद्ध ) करावेगा 4 
( ६० ) हे कौन्तेय ! अपने स्वभावजन्य कर्मसे बद्ध होनेके कारण, मोहके वश 
होकर तू जिसे करनेकी इन्छा करता है, पराधीन ( अर्थात्‌ प्रकृतिके अधीन ) हीं 
करके तुझे वही करना पडेगा। ( ६१ ) है भर्जन ! सब प्राणियोंके टदयमें रहकर 
ईश्वर ( अपनी ) मायासे प्राणिमावको ( ऐसे ) घुमा रहा है, मानों सभी ( किसी ) 


अठारहयाँ अध्याय 


ध्् 
््छ 
श्ज्र 


तमेव शरण गन्छ सर्वभावेन भारत । 

ततसादाप्परां शान्ति स्थान प्राप्स्यप्ति शाश्वतम्‌ ॥ 5२ ॥ 
टॉने ते ज्ञानमाग्थयार्त गशादरगह्मतर् मया | 

विम्ृध्यतदशपेण यथेच्छलि तथा कुक ॥ ६३ ॥ 


पद पर चटाय धय्य फ।_ ६०) “सडिय है धरस | स सब सावसे उसीठी घरणमें 
जा । उस्समी अनग्रश्से पुच्चे पर्म थाति जोर नित्मस्थान प्राप्त होगा। ( ६३ ) 
इस प्रतार गन यह गसद्यानिगद्य ज्ञान तपसे वहा हे धसका प्रण विचार 
करते जैसी तेरी हनठ़ा क।, थैसा' कर । 


८जर गीतारहुस्य अथवा कर्मयागश्ञास्त्र 


९ ६ सर्वेगह्मतमं भूयः शण में परम वचः। 
इप्टोडासि में दृढ्यमिति ततो वक्ष्यामि ते हिंवम्‌ ॥ ६४ || 
मन्मना भव मद्धक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु | 
मार्मवेष्यासि सत्य त प्रतिजान प्रियोाडालि में ॥ ६५ ॥ 


सर्वेधमोन्परित्यज्य मामक॑ शरण त्रज | 
अहंँ त्वा सर्वपाप्येभ्यो माक्षयिष्यामि मा छुच' ॥ ६६ ॥ 


| उक्त एश्लोकका ठीक ठीक भावार्थ यह है, कि “ज्योही त्‌ इस ज्ञानकों समझ 

लेगा ( विमण्य ), त्योही तू स्वयप्रक्राश हो जायगा, और फिर ( पहलेसे नही ) 
| त्‌ अपनी इच्छासे जो कर्म करेगा, वही ध्र्म्य एवं प्रमाण होगा, तथा तुझे स्थित- 
| प्रश्की ऐसी अवस्था प्रा'त हो जानेपर तेरी इच्छाकों रोकनेकी आवश्यकताही 
| न रहेगी। ' अस्तु, गीतारहस्यके १४ छे प्रकरणमे हम दिखला चुके हैं, कि, गीतामें 
| ज्ञानकी अयेक्षा भक्तिकोही अधिक महन्व दिया गया है। इस सिद्धान्तके अनुसार 
| अब सूर्ण गीताशास्त्रका भक्तिप्रधान उपसह र॒ बरते है -] 

(६४) (अब) अतकी यह और एक वात सुन, कि जो गुद्यातिगुह्म है । मेरा 
अंत्यत प्यारा है, इसलिये मैं तेरे हितकी वात करता हूँ । (६५) मुझमें अपना मन 
रख, मेरा भक्त हो, मेरा यजन कर, और मेरी वदना कर, म तुझसे सत्य प्रतिज्ञा 
करके कहता हैँ, कि ( इससे ) त्‌ मुझमेही आ मिलेगा, ( क्योकि ) तू मेरा प्यार 
( भक्त ) है। (६६) सब धर्मोको छोड कर न्‌ केव5 मेरीही शरणमें आ जा। 
म॑ तुझे सब पापोसे मुक्त करूँगा, डर मत । 

| | कोरे ज्ञानमार्गके टीकाकारोकों यह भक्ति-अ्रधान उपसहा।र प्रिय नहीं 
| लगता | इसछिये वे धर्म शब्दमेंही अधर्मक्रा समावेश करके कहते है, कि यह 
| श्लोक कटोपदिपदके इस उपदेशसे समानार्थंक है, कि “ धर्म-अधमं, कत-अक्त, 
| और भत-भव्य, सबको छोड वर उनके परे रहतेवाले परब्रह्मको पहचानों ” ( कठ 
| २ १४ ), तथा इसमें निर्गण ब्रह्मकी शरणमें जानेका उपदेश है निर्गुण ब्रह्मका 
| वर्णन करते समय कठ-उपनिपदका श्लोक महाभारतमभी आया है। (शा ३३९ 
[ ४०, ३३१ ८४ ) । परतु इन दोनों स्थानोपर धर्म और अधर्म, ये दोनो पद 
| जैसे स्पप्टतया पाये जाते है, वैसे गीतामे नहीं है । यह सच है, कि गीता निर्गुण 
| ब्रह्मकों मानती है, और उसमे यह निर्णयभी क्रिया गया है,'कि परमेश्वरका वही 
| स्वरूप श्रेष्ठ है (गीता ७ २८ ) | तथापि गीताका यहभी तो सिद्धान्त है, कि 
| व्यक्तोपासना सुलभ और श्रेप्ट है (१६ ५ ), और यहाँ भगवान्‌ लीइृप्ण 
| अपने व्यक्त +तरूपके विपयमेही कह २हे है, उस कारण हमारा यह दृढ मत है, 
| कि यह उपसहार अवितप्रधानही है। अर्थात्‌ यहाँ निर्मण #ह्म विवक्षित नहीं है, 


अठारहवों अध्याय ८७5३ 


नी 
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त् नातपस्काय नाभक्ताय कदाचन | 

न चाशुश्रषंव वाच्य न च मां योष्भ्यसयाति ॥ ६७ ॥ 
य दर्द परम ग॒हां मद्भक्तेष्वाभिधास्याति । 

भक्ति मथि परां कृत्वा मामेवैष्यत्यसंशयः ॥ ६८ ॥ 


न चर तस्मान्मनुष्यपु कश्विन्स प्रियकृत्तमः 
भविता न चर में तस्मादन्यः प्रियतरा भुवि ॥ ६० ॥ 


अमन, 


६३ भध्यष्यंत चर य इसे धम्य खंवादमावयो: | 


ज्ञानयज्ञेन तेनाहमिष्ठ: स्यामिति से मतिः ॥ ७० ॥ 


| कितु कहना चाहिये कि यहाँपर धर्म शब्दसे परमेश्वर-प्राप्तिके छिये शास्त्नोमें 
| जो अनेक मार्ग बतलाय्रे गग्ने है, - जंसे अहिसा-धर्म, सत्य-धर्म, मातृपितृ- 
| सेवावर्म, गुस्सेवा-धम, यजयाग-धर्म, दान-धर्म, सन्यास-धर्म, आदि - वेरी 
| अभिप्रेत है, और महाभारतके शातिप॑में (शा २०४) एवं अनुगीतार 
| ( अण्व ४० ) जहाँ इस विपग्रकी चर्चा हुई है, वहाँ धर्म शब्दसे मोक्षके इन्हीं 
| उपायोका उल्लेख किया गया है। परतु इस स्थानपर गीताके प्रतिपाद्य धर्मको 
| लछक्ष करके भगवानका यह निश्चयात्मक उपदेश है, कि उक्त नाना धर्मोकी 
| गडवडमे न पड कर ' मुझे अकेलेकोही भज, मै तेरा उद्धार कर दंगा, टर मत्त 
। (गीतार पू ४८६ ) | सार यह है, कि अर्जुनको निर्मिच्त बनाकर भगवान्‌ अतमें 
| सभीको आश्वासन देते हैँ, कि मेरी दढ भक्ति करके, मत्परायण-युद्धिसे स्वधर्मा- 
| नुसार प्राप्त होनेवाले कर्म करते जानेपर, इहछोक और परल्पेक, दोनो जगह 
| तुम्हारा करयाण होगा, डरो मत । यही कर्मयोग कहलाता है, और सब गोता- 
| धर्मेका सारभी यही है। अब वत़लाते हैं, कि इस गीता-घर्मकी, अर्थात्‌ जानमूछक 
| और भवित-प्रधान कर्मयोगकी, परपरा आगे कैसे जारी रखी जावे - |] 
(६७) जो तप नही करता, भवित नही करता और सुननेकी इच्छाभी नहीं 
रखता, तथा जो मेरी निदा करता, है, उसे यह ( गृह्य ) कभी मत वतलछाओं। 
(६८) जो यह परम गुह्म मेरे भक्टोको बतलागेगा, उसकी मुझमे परम भक्ति 
होगी और वह निःस्सदेह मुझसेही जा मिलेगा । (६९) और उसकी अपेक्षा मेरा 
अधिक प्रिय करनेवाला सपूर्ण मनुष्योमे दूसरा कोईभी त मिलेगा, तथा इस भुमिमें 
मुझे उसकी अपेक्षा अधिक प्रिय और कोई न होगा । 
| [ परपराकी रक्षाके इस उपदेशके साथही अब फछ बतलाते है - ] 
(७० ) हम दोनोंके इस धर्म-सवादका जो कोई अध्ययन करेगा, मैं समझूंगा, 


 चु 
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अ्रद्धावाननसयश्व॒ शणयादपि यो नरः | 
सो5पि मुक्तः शुमॉलाकान्पाप्नुयात्युण्यकर्मणाम्‌ ॥ ७१ ॥ 
६६ कचिदेतच्छुते पार्थ त्वयैकाग्रेण चेतसा । 
कच्चिदज्ञानसम्मोह प्रनइस्ते धनंजय ॥ ७२ ॥ 
अजजुन उवाच | 
नष्टी माह स्पातिलंव्धा त्वत्पसादान्मयाच्युत | 
स्थितोछस्मि गतसन्देह करिष्ये चचने तव ॥ ७३॥ 


कि उसने ज्ञानयज्ञमें मेरी पूजा की है। (3१) इसी प्रकार दोष न दूँढ कर शद्धाके 
साथ जो कोई इसे सुनेगा, वहभी ( पापोंसे ) मुक्त होकर उन शुभ लोकोर्मे जा 
पहुँचेगा, कि जो पृण्यवान्‌ लोगोकों मिलते हैं ! 
| [ यहाँ उपदेश समा'त हो चुका | अब यह जाँचनेके लिये, कि यह धर्म 
| अर्जुनकी समझमें ठीक आ गया है या नहीं अगवान्‌ उससे पूछते है - ] 


गा >हे-पार्थ | तने इसे एकाग्न मनसे सुन तो लिया (और) हे 
घनेजय / अज्ञानस्पी मोह अब सर्वथा नप्ट हुआ कि नही ? अर्जुनने कहा - 
(०३) है अच्युत | तुम्हारे प्रसादसे मेरा मोह नप्ट हो गया, और मुझे ( कर्तेव्य- 
धर्मकी ) स्मृति हो गई। में ( अब ) नि सदेह हो गया हैं। जापके उपदेशानुसार 
( युद्ध ) करूँगा । 

[ जिनकी साप्रदायिक समझ यह है, कि गीताधर्ममेंभी ससारकों छोट 
देनेका उपदेश किया गया है, उन्होंने इस अतिम अर्थात्‌ ७३ वे श्लोककी बहुत 
उुछ निराघार खीचातानी की है। यदि विचार किया जाय, कि अर्जुनको किस 
चातकी विस्मृति हो गयी थी, ता पता लगेगा, कि दूसों अध्यायमे (२ ०) 
उसने कहा है, कि “अपना धर्म अथवा क्तंव्य समप्नेमे मेरा मन अनमर्थ हो 
| गया है” ( धर्मसमूढ चेना ), अत उक्त श्टोकका सर5ठ अर्थ यही है 
| कि उसी कतव्य-धर्मकी अब उसे स्मृति हो आयी है। अर्जनको युद्धमे प्रवृत 
| करनेके र्यि गीताका उपदेश किया गया है, और स्थान-रथानपर पहा गया 
| वि एइसल्यि तू युद्ध कर” (गीता? १८, २ ३७५, ३ ३०, ८ ४, 
(११ ३८ ), अनगाव “ जापकी आज्ञानुसार तस्गा / या अर्थ “युद्ध करता 
| हैं” ही होता है। अस्तु, श्रीफ्रएरण जोर अर्जनक्रा सवाद समाप्त हुआ, बे 
| महाभारतकी वयाके संदभतिसार ब्ूतराष्टरों यह् कथा खुनाबर संजय 
| उपसहार करना | 


| 
| 
| 
| 
| 
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संजय उवाच | 
९ ६ इत्यह वासुदेवस्य पार्थस्य च महात्मनः । 
संवादभिममश्रोषमज्धत रोमहर्षणम्‌ ॥ ७४ ॥ 
व्योसप्रसादढाच्छतवानतव गुद्ममह परम । 


योग योगेंश्वरात्कृष्णात्साक्षात्कथयतः स्वयम् ॥ ७५॥ 
राजन्संस्मत्य संरपृत्य संचादमिममज्ुतम्‌ । 
केशवाजुनयोः पुण्य हृष्यामि च मुहुमुंहु. ॥ ७६ ॥ 


सजयने कहा - (७४) इस प्रकार शरीरको रोमाचित करनेवाला वासुदेव 
और महात्मा अर्जुनका यह अद्भुत सवाद मैने सुना । (७५) व्यासजीके अनुग्रहसे 
मैने यह परम गुह्म, याने योग अर्थात्‌ कर्मयोग, साक्षात्‌ योगेण्वर स्वय श्रीकृष्णहीके 
मुखसे सुना है। 
| [ पहलेही लिख चुके है, कि व्यासजीने सजयको दिव्य-दृष्टि दी थी, जिससे 
| रणभूमिपर होनेवाली सारी घटनाएँ उसे घर बैठेही दिखायी देती थी, और 
| उन्हीका वृत्तान्त वह धृतराप्ट्रमे निवेदन कर देता था । श्रीकृष्णने जिस योगका 
| प्रतियादन किया, वह कर्मयोग है ( गीता ४ १-३ ), और अर्जुनने पहले उसे 
योग! (साम्ययोग) कहा है (गीता ६ ३२), तथा अब इस श्लोकमे सजयभी 
| श्रीकृप्णार्जुनके सवादको 'योग'ही कहता है। इससे स्पप्ट है, कि श्रीकृष्ण, अर्जून 
| और सजय, तीनोंके मतानुसार गीताका पतिपाद्य विपय, “योग अर्थात 
| कर्मयोगही है, और अध्याय-समाप्तिसूचक सकल्पमेंभी वही, अर्थात्‌ योगशास्त्र, 
| शब्द आय' है। परतु योगेण्वर' शब्दम 'योग' शब्दका अर्थ इससे कही अधिक 
| व्यापक है। योगका साधारण अर्थ कर्म करनेकी युक्ति, कुशलता या शैली है 
| इसी अर्थके अनुसार कहा जाता है, कि वहरूपिया योगसे अर्थात्‌ कुशलूतासे अपने 
। स्वाँग बना जाता है। परतु जब कर्म करनेकी इन युक्तियोमे श्रेष्ठ युक्तिको 
| खोजते है, तव कहना पडता है, कि परमेश्वर मूलमें अव्यक्त होनेपरभी जिस 
| युक्तिसे वह अपने आपको व्यक्त स्वरूप देता है, वही युक्ति अथवा योग सबसे 
| श्रेष्ठ है। इसीको गीतामें ' हठबवरी योग ' (गीता ९ ५, ११ ८ ) कहा है, 
| और वेदास्तमे जिसे माया कहते है, वहमी यही हैं ( गीता ७ २५ )। यह 
| अटोकिक अथवा अघटित योग जिसे साध्य हो जाय, उसे अन्य सब युक्तियाँ तो 
| हाथका मैल है । परमेश्वर उन योगोका अथवा मायाका अधिपति है, अतएव 
| उसे योगेग्वर अर्थात्‌ योगोत्ना स्वामी कहते है। योगेंग्वर' शब्दमे योगका अर्थ 
| पातजल्योग नहीं है। ] 
(७५) है राजा (धृतराप्ट) | केशव और अजन, दोनोके इस अद्भुत एवं पुण्प- 
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तत्व संस्स्त्य संस्मृत्य रूपमत्यरूुतं हरेः । 
विस्मयो मे महान्‌ राजन हप्यामे च पुनः पुनः ॥ ७७॥ 


यत्र योगेश्वरः क्ृष्णो यत्र पार्थों धन्ुधरः 
तत्र श्रीविजयो भूतिधुवा नीतिमतिमंम ॥ ७८ ॥ 


-इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जन-सवादे 
मोक्षसन्यासयोगो नाम अष्टादणो5ध्याय ॥॥१८॥। 


कारक सवादका स्मरण होकर मुझे वार वार हर्प हो रहा हैं, (७७) और हैं 
राजा | श्रीहरिके उस अत्यत अद्भुत विश्वर्पकीभी वार वार स्मृति होकर मुझे 
बडा विस्मय होता है, और वार-वार हर्प होता है । (७८) मेरा मत है, कि जहाँ 
योगेश्वर श्रीकृष्ण है और जहाँ धनुधर अर्जन है, वही श्री, विजय, शाण्वत ऐश्वर्य 
और नीति है। 


| [ उक्त सिद्धान्तका सार यह 5, ।के जहाँ युक्ति और शक्ति दोनों 
| एकत्नित होती हैँ, वहाँ निश्चयही ऋद्धि-सिद्धि निवास करती है, कोरी णक्तिसे 
| अथवा केवल युक्तिसे सदैव काम नही चछता । जब जरासघका वध करनेके लिये 
| मत्रणा हो रही थी, तव युधिष्ठिरने श्रोकृप्णम कहा है, कि / अन्ध वल॑े जड़ 
| प्राहु प्रणेतव्य विचकण ” ( मभा सभा २० १६ ) - वल अन्धा और जड है, 
| बुद्धिमानोको चाहिये, कि उसे मार्ग दिखलावे, तया श्रीकृष्णनेभी यह कह कर, कि 
| / मयि नीतिवेल भीमे ” ( सभा २० ३ ) - मुझमें नीति है और भीमसेतके 
| शरीरमें बल है, भीमसेनको साथ लेकर उसके ट्वारा जरासधका वध युक्तिसे 
| कराया हैं। केवल नीति बतलानेवालेको आधा चतुर समझना चाहिये। अर्थात्‌ 
| इस श्लोकमें योगेश्वरका अर्थ योग या युक्तिके ईश्वर है और धनुर्धरका योद्धा, 
| और यहाँ ये दोनो विशेषण हेतुपूर्वक दिये गये है । ] 
इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - 3पनिपदम, ब्रह्म- 
विधान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कमंयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जनके सवादमें, 
मोक्षसन्यासयोग नामक अटारहवाँ अध्याय समाप्त हुआ | 
[ ध्यान रहे, कि “ मोक्ष-सन्यासयोग 'शब्दमें' सन्‍्यास' “' शब्दका अर्थ 
' काम्य कर्मोका सन्‍यास है, जैसा कि इस अध्यायके आरभमे कहा गया है 
यहाँ चतुर्थ आश्रमरूपी सनन्‍्यास विवक्षित नहा हैं। इस अध्यायमे प्रतिपादन 
किया गया है, कि स्वकर्मकोी न छोड कर उसे परमेश्वरमे मनसे सन्यास अर्थात्‌ 
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| सन्यासयोग नाम रखा गया है। ] 

इस प्रकार बाल गगाधर तिलकक्ृत श्रीमद्भगवद्गीताका र्स्य-सजीवन 
नामक प्राकृत अनुवाद टिप्पर्णीसहित समाप्त हुआ। 
गगाधर-पुत्र, पुना-वासी, महाराष्ट्र विप्र, 
बैंदिक तिलक बाल बुध ते विधीयमान। 


'गीतारहस्य किया श्रीश फो समपित यह, 
चर काँल योर्ग भूृंसि शकमें सुयोग जान। 


॥ ३४ तत्सदन्नह्मापंणमस्तु ॥ 
॥ शान्तिः पुष्टिस्ताशिश्वास्त ॥ 
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ग्रंथ ओर ग्रंथकारोंकी सूचि 


इस सूचिपत्रकी स्थूलरूपसे छानबीन करनेसेभी पाठक उसकी रचनाकी कल्पना 
कर सकेगे। ग्रथ और ग्रथकारोके नाम अक्षरानुक्रससे दिये गये हैं और एकही 
स्वरूपके ग्रथोकी तालिका एकही दी गई है। युरोपियन ग्रथकारोकी सूचि स्वतत्न- 
रूपसे दी गई है। गीताके रहस्यके स्पष्टीकरणके लिये विषयविवेचनके अनुरोधसे 
आनेवाले व्यक्तियोका निर्देश स्वतत्न शीषेकके नीचे किया गया है और पारि- 
भाण्कि शब्दोका समावेश व्याख्याओमें किया गया है। टिसे टिप्पणी समझे । 
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हिंदु धर्म-पंथोंका संक्षिप्त परिचय 


हिंदु धर्मके मूलभूत ग्रयोमें, महत्त्व और कालानृक्रमकी दृष्टिसे, वेद श्रेष्ठ 
और आय ग्रथ हैं, और सहिता, ब्राह्मण तथा उपनिषदोका उन्हीमें समावेश किया 
जाता है। यज्ञयागादिके कमेकाण्ड और परमार्थ-विचारोके ज्ञानकाण्ड, इन दोनोका 
मूल उक्त त्यीमे है। तथापि ज्ञानकाण्डके मूलभूत आधार-ग्रथ उपनिषद्‌ है । हिंदु- 
धर्मके सामाजिक व्यवहारोका नियत्रण स्मृतिग्रथोंके द्वारा किया जाता है, परतु 
उनका मूल आधार गृह्मसूत्र है। गृह्मसूत्रोके अतिरिक्त औरभी अनेक सूत्र-ग्रथ 
हैँ, परतु उनका सबंध धर्मव्यवहारोसे नही है, वल्कि केवल विश्वके रहस्यका उद्‌- 
घाटन करनेवाली विविध विचार-परपराओसे है। इन विविध विचार-परपराओ- 
कोही पड़दश्शन कहते है। गौतमके न्यायसूत्र, साख्यसूत्र, वैशेषिकसूत्न, जैमिनीके 
पूर्वमीमासासूत्र, बादरायणके वेदान्त अथवा ब्रह्मसूत्न, पतजलीके योगसूत्र इत्यादिका 
पड्दर्शनमें समावेश होता है, परतु षड्दर्शनके सिवाभी अन्य अनेक सूत्र-ग्रथ है। 
उन्हीमे पाणिनीसूत्र, शाण्डिल्यसूत्र, तारदसूत्न इत्यादिकी गणना होती है। प्राचीन 
मूर्तिपुजारहित और निर्मल पारमाथिक स्वरूपके वैदिक धर्ममें परिवर्तन होकर 
उपास्य देवताओको माननेकी प्रवृत्ति जारी होनेके बाद पुराणोका जन्म हुआ। 
महाभारत और रामायण पुराण नही, कितु इतिहास है। पुराणोमेंही ग्रीताओका 
समावेश होता है। गीतारहस्य-ग्रथमे इस विषयका प्रसगानुसार ऊहापोह किया 
गया है, परतु पाठकोकों उसका एकत्र ज्ञान करा देनेके उद्देश्यसे तालिकाके रूपमें 
निम्नलिखित जानकारी दी जाती है। 
( १ ) वेद अथवा क्षृतिग्रथ - 

वेद - अथवे, ऋग्वेद । 

सहिता -( ऋचाओका अथवा मत्नोका सग्रह। कर्म अथवा यज्ञकाड ) 

तैत्तिरीय, मनु, वाजसनेयी, सूत । | 

ब्राह्मण - ( आरण्यक | कर्म अयवा यज्ञकाड ) आर्षेय, ऐतरेय, कौपिक, 

कौषीतकी, तैत्तिरीय, शतपथ । 

उपनिषद्‌ - (ज्ञानकाड) अमृतविदु, ईश (ईशावास्य ), ऐतरेय, कठ, केन, 

कैवल्य, कौषीतकी ( कौ ब्राह्मण ), गर्भ, गोपालतापनी, छादो*य, छुरिका, 

जावाल-सन्यास, तैत्तिरीय, ध्यानविदु, नारायणीय, नृसिहोत्तरतापनीय, 

भरन, वृहदारण्यक, महानारायण, माडूक्य, मुडक ( मुड ), मेत्री ( मैत्ना- 

यणी ), योगतत्त्व, रामतापनी, वज्रसूची, श्वेत्ताश्वतर, स्व । 
(२ ) शास्त्र - 

4 धर्मग्रथ - गृह्म-सूत्र, स्मृति-प्रथ ( मनू, याज्ञवल्कथ और हारीत ) । 


९०८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञासतर 


२ सूत्र ( पड़दर्शन ) - जैमिनी ( मीमासा अथवा पूर्वमीमासा ), ब्रह्म 
( वेदान्त, शारीरक अथवा उत्तर-मीमासा ), न्याय ( गौतम ), योग 
( पातजल ), साख्य ( साख्यकारिका ), वैशेषिक । 

(३) अन्य सुत्र :- आपस्तव, आश्वलायन, गृह्मयशेष, तैत्तिरीय, नारद, नारद- 
पचरात्र, वौधायनघमे, वौघायनगृह्य, शाडिल्य । 

(४) व्याकरण *- पाणिनी । 

(५) इतिहास :- रामायण, महाभारत ( हरित्रश )। 

(६) पुराण - अष्टादश-महापुराण, अष्टादश-उपपुराण और गीताएँ । 
अष्टादश-पुराण - अरिनि, कूर्म, गणेश, गरुड, गौडीय पद्मोत्तर, देवी-भागवत, 
नारद, नूसिह, पद्म, बैह्मयाड, भागवत, मत्स्य, मार्कडेय, लिंग, वराह, 
विष्णु, स्कद, हरिवश । 
गीताएँ :- अवधूत, अष्टावक्र, ईश्वर, उत्तर, कपिल, गणेश, देवी, पराशर, 
पाडव, पिंगल, ब्रह्म, बोध्य, भिक्षु, मकि, यम, राम; विचिस्यु; व्यास; वृत्त, 
शिव, शपाक, सूत, सूर्य, हरि, हस, हारीत । 

(७) पाली-प्रथ :- अमितायुसुत्त, उदान, चुल्लवस्ग, तारानाथ, तैविज्जसुत्ते 
( त्ैविद्ययूत्र ), थेरगाथा, दशरथजातक, दीपवस, धम्मपद, ब्रह्मजालसुत्त' 
ब्राह्मणधम्मिकसुत्त, महापरिनिव्बाणसुत्त, महावस, महावग्ग, मिलिंदप्रश्त, 
वश्थुगाथा, सद्धमंपुडरीक, सुत्तनिपात, सेल्लसुत्त, सब्बासवसुत्त । 
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शकराचार्यका आक्षेप सरल अर्थकी अपेक्षा सन्‍्यासनिष्ठा-ण्धान एकवाक्यताकी ओर 
विशेष था, एक और दूसरा कारणभी है। तैत्तिरीय उपनिषदके शाकरभाप्यमें ( तैं 
२ ११ ) ईशावास्य मब्का इतनाही भाग दिया है कि “ अविद्यया मृत्यु तीर्त्वा 
विद्ययाशमृतमए्नुते “, और उसके सायहो यह मनुवचन भी दे दिया है, कि “ तपसा 
फल्मप हन्ति विद्ययाध्मृतमश्नुते ” ( मनु १२ १०४ ), और इन दोनोही वचनोमें 
'विद्या' शब्दका एकही मुख्यार्थ अर्थात्‌ अ्रह्ज्ञान आचार्यने स्वीकार किया है! परतु 
यहाँ आचार्यका कथन है, कि “ तीर्त्वा ८ तैरकर या पारकर ”, इस पदमे मृत्युक्केकको 
तैर जानेकी क्रिया पहले पूरी हो जानेपर फिर ( एक-सायही नहीं ) विद्यासे अमृतत्व 
प्राप्त होनेकी क्रिया सघटित होती है । कितु कहना नहीं होगा, कि यह अर्थ पूर्वा्धके 
 उभय सह ' शब्दोंके विरुद्ध हो जाता है और प्राय इसी कारणसे ईशावास्यके 
शाकरभाष्यम यह अर्य छोड दिया गया हो | बुछभी हो, ईशावास्यके ग्यारहवे मतका 
शाकरभाष्यमें निराला व्यास्थान करनेका जो कारण है, वह इससे व्यक्त हो जाता 
है। यह कारण साप्रदायिक है, और भाप्य-कर्ताकी साप्रदायिक दृष्टि स्वीकार न 
करनेवालोको प्रस्तुत भाष्यका यह व्याख्यान मान्य न होगा । यह वात हमेंभी मजूर 
है, कि श्रीमच्छकराचार्य जैसे अलौकिक ज्ञानी पुरुषके प्रतिपादन किये हुए अर्थको 
छोड देनेका प्रसय यदि टले, तो अच्छा है परतु साम्रदायिक दृष्टि त्यागनेसे ये 
प्रसग तो आयेंगेही, और इसी कारण हमसे पहलेभी ईशावास्यके मत्र - अर्थ शाकर- 
भाष्यसे विभिन्न प्रकारसे अर्थात्‌ जैसे हम कहते है, वैसेही अन्य भाष्यकारोंने लगाये 
हैं । उदाहरणार्थ वाजसनेयी सहितापर अर्थात्‌ ईशावास्योपनिघदपरभी उबटाचार्यका 
जो भाष्य है, उसमें “विद्या चाविद्या च” इस मतका व्याख्यान करते हुए ऐसा अर्थ 
दिया है, कि “ विद्या ८ आत्मज्ञान और अविदया 5 कर्म, इन दोनोंके एकीकरणसेही 
अमृत अर्थात्‌ मोक्ष मिलता है। ” अनताचारयने इस उपनिषदके अपने भाप्यमें इसी 
ज्ञान-कर्म-समुच्चयात्मक अर्थको स्वीकार कर अतमें साफ लिख दिया है, कि “ इस 
मत्रका सिद्धान्त और “ यत्साख्ये प्राप्यते स्थान तद्योगैरपि गम्यते ” ( गीता ५ ५ ), 
गीताके इस वचनका अर्थ एकही है, एवं गीताके इस श्लोकमें जो 'साख्य' और योग 
शब्द हैँ, वे क्रमसे ज्ञान और कर्म के चोतक हैं ।* इसी प्रकार अपराकंदेवनेभी 








* पुणेके आनदाअ्रममें ईशावास्योपनिषदकी जो पुस्तक छपी है, 30025 उसमें ये 
सभी भाष्य हैँ और याज्ञवल्क्य-स्मृतिकी अपराकंकी टीकाभी आनदाश्नममेही पृथक्‌ 
छपी है। प्रो मेक्समूलरने उपनिषदोका जो किये है, उनमें ईशावास्यका 
भाषातर शाकरभाष्यके अनुसार नही है। उपहार शॉपालिरय अतमें इसके कारण 
चतलाये हैं ( 5८९१ 80075 ० धा6 885 5९7०5, ४० 7 97 34-320 ) | 
अनताचार्यका भाष्य मेक्समुलर साहबको उपलब्ध नहीं हुआ था, और उनके 
ध्यानमें यह वातभी आई हुई दीख नहीं पडती, कि शाकरभाष्यमें निराले अर्थ 
क्यों किये गरे है ? 
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यानवल्वय-स्मृतिकी ( याज्ष ३ ५७, २०५ ) अपनी टीकार्मे ईशावास्यका ग्यारहवाँ 
मत्र देकर, अनताचार्यके समानही, उसका ज्ञान-कर्मे-समुच्चयात्मक अथे किया है। 
इससे पाठकोंके ध्यानमें आ जायेगा, कि आज हम नये सिरेसेही ईशावास्योपनिषदके 
मतका शाकरमाप्यसे भिन्न अर्थ नहीं करते है। 
यह तो हुआ स्वय ईशावास्योपनिषदके मत्रके सबधका विचार । अब शाकर- 
भाष्यमें “ त्पसा कल्मप हन्ति विद्ययाउमृतमश्नुते ” यह जो मनुका वचन दिया 
है, उसकाभी थोडा-सा विचार करते हैँ। मनृस्मृतिके वारहवे अध्यायमें यह १०४ 
क्रमाकका एलोक है, और मन्‌ १२ ८६ से विदित होगा, कि वह प्रकरण वैदिक 
कर्मयोगफा है। कर्मयोगके इस विवेचनमें - 
तपो विद्या च॒ विप्रस्थ नि श्रेयसकर परम्‌ । 
तपसा कल्मष हन्ति विद्ययाष्मृतमश्नते ॥॥ 

पहले चरणमें यह बतलाकर, कि “तप और (च) विद्या, ये ( भर्थात्‌ दोनो ) 
ग्राह्मणको उत्तम मोक्षदायक है, / फिर उनमेंसे प्रत्येकका उपयोग दिखलानेके लिये 
दूसरे चरणमें वहा है, कि “ तपसे दोप नष्ट हो जाते है ओर विद्यासे अमृत अर्थात्‌ 
मोक्ष मिलता है। ” इससे प्रकट होता है, कि इस स्थानपर ज्ञान-कर्म-समुच्चयही 
मनुको अभिप्रेत है, और ईशावास्यके ग्यारह॒वे मत्नकाही अर्थ मनुने इस शलोकमें 
वर्णन कर दिया है । हारीत-स्मृतिके वचनसेभी यही अथं अधिक दृढ होता है। 
यह हारीत-स्मृति स्वतत्न तो उपलब्ध हैही, इसके सिवा नृसिहपुराणमेभी 
(न पु ५७-६१ ) आई है। इस नूमसिहपुराणमें ( ६१ ९-११ ) और हारीत- 
स्मृति्में ( हा सम ७ ९-११ ) ज्ञान-कर्म-समुच्चयके सवधमें ये श्लोक है - 

यथाशवा रथहीनाश्च रयाश्चारवेविना यया। 

एवं तपश्च दिया च उभावषि तपस्विन* ॥॥ 

यथाज्न मधुसफ्त मछु चापन्नेन सयुतम्‌ । 

एवं तपश्च विद्या च सयुक्त भेपज महत्‌ ॥। 

हाध्यामेद हि पक्षाध्या यथा वे पक्षिणा गति ॥ 

तथेव भानकर्मास्या प्राप्यते ब्रह्म शहवतम्‌ ॥ 
/ जिस प्रझार रथके बिना घोडे और घोष्ठोके बिना रथ ( नहीं चठते ), उसी 

प्रचार तपस्वीके तप और विद्यादीनी स्पिनि है। जिस प्रकार अन्न शहदने सयवतत 
हो, भौर घहद अश्नसे सयुक्त हो, उसी प्रकार तप और विद्याफे [ दोनोंने ) सयवत्त 
ऐसे एक मागैपधि बनती है। झेसे पक्षियोफी गति दोनों पंखोंके योगसेहो होती 
घगेले ज्ञान और बर्मसे (दोनों) साश्वत बहा प्राप्त होता है । ” हारीत-स्मृतिके 

उपरोश्य बचने बुद्धातेग-्मृतिके दूसरे अध्यायमेंभी पाये जाते है। इन वबचनोंसे, 
और विशेषत्र उनमें दिये गये दुष्टान्तोंसे, प्रकट हो जाना है, कि मनृस्मृत्ियें 
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वचनोका क्या अयये लगाना चाहिये ? यह तो पहलेद्दी कह चुके है, कि मनु तप 
शब्दमेंही चातुर्वष्पंके कर्मोका समावेश करते है ( मनु १९ २३६ ), और अब दीख 
पडेंगा, कि तैत्तिरीयोपनिपदमें “ तप और स्वाध्याय-प्रवचन ” इत्यदिका जो आचरण 
करनेके लिये कहा गया है ( ते १ ९ ), बहभी ज्ञान-कर्म-समुच्चय-पक्षको स्वीकार 
करही कहा गया है। संपूर्ण योगवासिप्ठ ग्रथका तात्पर्यभी यही है। क्योंकि इस 
ग्रथफे आरभमें सुतीक्ष्णने प्रश्न किया है, कि मुझे बतलाइये, कि मोक्ष कैसे मिलता 
है ” केवल ज्ञानसे, केवल कर्मसे, या दोनोके समुच्चयसे ? और उसे उत्तर देते 
हुए हारीत-स्मृतिके पक्षीके पखोवाला, दृष्टान्त लेकर, पहले यह वतलाया है, कि 
/ जिस प्रकार आकाशमें पक्षीकी गति दोनो पयोसेही होती है, उसी प्रकार ज्ञान 
और कर्म, इन्ही दोनोंसे मोक्ष मिलता है । केवल एकसेही यह सिद्धि मिल नहीं जाती ।” 
और आगे इसी अर्थंकों विस्तारसहित सिद्धकर दिखलानेके लिये सपूर्ण योगवासिप्ठ 
ग्रथ कहा गया है (यो ११ ६-९ ) | इसी प्रकार वसिप्ठने रामको मुख्य कथामें 
स्थान-स्थानपर बार-बार यही उपदेश किया है, कि “ जीवन्मुक्तके समान बुद्धिको 
शुद्ध रखकर तुम समस्त व्यवहार करो ” (यो ५ १८ १७-२६ ), या मरण- 
पर्यत कमोंका छोडना उचित न होनेके कारण (यो ६ उ २ ४२ ), स्वघम्मके 
अनुसार प्राप्त राज्यको पालनेका काम करते रहो” (यो ५५ ५४, ६ उ 
२१३ ५० )। इस ग्रथका उपसहार और आगे श्रीरामचद्रके किये हुए कामभी 
इसी उपदेशके अनुसार है । परतु योगवासिष्ठके टीकाकार ये सन्यास-मार्गीय 
इसलिये पक्षीके दो पखोवाली उपमाके स्पष्ट होने परभी, उन्होंने अतमें अपनी ओर- 
से यह तुर्स छूगाही दिया, कि ज्ञान और कर्म, दोनो युगपत्‌ अर्थात्‌ एकही समयमें 
विहित नही हैं । परतु बिना टीकाके मल ग्रथ पढनेसे किसीकेभी ध्यानमें सहजही आ 
जावेगा, कि टीकाकारोका यह अर्थ खीचातानीका है, एवं क्लिप्ट और साप्रदायिक 
है। मद्रास प्रातमें योगवासिष्ठ-सरीखाही ग्रुरुज्ञान-वासिष्ठ-तत्त्वसारायण' नामक एक 
प्रथ प्रसिद्ध है और उसके ज्ञानकाड, उपासनाकाड और कर्मकाड - ये तीन भाग है 
हम पहले कह चुके है, कि यह ग्रथ जितना पुराना वतलाया जाता है, उतना पुराना 
नही दिखता है। वह प्राचीन भलेही न हो, पर जब कि ज्ञान-कर्म-सम्‌च्चय-पक्षही 
उसमें प्रतिपाद्य है, तव इस स्थानपर उसका उल्लेख करना आवश्यक है। इसमें 
अद्वैत वेदान्त है और निष्काम कर्मपरही बहुत जोर दिया गया है, इसलिये यह कहनेमें 
कोई हानि नही, कि उसका सप्रदायभी शकराचार्यके सप्रदायसे भिन्न और स्वतत्न 
है। मद्रासकी ओर इस सप्रदायका नाम अनुभवाहंत' है और वास्तविक देखनेसे 
ज्ञात होगा, कि गीताके कर्मंयोगकी यह एक नकलही है । परतु केवल भगवद्गीताकेही 
आधारसे इस सप्रदायको सिद्ध न कर, इस ग्रथमें कहा है, कि कुल १०८ उपनिषदोंसेभी 
वही अर्थ सिद्ध होता है। इसमें रामगीता और सूर्यगगीता, ये दो नई गीताएँभी 
दी है। कुछ छोगोकी जो यह समझ है, कि अद्वंत मतकों अगीकार करना मानों 
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कर्म-सत्यास-पक्षको स्वीकार करनाही है, वह इस ग्रथसे दूर हो जायगी । ऊपर द्रिये 
गये प्रमाणोंसे अब स्पष्ट हो जायगा, कि सहिता, ब्राह्मण, उपनिषद्‌, धर्मेसूत्र, मनु- 
याज्ञवल्वय-स्मृति, महाभारत, भगवद्गीता, योगवासिष्ठ और अतम्में तत्त्वसारायण 
प्रभृति प्रथोमें जो निष्काम कर्मयोग प्रतिपादित है, उसको श्रुति-स्मृति-प्रतिपादित ने 
भाव केवल सन्यास-मार्गकोही श्रुति-स्मृति-प्रतिपादित कहना सर्वेधा निर्मूल है। 

इस मृत्युछोकके व्यवहार चलनेके लिये या छोकसग्रहा्थ यथाधिकार निष्काम 
कम और मोक्षकी प्राप्तिके लिये ज्ञान, इन दोनोका एककालीन समुच्चयही, अथवा 
महाराष्ट्र कवि शिवदिन-केसरीके वर्णनानुसार - 


प्रपंच साधुनि परसार्थाचा लाहो ज्याने केला । 

तो चर भरा भला रे भला भला ॥ 
यही अर्थ गीतामें प्रतिपाद्य है। कमंयोगका यह मार्ग प्राचीन कालसे चला आ रहा 
है, जनक प्रभूतिते इसी का आचरण किया है, और स्वय भगवानके हारा इसका 
प्रसार और पुनरुज्जीवन होनेके कारण इसेही भागवत-धर्म कहते हैं। ये सव बाते 
अच्छी तरह सिद्ध हो चुकी । अब लोकसग्रहकी दृष्टिसे यह देखनाभी आवश्यक है, 
कि इस मार्मके ज्ञावी पुरुष परमार्थयुक्त अपना प्रपच - जगतके व्यवहार - किस 
रीतिसे चलाते है ” परतु यह प्रकरण बहुत बढ गया है, इसलिये इस विपयका 
स्पष्टीकरण अगले प्रकरणमें करेगे । 


#“ वही नर भरता है, जिसने प्रपव साध कर ( ससारके सव कर्तव्योका 
यथोचित पालन कर ) परमार्थ याने मोक्षकी प्राप्तिभी कर ली हो।” 


वारहवों प्रकरण 
सिद्धावस्था ओर व्यवहार 


सर्वपां यः सुहन्नित्यं सर्वेषां च द्विति रत: । 
कमंणा मनसा वाचा स धर्म वेद जाजले॥ < 
- महाभारत, शाति २६१ ९ 


जिए मार्गका यह मत है, कि ब्रह्मजान हो जानेसे जब्र बुद्धि अत्यत सम और निप्काम 

हो जावे, तव शेप मनुष्यकों आगे कुछभी कर्तव्य नहीं रह जाता, और इसी- 

लिये ज्ञानी पुरपको क्षणभगुर ससारके दु खमय और शुप्क व्यवहार विरकत-बुद्धिसे 
सर्वेधा छोड देने चाहिये, उस मार्कके पडित इस बातकों कदापि नहीं जान सकते, 
कि कर्मयोग अथवा गृहस्थाभ्रमके वर्तावकाभी कोई विचार करने योग्य शास्त्र है। 
सन्यास लेनेभी पहले चित्तकी शुद्धि होकर ज्ञानप्राप्ति हो जानी चाहिये, इसीलिये 
उन्हे मजूर है, कि ससार गृहस्थीके काम उस घर्मसेही करने चाहिये, कि जिससे 
चित्तवृत्ति शुद्ध होवे, अर्थात्‌ वह सात्त्विक बने । इसीलिये वे समझते हैं, कि ससारमेंही 
सदेव बने रहना पागरलूपन है और जितनी जल्दी हो सके, उतनी जल्दी प्रत्येक 
मनुष्य सनन्‍्यास ले ले - यही इस जगतमें उसका परम कतंव्य है। ऐसा मान लेनेसे 
कर्मयोगका स्वतत्न महत्त्व कुछभी नहीं रह जाता, और इसीलिये सन्यासमार्गेके 
पडित गृहस्थीके कर्तंव्योके विपयमें कुछ थोडा-सा प्रासग्रिक विचार करके, गाहँस्थ्य- 
घममंके, कर्म-अकर्मके विवेचनका इससे अधिक विचार कभी नहीं करते, कि मनु 
आदि शास्त्रकारोके बतलाये हुए चार आश्रमरुपी जीनेसे चढ़कर सनन्‍्यास आश्रमकी 
अतिम सीढी पर जल्दी पहुँच जाओ । इसीलिये कलियुगके सन्यासमार्गके पुरस्कर्ता 
श्रीशकराचार्यने अपने गीता-भाष्यमें गीताके कर्मप्रधान वचनोंकी उपेक्षा की हैं, 
अथवा उन्हे केवल प्रशसात्मक ( अर्थवाद-प्रघान ) कल्पित किया है, और अतमें 
गीताका यह फलितार्थ निकाला है, कि कर्म-सन्यास-धर्मं ही गीताभरमें प्रतिपाद् 
है। और यही कारण है, कि दूसरे कितनेही टीकाकारोंने अपने अपने सप्रदायके 
अनुसार गीताके इस रहस्यका वर्णन किया है, कि भगवानने रणभूमिपर भर्जुनको 
निवृत्ति-प्रधान अर्थात्‌ निरी भक्ति, या पातजलयोग अथवा मोक्ष-मार्गकाही उपदेश 
किया है। इसमें कोई सदेह नही, कि सन्यासनमार्गका अध्यात्मज्ञान निर्दोष है। 
और इसके द्वारा प्राप्त होनेवाली साम्य-बुद्धि अथवा निष्काम अवस्थाभी गीताको 


+ “ हे जाजले ! ( कहना वाहियेकी ) उसीने धर्मको जाना, कि जो कर्मसे, मनसे 
और वाणीसे सबका हित करनेमें लगा हुआ है, और जो सभीका नित्य स्नेही है। 


ग्राश 
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मान्य है। तथापि गीताको सन्यासमार्गका यह कर्तततधी मत ग्राह्म नही है, कि मोक्ष- 
प्राप्तिके लिये अतमें कर्मोंका सवेथा छोडही बैठना चाहिये । पिछले प्रकरणमें हमने 
विस्तारसहित गीताका यह विशेष सिद्धान्त दिखलाया है, कि ब्रह्मज्ञानसे प्राप्त 
होनेवाले वैराग्य अथवा समतासेही ज्ञानी पुरुषको ज्ञान-प्राप्ति हो चुकने परभी सारे 
व्यवहार करते रहना चाहिये । जगतसे ज्ञानयुक्त कर्मको निकाल डालनेसे तो दुनिया 
अधघी हुई जाती है, मौर इससे उसका नाश हो जाता है, जब कि भगवानकीही इच्छा 
है, कि इस रीतिसे उसका नाश न हो, वह भली भाँति चलती रहे, तब ज्ञानी पुरुष- 
कोभी जगतके सभी कर्म निष्काम बुद्धिसे करते हुए सामान्य लोगोको अच्छे वर्तावका 
प्रत्यक्ष नमूना दिखला देना चाहिये । इसी मार्गको अधिक श्रेयस्कर और ग्राह्म कहे, 
तो यह देखनेकी जरूरत पडती है, कि इस प्रकारका ज्ञानी पुस्ष जगतके व्यवहार 
किस प्रकार करता है ? क्योकि ऐसे ज्ञानी पुरुषका वर्तावही लोगोंके लिये आदर्श 
है। उसके कर्म करनेकी शरैतिको परख लेनेसे धर्म-अधर्म, कार्य-अकार्य अथवा 
कतंव्य-अकतेव्यका निर्णय कर देनेवाला साधन या युक्ति - जिसे हम खोज़ रहे थे - 
आप-ही-भाप हमारे हाथ लग जाती है । सन्यास-मार्गकी अपेक्षा कर्म-योगमार्गवी यही 
तो विशेषता है। इद्रियोका निग्रह करनेसे जिस पुरुषकी व्यवसायात्मक बुद्धि स्थिर 
हो कर “ सब भूतोमें एक आत्मा ” इस साम्यको परख लेनेमें समर्थ हो जाय, उसकी 
वासनाभी शुद्धही होनी चाहिये । इस प्रकार वासनात्मक बुद्धिके शुद्ध, सम, निर्मम 
और पवित्र हो जानेसे फिर वह कोईभी पाप या मोक्षके लिये प्रतिबधक कर्म करही 
नहों सकता, क्योकि पहले वासना है, फिर तदनुकूल कर्म, जब कि क्रम ऐसा है, तब 
शुद्ध वासनासे होनेवाला कर्म शुद्धती होना चाहिये, और जो शुद्ध है, वही मोक्षके 
लिये अनुकूल है। अर्थात्‌ हमारे आगे जो 'कर्म-अकर्म-विचिकित्सा' या 'कार्ये-अकायें- 
व्यवस्थितिका विकट प्रश्न था, कि पारछौकिक कल्याणके मार्गमें आडे न आकर 
इस ससारमें मनृष्यमात्रको कैसा बर्ताव करता चाहिये, उसका अपनी करनीसे 
प्रत्यक्ष उत्तर देनेवाला गुरु अब हमें मिल गया ( तै १ ११ ४, गीता ३ २१ )। 

अर्जुनके आगे ऐसा गुरु श्रीकृष्णके रूपमें प्रत्यक्ष खडा था और जब अर्जुनको यह 
शका हुईं कि “ कया, ज्ञानी पुरुष युद्ध आदि कर्मोको बधनकारक समझकर छोड 
दे ? ” तब उसको इस गुरुने दूर बहा दिया और अध्यात्मशास्त्रके सहारे भर्जुनको 
भली भाँति समझा दिया, कि किस युक्तिसे जगतके व्यवहार करते रहनेपर पाप 
नहीं लगता, और उसे युद्धके लिये प्रवृत्त किया | कितु ऐसा चोझा ज्ञान देनेवाले 

गरु प्रत्येक मनुष्यको जब चाहे तब नही मिल सकते और तीसरे प्रकरणके अतमें, 

४ भहाजनो येन गत स॒ पन्‍्था ” इस वचनका विचार करते हुए हम बतला चुके 

हैं, कि ऐसे महापुरुषोंके निरे ऊपरी बर्तावपर सर्वंथा अवलबित रहभी नही सकते । 

अतेएव जगतको अपने आचरणसे शिक्षा देनेवाले इन ज्ञानी पुरुषोके वर्तावकी बटी 


3028 जाँचकर विचार करना चाहिये, कि इनके वर्तावका यथार्थ रहस्य या 
गीर २४ 
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मूल तत्त्व क्या है ? इसेही कर्मयोगशास्त्र कहते हैँ, और ऊपर जो ज्ञानी पुरुष 
बतलाये गये हैं, उनको स्थिति और कृतिही इस शास्त्रका आधार हैं। इस जगतके 
सभी पुरुष यदि इस प्रकारके आत्मज्ञानी और कर्मयोगी हो, तो कर्मयोगशास्त्रकी 
जरूरतही न पडेगी। नारायणीय घम्ममें एक स्थानपर कहा है - 

एकान्तिनो हि पुरुषा दुरूमा बहुवो नुप । 

यद्ेकान्तिभिराकीर्ण जगत्‌ स्पात्कुरुतन्दन ॥। 

अहिंसकौरात्मविदभि स्वभूतहिते रते। 

भवेत्‌ क्ृतयुगप्राप्ति आशी फर्मंविवर्जिता ॥॥ 
/ एकातिक अर्थात्‌ प्रवृत्ति-प्रधान भागवत धर्मका पूर्णतया आचरण करनेवाले अनेक 
पुरुपोका मिलना कठिन है। आत्मज्ञानी, अहिसक और प्राणिमात्नकी भलाईके लिये 
कर्म करनेवाले एकान्तधम्मके ज्ञानी पुरुषोंसे यदि यह्‌ जगतभर जावे, तो आशी कर्म - 
अर्थात्‌ काम्य अथवा स्वार्-बुद्धिसे किये हुए सारे कर्म - इस जगतसे दूर होकर फिर 
कृतयुग प्राप्त हो जावेगा ” ( शा ३४८ ६२, ६३ ) ! क्योंकि ऐसी स्थिनिरें सभी 
पुरपोके ज्ञानवान्‌ रहनेसे कोई किसीका नुकसान तो करेगाही नही, प्रत्युत अत्येक 
मनुप्य सबके कल्याणपर ध्यान देकर तदनुसारही शुद्ध अत करण और निष्काम वुद्धिसे 
अपना वर्ताव करेगा | हमारे शास्त्रकारोका मत है, कि वहत पुराने समयमें एक वार 
समाजकी ऐसीही स्थिति थी, और वह फिर कभी-न-कभी प्राप्त होगीही ( मभा 
शा ५९ १४ ) । परतु पश्चिमी पडित अर्वाचीन इतिहासके आधारसे कहते है, कि 
पहले कभी ऐसी स्थिति नहीं थी, कितु भविष्यमें मानव जातिके सुधारोंके सहारे कभी- 
न-कभी ऐसी स्थिति प्राप्त होनेकी सभावना है। जो हो, यहाँ इतिहासका विचार 
इस समय कतेव्य नही है । हाँ, यह कहनेमे कोई हानि नही, कि समाजकी इस अत्युत्कृप्ट 
स्थिति अथवा पुर्णावस्थामे प्रत्येक मनुष्य परम ज्ञानी होगा, और वह जो व्यवहार 
फरेगा, उसीको शुद्ध, प्रण्यकारक, धम्य अथवा कर्तव्यकी पराकाष्ठा मानना चाहिये, 
इस मतको दोनोही मानते है। प्रसिद्ध अग्रेज सृष्टिशास्त्र-ज्ञाता स्पेन्सरने इसी मतका 
अपने नीतिशास्त्विपयक प्रथके अतर्मे प्रतिपादन किया है, और कहा है, कि प्राचीन 
कालमें ग्रीस देशके तच्वज्ञानी पुरुषोंने यही सिद्धान्त किया था ! * उदाहरणार्थे, यूनानी 
तत्त्ववेत्ता प्लेटो अपने ग्रथमे लिखता है, कि तत्त्वज्ञानी पुरुषको जो कर्म प्रशस्त जेचे, 
वही ण भकारक और न्याय्य है, साधारण मनष्योको ये धर्म विदित नही होते, इसलिये 
उन्हे तत्त्वज्ञ पुरुपकेही निर्णयकों प्रमाण मान लेना चाहिये। आरिस्टॉटल नामक 
दूसरा ग्रीक तत्त्वहज्ञ अपने नीतिशास्त्रविषयक ग्रथमे ( ३ ४ ) कहता है, कि ज्ञानी 
पुरुषका निर्णंण सदैव अचूक रहता है, कि वह्‌ सच्चे तत्त्वको जाने रहता है, और ज्ञानी 





कला 





* 5एल्ा०्टा5 0वव थी कग्ाट॥, (0०४० जँए, एए0 275-278 स्पेन्सरने 
हू सको 23०50 प्रा८ £४॥05 नाम दिया है। 
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पुरुषका यह निर्णय या व्यवहारही औरोको प्रमाणभूत है। एपिक्यूरस नामके एक 
और ग्रीक तत्त्वशास्त्रवेत्ताने इस प्रकारके प्रामाणिक परम ज्ञानी पुस्पके वर्णनमें 
कहा है, कि वह “ शात, सम-बुद्धिवाला और परमेश्वरके समान सदा आनदमय रहता 
है, तथा उसको लोगोंसे अथवा उससे लोगोको जरासाभी कप्ट नहीं होता ” ॥* 
पाठकोंके ध्यानमें आही जावेगा, कि भगवदगीततामे वणित स्थितप्रज्ञ, बिगुणातीत 
अथवा परम भक्त या ब्रह्मभूत पुरुषके वर्णनममें इस वर्णनकी कितनी समता हैं। 
/ ब्स्मान्नोद्विजते लोको छोकाच्नोद्विजते च य / ( गीता १२ १५ ) - जिससे छोक 
उद्विग्न नही होते अथवा जो लोगोंसे उद्विग्न नही होता, ऐसेही जो नित्य सतुप्ट है, जो 
ह-खेद, भय-विपाद, युख-द्‌ ख आदि इृठ्दोसे मुक्त है, सदा अपने आपमेही सतुप्ट है 
( आत्मन्येवात्मना तुष्ट “ गीता २ ५५) त्रिगुणोसे जिसका अत करण चचल नहीं 
होता (“गुणयों नविचाल्यते ” गोता १४ २३) , स्तुति या निदा और मान या अपमान 
जिसे एक-से है, तथा प्राणिमात्रके अतगत आत्माकी एकताको परखकर ( गीता १८ 
५४) , साम्य-बुद्धिसि अःसक्ति छोडकर, धैय और उत्साहसे अपना कर्तव्य-कर्म करनेवाल्ग 
अथवा सम-लोष्ट-अश्म-काचन (गीता १४ ६४) - इत्यादि प्रकारसे भगवदगीतामे भी 
स्थितप्रशके लक्षण तीन-चार बार विस्तारगर्वक वतलाये गये हैं और इसी अवस्थाको 
सिद्धावस्था या ब्राह्मी स्थिति कहा गया है | योगवासिप्ठ आदिके प्रणेता इसी स्थितिको 
जीवनमुक्तावस्था कहते हैं। इस स्थितिका प्राप्त हो जाना अत्यत दुर्घट है, अतण्व 
जमेंन तत्त्ववेत्ता काटका कथन है, कि भ्रीक पडितोने इस स्थितिका जो वर्णन किया है, 
वह किसीएक वास्तविक पुरुषका वर्णन नही है, वल्कि शुद्ध नीतिके तत्त्वोको लोगोके 
सनमें भर देनेके लिये समस्त नीतिंको मूलभत शुद्ध वासनाकोही मनुष्य-देह देकर 
उन्होंने परले सिरेके ज्ञानी और नीतिमान प्रस्षका चित्र अपनी कत्पनासे तैयार 
किया है। लेकिन हमारे शास्त्रकारोका सिद्धान्त है, कि यह स्थिति काल्पनिक नही, 
विलकुल सच्ची है जौर मनका निग्नह तथा प्रयत्न करनेसे इसी छोकमे पाप्त हो 
जाती है और इस बातका प्रत्यक्ष अनुभवभी हमारे देशवालोको प्राप्त है। तथापि 
यह बात साधारण नही है। गीतामें (गीता ७ ३ ) स्पष्टही कहा है, कि 
हजारो मनुप्योमें कोई एक-आध मनुष्य इसकी प्राप्तिके लिये प्रयत्न करता है, 
और प्रयत्न करनेवालो इन हजारोमेंसे किसी विरलेकोही अनेक जन्मोके अनतर 
यह परमावधिकी"*स्थिति अतमें प्राप्त होता है ' 
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३७२ गीतारहस्य अथवा कमंयोगश्ञासत्र 


स्थितश्रज्ञ अवस्था या जीवनमुक्त अवस्था कितनीही दुष्प्राय्य क्यों न हो, पर 
जिस पुग्पको यह परमावधिकी सिद्धि एक बार प्राप्त हो गयी, उसे कार्य-अकार्यके 
अयवा नीतिशास्त्रके नियम वत्तठानेकी कभी आवश्यकता नही रहती - ऊपर इसके 
जो लक्षण वतला दिये है, उन्‍्हीसे आगे यह वात वस्तुत निप्पन हो जाती है। क्योंकि 
परमावध्िकी शुद्ध, सम और पवित्न बुद्धिही नीतिका सर्वस्व है, इस कारण ऐसे 
स्थितप्रज्ञ पुरुषके लिये नीति-नियमोका उपयोग करना मानो स्वयप्रकाश सूर्यके समीप 
अधकार होनेकी कल्पना करके उसे मशाल दिखलानेके समान असमजसमें पडना 
है। किसो एक-आध पुरुपके इस पूणविस्थामे पहुँचने या न पहुँचनेके सबधमें शका 
हो सकेगी | परतु जब एकवार निश्चय हो जाय, कि किसीभी रीतिसे क्यों न हो, 
कोई पुरुष इस पूर्णावस्थामे पहुँच गया है, तव उसके पापपुण्यके सबंधमें, अध्यात्म- 
शास्त्रके उल्लिखित सिद्धान्तकों छोड और कोई कल्पनाही नहीं की जा सकती। 
किट क पश्चिमी राजधर्म-शास्त्रियोके मतानुसार, जिस प्रकार एक स्वतत्न पुरुषमें या 
पुरुपसमूहमे राजसत्ता अधिष्ठित रहती है और राजनियमोसे प्रजाके बेंघे रहनेपरभी, 
राजा उन नियमोसे मुक्त रहता है, ठीक उसी प्रकार नीतिके राज्यमें स्थितृप्रज्ञ 
पुम्षोका अधिकार रहता हैं। उनके मनमें कोईभी काम्य वृद्धि नही रहती, अत 
केवल शास्त्रसे प्राप्त कतंव्योको छोड और किसीभी हेतुसे कर्म करनेके लिये वे प्रवृत्त 
नही हुआ करते, अतएव अत्यत निर्मेल और शुद्ध वासनावाले इन पुरुषोंके व्यव- 
हारको पाप या पुण्य, नीति या अनीति शब्द कदापि लागू नही होते । वे तो पाप 
और पुण्यसे परे, बहुत दूर, पहुँच जाते हैं। श्रीशकराचार्यने कहा है - 

निस्‍्लेगुण्पे पथि विचरता को विधि को निषेध । 

“ जो पुरुष त्रिगूणातीत हो गये, उनको विधिनिषेधरूपी नियम बाँध नही सकते। “ 
और बौद्ध ग्रथकारोनेभी लिखा हैं, कि “ जिस प्रकार उत्तम हीरेको घिसना नहीं 
पडता, उसी प्रकार जो निर्वाणपदका अधिकारी हो गया, उसके कर्मको विधिनियमोका 
अडगा लगाना नहीं पडता ” (मिलिंदप्रश्त ४ ५ ७)। कौषीतकी उपनिषद (कौषी 
३ १)में इब्नने प्रतर्दनसे जो यह कहा है कि आत्मज्ञानी पुरुषोवो “ मातृहत्या, पितृ" 
ह॒त्या अथवा स्छणह॒त्या आदि पापभा नही ूगते । ” अथवा गीता (गी १८ १७)में 
जो यह वर्णन है, कि अहकार-बद्से सर्वथा विमुक्त पुरुष यदि लोगोकों मारभी 
डाले, तोभी वह पाप-पुण्यसे सर्वंदा अल्प्तही रहता है, उसका तात्पयंभी यही है 
( पचदशी १४ १६, १७ ) । 'धम्मपदा नामक बौद्ध ग्रथमें इसी तत्त्वका अनुवाद 


किया गया है ( धम्मपद, श्लोक २९४, २९५ ) ।* नई वाइबलमें ईसाके शिष्य 
५ भर खा आय 8 म  अ पर 

* कौपीतकी उपनिषद्का वाक्य यह है-“यो मा विजानीयान्नास्य केनचिंत्‌ 
कर्ंणा छोको मीयते न मातृवधेन न पितृवधेन न स्तेयेन न भरूणह॒त्यया | ” और 
धम्मपदका श्लोक इस प्रकार है - 


हे 


सिद्धावस्था और व्यवहार ३७३ 


पौलने जो यह कहा है, कि “ मुझे सभी बाते (एकही-सी ) धर्म्य है (१कारि ६ १२, 
रोम ८ २), उसका आशय जानके या इस वाक्यका - कि “ जो भगवानके पुत्र 
( पूर्ण भक्त ) हो गये, उनके हाथसे कभी पाप हो नही सकता / (जा १ ३ ९)- 
आशयभी हमारे मतमे ऐसाही है। जो शुद्ध बुद्धिको प्रधानता त देकर केवल ऊपरी 
कर्ममेही नीतिका निर्णय करना सीखे हुए है, उन्हें यह सिद्धान्त अद्भुत-सा मालूम 
होता है, और “ विधिनियमोसे परेका ”, “ मनमाना भछ्ादुरा करनेवाला “, ऐसा 
अपनेही मनका कुतकंपूर्ण अर्थ करके कुछ लोग उल्लिखित सिद्धान्तका इस प्रकार 
विपर्यास करते है, कि “ स्थितप्रज्ञको सभी बुरे कर्म करनेकी स्वतत्नता है।” पर अधे- 
को खभा न दीख पडे, तो जिस प्रकार खभा दोपी नही है, उसी प्रकार पक्षाभिमानके 
अधे इन आशक्षेप-कर्ताओको उल्लिखित सिद्धान्तका ठीक ठीक अर्थ अवगत न हो, तो 
उसका दोषभी इस सिद्धान्तके मत्थे नहीं थोपा जा सकता। इसे गीताभी मानती है, 
कि किसीकी शुद्ध वुद्धिकी परीक्षा पहले पहल उसके बाहरी आचरणसेही करनी पडती 
है और जो इस कसौटीपर चौकस सिद्ध होनेमें अभी कुछ कम है, उन अपूर्णावस्थाके 
लोगोको उक्त सिद्धान्त लागू करनेकी इच्छा अध्यात्मवादीभी नहीं करते। पर जब 
किसीकी बुद्धिके पूर्ण व्रह्मनिप्ठ और नि सीम निष्काम होनेमें तिलभरभी सदेह न रहे, 
तब उस पूर्णावस्थामें पहुँचे हुए सत्पुरुषकी बात निराली हो जाती है। उसका एक-आध 
काम यदि लौकिक दृष्टिसे विपरीत दीख पडे तोभी तत्त्वत यही कहना पडता है, कि 
वह काम दीखनेमें कैसाभी क्यो न हो, उसका बीज निर्दोषपही होना चाहिये | अथवा 
वह शास्त्नकी दृष्टिसे किसी योग्य कारणसे ही हुआ होगा, साधारण मनुप्योके कामोके 
समान उसका लछोभमूलक या अनीतिका होना सभव नही है, क्योकि उस सत्पुरुषकी 
वृद्धिकी पूरी शुद्धता और समता पहलेसेही निश्चित रहती है । वाइवलमे लिखा है, कि 





मातर पितर ह॒त्वा राज़ानों है च खत्तिवे। 

रठठ सानुचर हत्वा अनीधो याति ब्राह्मणों ॥। 

सातर पितर हत्वा राणानो द्वे द सोत्यिये । 

चेय्यग्धपपच्चम्त हत्वा अनीघो याति ब्राह्मणों ॥॥ 
भरकट है, कि धम्मपदमे यह कल्पना कौपीतकी उपनिपदसे छी गई है। कितु वौद्ध 
प्रथकार प्रत्यक्ष मातृवध या पितृवध अथे न करके 'माता'का तृप्णा और 'पिता'का 
अभिमान अर्थ क्रते है। लेकिन हमारे मतमे इस श्लोकका नीतितन्व वीढ्ध ग्रथ 
फारोको भली भाँति ज्ञात नही हो पाया, इसीसे उन्होंने यह औपचारिक अर्थ छगाया 
है। कौपीतकी उपनिपदमें 'मातृवधेन पितृवधेन ' इत्यादि मत्रके पहले इद्रने कहा है, 
कि “यद्यपि मैने वृत्त अर्थात्‌ ब्राह्मणका वध किया है, तोभी मजे उससे पाप नहीं 
लगता | ४ इससे स्प प्ट होता है, कि यह।पर प्रत्यक्ष वधही विवक्षित है । घम्मपदके 
अश्रेजी अनुवादमें (5 छ 7 ४० % फ० 70, 7 ) मेक्समूलर साहवने इलोकोकी 
जो टीका की है, हमारे मतमें वहभी ठीक नहीं है । हे 


३७४ गीतारहस्य अथवा कमगय्रोंग शास्त्र 


अग्राहम अपने पुत्रका वलिदान देना चाहता था, त्तोभी उसे पुत्रहत्या फर डालनेके 
प्रयत्तात पाप नहीं छूगा, या बुद्धके शापमे उसका ससुर मर गया, तोमी उसे मनुप्य- 
हत्याफा पात्तक छूतक नहीं गया, अथवा माताकों मार डालनेपरभी परणुरामके हायसे 
मातृह॒त्या नही हुई, उसका कारणभी यही (तत्त्व) है (जिसपा उल्लेख ऊपर किया 
गया हैं )। गीतामें अर्जुनको जो यह उपदेंश किया है, कि “ तेरी बुद्धि यदि पवित्र 
और निर्मठ हो, तो पलाणा छोटफर केवल क्षात्रधमके अनुसार युद्धमें भीप्म और 
द्रोणकों मार डालनेसेभी न तो तुझे पितामहके वधका पातक लगेगा और न गुरुहत्याका 
दोप भी । क्योकि ऐसे समय ईम्वरी सकेसकी सिद्धिके छिये तू तो केवल निमित्त हो 
गया है ' ( गीता १९ ३३ ) उममेभी यहो तत्त्व भरा है। व्यवहारमेंभी हम यही 
देखते है, कि यदि किसी रूग्रपत्तिने झिसी भोखमर्गेस दो पैसे छीन लिये हो, तो उस 
लगगपतिफ़ों तो कोर्ड चोर कहता नही, उलटे यही समझ लिया जाता है, कि मियारीनेही 
मु छ अपराध किया होगा, कि जिसका ऊूग्रपतिने उसको दड दिया हो। यही न्याय 
एमसेभी औधिकफ समर्पक रीतिते या पूर्णतासे स्थितप्रशण, अहँत और भगवद्भक्तके 
बनविको उपयोगी होता है। क्योक्ति छछपतियी बुद्धि एक बार भलेही डिग नाग, 
परतु यह जानीवूओ बात हे, कि स्थितश्शकी वुस्धिको थे विकार कभी स्पर्श तक नहीं 
कर सकते । मृप्टिकर्ता परमेश्वर सब कम कर नेपरभी जिस प्रकार पापपुश्यसे अलिप्त 
रहता है, उसी प्रफार एन अ्रह्मभृत साधु-पुरुषोकी स्थिति सर्देव पवित्न और निष्याप 
रहती है । और तो क्या, समय समय पर ऐसे पुरुप स्थेच्छा अर्यात्‌ अपनी मर्जीसे जो 
व्यवहार करते है, उन्होंमे आगे चलकर विधि-नियमोंके निर्वध बच जाते हैं, और 
इसीसे कहते है, कि ये सत्पुुप इन विधि नियमोंके जनक (उपजानेवाछे ) हैं -वे इनके 
दास कभी नहीं हो सकते | न केवल वैदिक घर्ममे, प्रत्यृत बौद्ध और इसाई घर्ममेंभी 
यहीं सिद्धान्त पाया जाता है, तथा भ्राचीन ग्रीक तत्वनज्ञानियोकोभी यह तत्व मान्य 
हो गया था, और अर्वाचीन कालमे काटने* अपने नीतिशास्त्रके ग्रथमें उपपत्तिमहित 
यही सिद्ध कर दिखलाया है। इस प्रकार नितिनियमोंके कभीभी गेंदले न होनेवाले 
मूल धरने या निर्दोष पाठका ( थादर्श ) निश्चय हो चुकनेपर आपही सिद्ध हो 
जाता हैं, कि नीतिशास्त्र या कमंयोगशास्त्रके मूल तत्त्व देखनेकी जिसे अभिलापा 
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हो, उसे इन उदार और निप्कलक सिद्ध पुरुषोके चरित्नोकाही सूध्म अवलोकन करना 
चाहिये । इसी अधभिप्रायसे भगवद्गीतामें अर्जुनने श्रीकृष्णसे ये प्रश्न पूछे है, कि 
# स्थितधि कि प्रभाषेत किमासीत ब्रजेत किमू ” ( गीता २ ५४ ) - स्थितप्रज्ञ 
पुरुषका बोलना, बैठना और चलना कंसे होता है” अथवा चौदहवे अध्यायमें, 
“४ कैलिगैस्त्रीन गुणान्‌ एतान्‌ अतीतो भवति प्रभो, किमाचार / (गीता १४ २१ ) - 
पुरुष त्िगुणातीत कैसे होता हैं ” उसका आचार क्या है ”? और उसको किस प्रकार 
पहचानना चाहिये ”? किसी सराफ्के पास सोनेका जेवर जेंचवानेके लिये ले जानेपर 
अपनी दूकानमें रखी कसौटीपर उसको परख कर, फिर वह जिस प्रकार उसका 
घरा-खोटापन बतछात्ता है, उसी प्रकार कार्ये-अकार्य या घर्मं-अधर्मका निर्णय करनेके 
लिये स्थितप्रज्ञका वर्ताव एक कसौटी है । अत गीताके उक्त प्रश्नोमें यही अर्थ गर्भित 
है, कि मुझे उस कसौटीका ज्ञान करा दीजिये। अर्जुनके उपरोक्त प्रश्नोका उत्तर 
देने हुए भगवानने स्थितप्रज्ञ अथवा त्रिगुणातीतकी स्थितिके जो वर्णन किये है, उन्हें 
कुछ लोग सन्यास-मार्गवाले ज्ञानी पुरुषोंके वतलाते है, उन्हे वे कर्मंयोगियोके नहीं 
मानते । क्योकि सन्‍्यासियोको उद्देश्यकरही 'निराश्रय ' ( गीता ४ २० ) विशेषणका 
गीतामें प्रयोग हुआ है, और वारहवे अध्यायमे स्थितप्रज्ञ भगवद्भक्तोका वर्णन करते 
समय 'सर्वारभपरित्यागी' ( गीता १२ १६ ) एवं अनिकेत ' ( गीता १२ १९ ), 
इन स्पप्ट पदोका प्रयोग किया गया है। परतु निराश्यय अथवा अनिकेत पदोका अर्थ 
“ घरवार छोडकर जगलोमें भटकनेवाला ” विवक्षित नहीं हैं, कितु इसका अर्थ 
/ अनाश्चित कर्मफल के (गीता ६ १ ) समानार्थकही करना चाहिये - अर्थात्‌ 
४ कर्मफलका आश्रय न करनेवारा ” अथवा “ जिसके मनमे फलके किये ठौर नहीं ” 
इस ढेंगका हो जायगा। गीताके अनुवादमें इन श्लोकोंके नीचे जो टिप्पणियाँ दी हैं, 
उनसे यह बात स्पष्ट दीख पडेगी। इसके अतिरिक्त स्थितप्रज्ञके वर्णममेही कहा 
है, कि “ इद्रियोको अपने वशमें रख कर व्यवहार करनेवाला ” अर्थात्‌ वह निष्काम 
कर्म करनेवाला होता है (गीता २ ६४ ) । और जिस एलोकरमें उक्त “निराश्रय' 
पद आया है, वहाँ यह वर्णन है, कि “ कर्मण्यभिप्रवृत्तोषपि नैव किचित्करोति स ” 
अर्थात्‌ समस्त कर्म करकेभी वह अलिप्त रहता है। वारह॒वे अध्यायके अनिकेत आदि 
पदोंके लिये इसी न्‍्यायका उपयोग करना चाहिये। क्योकि इस अध्यायमें पहले 
कर्मफलके त्यागकी ( कर्मत्यागकी नही ) प्रशसा कर चुकनेपर ( गीता १२ १२ ) 
फलाशा त्यागकर कर्म करनेसे मिलनेवाली शातिका दिः्दर्शन करनेके लिये आगे 
भगवद्भकतके लक्षण वतलाये हु, और ऐसेही अठारहवे अध्यायमेंभी यह दिखलानेके 
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तथापि उसने अपने ग्रथमें उत्तम पुरुषका ( $प90ग्राक्षा। ) जो वर्णन किया है, उसमें 
कहा है, कि उल्लिखित पुरुष भले और वुरेसे परे रहता है। उसके एक ग्रथका 
नामभी ऋक्षमावे 677वं क्राब 277 है । 
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लिये - कि आसक्तिविरहित कर्म करनेसे शाति कैसे मिलती है - ब्रह्मभूत पुरुषका 
पुन वर्णन आया है ( गीता १८ ५० )। अतएवं यह मानना पडता है, कि ये सब 
वर्णन सन्यासमार्गवालोंके नहीं हैं, किंतु कर्मयोगी पुरुषोकेही हैं। कर्मयोगी स्थित- 
प्रत्ष और सन्‍्यासी स्थितप्रज्ञ, दोनोका ब्रह्मग्ान, शाति, आत्मौपम्य और निप्काम 
बुद्धि अथवा नीतितत्त्व पृथक्‌ पृुथक्‌ नही हैं। दोनो, पूर्ण ब्रह्मश्ानी है, इस कारण 
दोनोकी मानसिक स्थिति और शाति एक-सी होती है। परतु इन दोनोमें कमे-दृष्टिसे 
महत्त्वका भेद यह है, कि पहला तिरी शातिमें डूबा रहता है, और किसीकीभी 
चिता नही करता, तथा दूसरा अपनी शाति एवं आत्मौपम्य बुद्धिका व्यवहारंमें 
यथासभव नित्य उपयोग किया करता है। अत्त यह न्यायसे सिद्ध है, कि व्यावहारिक 
धर्म-अधर्म-विवेचतके काममें, जिसके प्रत्यक्ष व्यवहारकों प्रमाण मानना है, वह 
स्थितप्रज्ञ कर्म करनेवालाही होना चाहिये, श्रहाँ कमंत्थागी साधु अथवा शिक्षुका 
विवक्षिन होना सभव नहीं हूँ। गीतामे अर्जुनकी किये गये समग्र उपदेशका सार 
यह है, कि कमोंके छोड देनेकी न तो जरूरत है और न वे छूटभी सकते हैं ब्रह्मा- 
त्मैक्यका ज्ञान प्राप्त कर कर्मयोगीके समान व्यवसायात्मका बुद्धिको साम्यावस्त्थाम 
रखना चाहिये, जिससे उसके सा4-ही-साथ वासनात्मक वुद्धिभी सर्वदा शुद्ध, निर्मम 
और पवित्न रहेगी, एवं कर्मका बधन न होगा | यही कारण, है, कि इस प्रकरणके 
आरभके श्लोकमें यह धर्मतत्त्व वतलाया गया है, कि “ केवल वाणी और मनसेही 
नही, किंतु प्रत्यक्ष कमंसे जो सबका स्नेही और हितकर्ता हो गया, उसेही धर्म 
कहना चाहिये।” जाजलिको यह पधर्मतत््व बतछाते समय तुलाधारने वाणी 
और मनके साथही - वल्कि उससेभी पहले - उसमें कमुंकाभी प्रधानतासे निर्देश 
किया है | 

कर्मयोगी स्थितप्रज्ञषकी अथवा जीवन्मुक्तकी बुद्धिके अनुसार सब प्राणियोर्म 
जिसकी साम्सबुद्धि हो गई, और जिसके स्वार्थका परार्थमें सर्वेधा छय हो गया, 
उसको आगे विस्तृत नीतिशास्त्न सुनानेकी जरूरत नही । वह तो आप ही स्वयप्रकाश 
अथवा बुद्ध' हो गया । अर्जुनका अधिकार इसी प्रकारका था । अत उसे इससे अधिक 
उपदेश करनेकी जरूरतही न थी, कि “तू अपनी बुद्धिको सम और स्थिर कर, | 
तथा “ कर्मको त्याग देनेके व्यर्थ भ्रममें न पडकर स्थितप्रज्ञकी-सी वुद्धि रख और 
स्वधर्मके अनुसार प्राप्त सभी सासरिक कमे किया कर | ” तथापि यह साम्य बुद्धि 
रूप योग सभीको एकही जन्ममें प्राप्त नही हो सकता; इसीसे साधारण छोगोंके 
लिये स्थितप्रज्ञके बर्तावका और थोडा-सा विवेचन करना चाहिये । परतु यह विवेचन 
करते समय भली भाँति स्मरण रहे, कि हम जिस स्थितप्रज्ञका विचार कररेंगे, वह 
कृतयुगके पूर्णावस्थामें पहुँचे हुए समाजमें रहनेवाला नही है, वल्कि जिस समाजके 
बहुतेरे लोग स्वार्थमेंही डूबे रहते है, उसी कलियुगी समाजमें उसे बतवि करना है। 
क्योकि मनुष्यका ज्ञान कितनाही पूर्ण क्यो न हो गया हो और उसकी बुद्धि साम्या- 
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वस्थामें कितनीही क्यों न पहुँच गई हो, तोभी उसे ऐसे लोगोके साथ बर्ताव करना 
है, जो काम-कोघ आदिके चक्‍्करमे पडे हुए है, और जिनकी वुद्धि अशुद्ध है । अतएव 
इन लोगोंके साथ व्यवहार करते समय यदि वह अहिसा, दया, शाति झौर क्षमा 
आदि नित्य एवं परमावधिके सद्गृणोकोही सब प्रकारसे स्वेदा स्वीकार करे, तो 
उसका निर्वाह न होगा ।* अर्थात्‌ जहाँ सभी स्थितप्रज्ञ है, उस समाजकी उन्नत नीति 
या धर्म-अधर्मसे, उस समाजके धमं-अधमम कुछ कुछ भिन्न तो रहेगेही - कि जिसमें 
लोभी पुरुषोकीही भरमार अधिक होगी - वरना साधु पुरुषोको यह जगत्‌ छोड 
देना पडेगा, और सर्वत्न दुष्टोकाही बोलवाछा हो जावेगा | इसका अर्थ यह नहीं है, 
कि साधु पुरुषको अपनी समता-बुद्धि छोड देनी चाहिये। फिरभी समता-समतामेभी 
भेद है। गीतामें कहा है, कि “ ब्राह्मण गवि हस्तिनि ” (गीता ५ १८ ) - ब्राह्मण, 
गाय और हाथीमें पडितोकी सम-बुद्धि होती है, इसलिये यदि कोई गायके लिये 
लाया हुआ चारा ब्राह्मणको और ब्राह्मणके लिये बनाई गई रसोई गायको खिलाने 
लगे, तो क्या उसे पडित कहेंगे ? सन्यास-मार्गवाले इस प्रश्नका महत्त्व भले न 
माने, पर कर्मयोगशास्त्रकी वात ऐसी नही है । दूसरे प्रकरणके विवेचनसे पाठक यह 
जान गयेही होगें, कि कृतयुगी समाजके पूर्णावस्थावाले धर्म-अधर्मके स्वस्पपर ध्यान 
रखकर स्वार्थपरायण लोगोंके समाजमे स्थितप्रज्ञ यह निश्चय करके वर्ताव है, कि 
देशकालके अनुसार उसमे कौन कौन फके कर देने चाहिये। और कर्मयोगशास्त्रका 
यही तो बिकट प्रश्न है। साधु पुरुष स्वार्थपरायण लोगोपर नाराज नहीं होते 
अथवा उनकी लोभ-वबुद्धि देखकर वे अपने मनकी समता डिगने नही देते, उलदे 
. इन्ही लोगोके कल्याणके लियेही अपने उद्योग केवल कतेव्य समझ कर वैराग्यसे 
जारी रखते है । इसी तत्त्वको मनमें रखकर श्रीसमर्थ रामदासस्वामीने दासवोधके 
पूर्वाधमें पहले ब्रह्मशान वतलाया है, और फिर ग्यारहमें दशकमें ( दास ११ १०, 

१२ ८-१०, १५ २) इसका वर्णन आरभ किया है, कि स्थितप्रजश्ञ या उत्तम 
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पुरुष साधारण लोगोको चतुर बनानेके लिये वैराग्यसे अर्थात्‌ निषस्पृहतासे लोक- 
सग्रहके निमित्त उद्योग किस प्रकार किया करते हैं, और आगे अठारहवे दशकमें 
( दास १८ २ ) कहा है, कि सभीको ज्ञानी पुरुष अर्थात्‌ जानकारके ये गूण - 
कथा, बातचीत, युक्‍क्ति, दाव-पेंच, प्रसग, साक्षेप, तर्क, चतुराई, राजनीति, सहन- 
शीलता, तीवणता, उदारता, अध्यात्मज्ञान, भवित, अन्प्तता, वैराग्य, धंर्य, उत्साह, 
कठोरता, निग्रह, समता और विवेक आदि - सिखने चाहिये। परतु इस नि स्पृह 
साधुको लोभी मनुृपष्योमेंही वर्तता है, इसलिये अतमें (दास १९ ९ ३० ) 
श्रीसमर्थका यह उपदेश है, कि “ रूृठुका सामना लट्ट॒हीसे करा देना चाहिये | उजड़के 
लिये उजड़ही चाहिये, और नट्खटके सामने नटखटकीही आवश्यकता है। ” 
तात्पर्य, यह निविवाद है, कि पूर्णावस्थासे व्यवहारमें उतरनेपर अत्युच्च श्रेणीके 
धर्म-अधर्ममें थोडा-वह्त अतर कर देना पडता है। 

इसपर आधिभीतिकवादियोकी शका है, कि पूर्णावस्थाके समाजसे नीचे 
उतरनेपर अनेक वातोंके सार-असारका विचार करके परमावधिके नीति-प्र॒र्ममें 
यदि थोडा-बहुत फर्क करनाही पडता है, तो नीति-धर्मकी नित्यता कहाँ रह गई ? 
और भारतसाविद्वीमें व्यासने जो यह ' धर्मो नित्य ” तत्त्व वतलाया है, उसकी क्‍या 
दशा होगी ? वे कहते है, कि अध्यात्म-दृष्टिसे सिद्ध होनेवाला धर्मका नित्यत्व केवल 
कल्पनाप्रसूत है और प्रत्येक समाजकी स्थितिके अनुसार उस समयमें “ अधिकाश 
लोगोंके अधिक सुख “वाले तत्त्वमे जो नीतिधर्म प्राप्त होगे, वेही चोखे नीति- 
नियम हैं। परतु यह युक्तिवाद ठीक नही है। भूमितिशास्त्रके नियमानुसार यदि 
कोई विना चौडाईके सरल रेखा अथवा सर्वाशर्में निर्दोष गोछाकार न खीच सके, 
तो जिस प्रकार इतनेहीसे सररू रेखाकी अथवा शुद्ध गोलाकारकी शास्त्रीय व्याख्या 
गरूत या निरर्थक नही हो जाती, उसी प्रकार सरल और शुद्ध नियमोकी वात्त हैं। 
जबतक किसी बातके परमावधिके शुद्ध स्वरूपका निश्चय पहले न कर लिया जावे, 
तवतक व्यवहारमें दीख पडनेवाली उस बातकी अनेक सूरतोमें सुधार करना 
अथवा सार-असारका विचार करके अतमें उसके तारतम्यको पहचान लेनाभी 
सभव नही है। और यही कारण है, कि जो सराफ पहलेही निर्णय करता है, कि 
पूर्ण शुद्ध सोना कौन-सा है ? दिशाप्रदर्शक धरुवमत्स्य यत्न अथवा ध्रुव नक्षत्रकी ओर 
दुर्कक्षकर अपार महोदधिकी लहरो और वायुकेही तारतम्यको देखकर यदि जहाजके 
खलासी बरावर अपने जहाजकी पतवार घुमाने लगें, तो उनकी जो स्थिति होगी, 
वही स्थिति सीति-नियमोंके परमावधिके स्वरूपपर ध्यान न देकर केवल देशकालके 
अनुसार बतनेवाले मनृष्योकी होनी चाहिये। अतएव यदि निरी आधिभौतिक- 
दुष्टिसिही विचार करें, तोभी यह पहले अवश्य निश्चित कर लेवा पडता है, कि 
घ्सव जैसा अटल और नित्य नीति-तत्त्व कौन-सा है ? और इस आवश्यकताको एक 
बार भान लेनेसेही सारा आधिभौतिक पक्ष लेगडा हो जाता है। क्योकि सुखदु ख 
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आदि सभी विपषयोपभोग नामरूपात्मक हूँ । अतएवं ये अनित्य और विनाशवान्‌ 
मायाकीही सीमामें रह जाते है। इसलिये केवल इन्ही वाह्म प्रमाणोके आधारसे 
सिद्ध होनेवाला कोईभी नीति-नियम नित्य नहीं हो सकता। आधिभौतिक वाह्म 
सुखदु खकी कल्पना जैसे जैसे वदलती जावेगी, वैसेही वैसे उसकी वुनियादपर रचे हुए 
नीतिधर्मोकोभी वदलरूते रहना चाहिये | अत नित्य वबदरूती रहनेवाली नीति-धर्मकी 
इस स्थितिको टालनेके लिये माया-सृष्टिके विषयोपभोग छोडकर नीति-धर्मकी 
इमारत इस “सब भूतोमें एक आत्मा “-वाले अध्यात्मज्ञाकके मजबूत आधार- 
परही बडी करनी पडती है । क्योकि पीछे नवे प्रकरणमें कह चुके है, कि आत्माको 
छोड जगतमें दूसरी कोईभी वस्तु नित्य नहीं हैं। यही तात्पयें व्यासजीके इस 
वचनका है, कि “ धर्मो नित्य सुखदू ख त्वनित्ये ” - नीति अथवा सदाचरणके धर्म 
नित्य है, और सुखदु ख अनित्य है । यह सच है, कि दुष्ट और लोभियोके समाजमे 
अहिसा एवं सत्य प्रभृति नित्य नीति-धर्म पूर्णतासे पाछे नहीं जा सकते, पर उसका 
दोप इन नित्य नीति-धर्मोको देना उचित नहीं है। सूर्यक्री किरणोसे किसी पदार्थकी 
परछाई चौरस मैदानपर सपाट और उँचे-नीच स्थानपर ऊँची-नीची पडती देख 
जैसे यह अनूमान तही किया जा सकता, कि वह परछाई मूलमेंही ऊँची-नीची होगी, 
उसी प्रकार जब कि दुष्टोंके समाजमें नीति-धर्मका पराकाष्ठाका शुद्ध स्वरूप नहीं 
पाया जाता, तब यह नहीं कह सकते, कि अपूर्णावस्थाके समाजमें पाया जानेवाला 
नीति-धर्मका अपूर्ण स्वसूपही मुख्य अथवा मूलका है। यह दोष समाजका है, नीतिका 
नही । इसीसे चतुर पुम्ष शुद्ध और नित्य नीति-धर्मोसे क्षकडा न मचा कर ऐसे प्रयत्न 
किया करते है, कि जिनसे समाज ऊँचा उठता हुआ पूर्णावस्थामें जा पहुँचे । लोभी 
मनुष्योके समाजमें इस प्रकार बतेते समय नित्य नीति-धर्मोके कुछ अपवाद यद्यपि 
अपरिहाय मानकर हमारे शास्त्रकारोंने बतलाये है, तथापि उसके लिये वे प्राय- 
शिचत्तनी वत्तलाते हैं। परतु पश्चचमी आधिभौतिक नीतिशास्त्र इन्ही अपवादोको 
मूछोपर ताव देकर प्रतिपादन करते हैँ, एवं इन प्रतिवादोका निश्चय करते समय, 
वे उपयोगमें आनेवाले बाह्य फलोंके तारतम्यके तत्त्वकोही भ्रमसे नीतिका मूल तत्त्व 
मानते हैं। अब पाठक समझ जायेगे, कि पिछले प्रकरणोमें हमने ऐसा भेद क्‍यों 
दिखलाया है? 

यह वतला दिया, कि स्थितप्रज्ञ ज्ञानी पुरुषकी वुद्धि और उसका वर्तावही 
नीतिशास्त्रका आधार है। एव यहभी वतला दिया, कि उससे निकलनेवाले नीति- 
नियमोको - उनके नित्य होनेपरभी -- समाजकी अपूर्णावस्थामें थोडा-बहुत वदलूना 
पडता है, तथा इस रीतिसे बदले जाने परभी नीतिनियमोकी नित्यतामें उस परि- 
वर्तनसे कोई वाधा क्यों और कैसे नही आती । अब उस पहले प्रश्नका विचार करते 
हैं, कि स्थितप्रज्ञ ज्ञानी पुरुष अपूर्णावस्थके समाजमें जो वर्ताव करता है, उसका मूल 
अथवा वीज-तत्त्व क्या है ? चौथे प्रकरणमें कह चुके है, कि यह विचार दो प्रकारसे 
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किया जा सकता है। एक तो कर्ताकी बुद्धिको प्रधान मानकर और दूसरा उसके 
बाहरी वर्तावेसे | इनमेंसे यदि केवल दूसरीही दृष्टिसे विचार करें, तो विदित होगा 
कि, स्थितप्रज्ञ जो जो व्यवहार करते है, वे प्राय सव लोगोंके हितकेही होते हैँ। 
गीतामें दो बार कहा गया है, कि परम ज्ञानी सत्पुरुष “सर्वभूनहिते रता ”- 
प्राणिमात्नके कल्याणमें निमग्न रहते हैं (गीता ५ २५, १२.४ ), और महा- 
भारतमेंभी यही अर्थ अन्य कई स्थानोमें आया है । हम ऊपर कह चुके हैं, कि स्थित- 
प्रज्ञ सिद्ध पुरुष अहिसा आदि जिन नियमोका पालन करते है, वही धर्म अथवा सदा- 
चारका नमुना है। इन अहिसा आदि नियमोका प्रयोजन अथवा इस धर्मका लक्षण 
वतलाते हुए महाभारतमें धर्मका बाहरी उपयोग दिखलानेवाले ऐसे अनेक वचन 
हैं - अहिंसा सत्यवचन सर्वभूततहित परम्‌ ” ( वन २०६ ७३ ) - अहिसा और 
सत्य भाषण, ये नीति-धर्म प्राणिमात्रके हितके लिये हैं। “ धारणाद्धर्ममित्याहु 
( शा १०९ १२ ) - जगतका धारण करनेसे धर्म है। “ धर्म हि श्रेय इत्याहु “ 
( अनु १०५ १४ ) - कल्याणही धर्म हैं । “/ प्रभवार्थाय भूताना धर्मप्रवचन कृतम्‌ ” 
( शा १०९ १० ) - लोगोंके अभ्यदयके लियेही धर्म-अधर्मशास्त्र वना है, अथवा 
/ लोकयात्रार्थमेवेह धर्म्य नियम कृत । उभयत्न सुखोदर्क ” (शा २५८ ४) - 
धर्म-अधरके नियम इसलिये रचे गये है, कि उनसे लोकव्यवहार चले, और दोतो 
लोकोमें कल्याण हो । इसी प्रकार कह है, कि घर्म-अधर्म-सशयके समय ज्ञानी पुरुषकोभी 
लोकयात्ना च॒ द्वष्टव्या घर्मश्चात्महितानि च । 
/ लोकव्यवहा र, नीतिधर्म और अपना कल्याण - इन बाहरी बातोका तारतम्यसे 
विचार करके ” ( अनु ३७ १६, वन २०६ ९० ) फिर जो कुछ करना हो, 
उसका निश्चय करना चाहिये, और वनपवरमें राजा शिवीने धर्म-अधर्मके निर्णयार्थ 
इसी युक्तिका उपयोग किया है ( वन १३१ ११, १२ ) | इन वचनोसे प्रकट 
होता है, कि समाजका उत्कर्षही स्थितप्रज्ञके व्यवहारकी “बाह्य नीति ' होती है। 
और यदि यह ठीक है, तो आगे सहजही यह प्रश्न उत्पन्न होता है, कि आधिभौतिक- 
वादियोके इस “ अधिकाश लोगोके अधिक सुख अथवा ( सुख शब्द मो व्यापक 
करके ) हित या कल्याण “वाले नीति-तत्त्वको अध्यात्मवादीभी क्यो नही स्वीकार 
कर लेते ? चौथे प्रकरणमे हमने दिखला दिया है, कि इस “ अधिकाश लोगोके अधिक 
सुख ” सूत्रमे वुद्धिके आत्मप्रसादसे होनेवाऊ़े सुखका अथवा उदन्नतिका और पार- 
लौकिक कल्याणका अतर्भाव नहीं होता, - इसमे यह वडा भारी टोप है। कितु 
मुख' शब्दका अर्थ अधिक व्यापक करके यह दोप अनेक अशोमे निकाल डाला जा 
सकेगा, और नीति-धमकी नित्यताके सत्रधमे ऊपरही दी हुई आध्यात्मिक उप- 
पत्तिभी कई लोगोकों विशेष महत्त्वकी जेंचेगी। इसलिये नीतिशास्त्रके आध्या- 
त्मिक और आधिभौल्कि मार्गोर्में जो महत्त्वका भेद है, उसका यहाँ और धाडसा 
रूष्टाकरण कर देना आवश्यक हैं। 
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नीतिकी दृष्टिसे किसी कर्मको योग्यता अथवा अयोग्यताका विचार दो 
प्रकारोसे किया जाता है - (१) उस कर्मका केवल वाह्य फल देख कर अर्थात्‌ 
यह देख कर कि उसका दृश्य परिणाम जगत्पर क्या हुआ है या होगा ? (२) 
यह देख कर, कि उस कर्मको करनेवाछेको बुद्धि अर्थात्‌ वासना कंसी है ? पहलेको 
आधिभौतिक मार्ग कहते है। दूसरेके फिर दो पक्ष होते हैं, और इन दोनोके पृथक्‌ 
पृथक्‌ नाम है। ये सिद्धान्त पिछले प्रकरणोमें वतलाये जा चुके है, कि शुद्ध कर्म होनेके 
लिये वासनात्मक वृद्धि शुद्ध रखनी पडती है और वासनात्मक व्‌द्धि शुद्ध रखनेके 
लिये व्यवसायात्मका अर्थात्‌ कार्य-अकार्यका निर्णय करनेवाली बुद्धिभी स्थिर, सम 
और शुद्ध रहनी चाहिये। इन सिद्धान्तोके अनुसार किसीकेभी कर्मोकी शुद्धता 
जाचनेके लिये देखना पडता है, कि उसकी वासनात्मक बुद्धि शुद्ध है या नही ? और 
वासनात्मक बुद्धिकी शुद्धता जाँचने लगे, तो अतमें देखनाही पडता है, कि व्यवसा- 
यात्मका वृद्धि शुद्ध है या अशुद्ध ? साराश, कर्ताकी बुद्धि अर्थात्‌ वासनाकी शुद्धताका 
निर्णय अत व्यवसायात्मका बुद्धिकी शुद्धतासे करना पडता है ( गीता २ ४१ ) । 
इसी व्यवसायात्मक बुद्धिकों सदसह्विविचन-शक्तिके रूपमें स्वत॒त्न देवता मान लेनेसे 
वह आधिदंबिक मार्ग हो जाता है। परतु यह बुद्धि स्वतत्न देवत नहीं है, कितु 
आत्माका एक अतरिद्विय है, अत बुद्धिको प्रधानता न देकर, आत्माको प्रधान मान 
करके वासनाकी शुद्धताका विचार करतेसे यह नीतिके निर्णयका आध्यात्मिक मार्ग 
हो जाता है। हमारे शास्त्रकारोका मत है, कि इन सब मार्गोर्में आध्यात्मिक मार्ग 
श्रेष्ठ है, और प्रसिद्ध जर्मन तत्त्ववेत्ता काटने यद्यपि ब्रह्मात्मेक्यका सिद्धान्त स्पप्ट 
रूपसे नहीं दिया है, तथापि उसने अपने नीतिशास्त्रके विवेचनका आरभ शुद्ध-बुद्धिसे 
अर्थात्‌ एक प्रकारसे अध्यात्म-दृष्टिसिेही किया है, एवं उसने इसकी पूर्ण उपपत्तिभी 
दी है, कि ऐसा क्यो करना चाहिये ।* ग्रीनका अभिप्रायभी ऐसाही है, परतु इस 
विषयका पूरा विवेचन इस छोटे-से मथमे नहीं किया जा सकता । हम चौथे प्रकरणमे 
दो-एक उदाहरण देकर स्पष्ट दिखला चुके हैँ, कि नीति-तत्त्वोका पूरा निर्णय करनेक्रे 
लिये कर्मके बाहरी फलकी अपेक्षा कर्ताकी शुद्ध-वुद्धिपर विशेष ध्यान क्यों देना 
पडता है, और इस सबंधमें अधिक विचार आगे -'पढ्रहने प्रकरणमें पाश्चात्य और 
पौरस्त्य चीति-मार्गोकी तुलना करते समय - किया जावेगा | अभी इतनाही कहते 
हैं, कि कोईभी कर्म तभी होता है, जब कि पहले उस कर्मको करनेकी वृद्धि उत्पन्न 
हो, इसलिये कमंकी योग्यता-अयोग्यताका विचारभी सभी अशोमें वुद्धिकी शुद्धता- 
अशुद्धताके विचारपरही अवलवित रहता हैँ। बुद्धि बुरी होगी, तो कर्मभी वरा 
होगा, परतु केवल वाह्म कमेके बुरे होनेसेही यह अनुमान नहीं किया जा सकता, 
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कि वुद्धिभी बुरी होनीही चाहिये । क्योकि मूलसे, कुछ-का-कुछ समझ लेनेसे अथवा 
अज्ञानसेभी वैसा कर्म हो सकता है, और फिर उसे नीतिशास्त्रकी दृष्टिसे बुरा नही 
कह सकते। “ अधिकाश लोगोंके अधिक सुख “-वाला नीतिशास्त्र-तत्त्व केवल 
बाहरी परिणामोके लियेही उपयोगी होता है, और जब कि इन सुखदु 'खात्मक बाहरी 
परिणामोको निश्चित रीतिसे मापनेका बाहरी साधन अब तक नही मिला है, तब 
नीति-तत्वोकी इस कसौटीसे स्व यथार्थ निर्णय होनेका भरोसाभी नहीं किया जा 
सकता । इसी प्रकार मनुष्य कितनाही सयाना क्‍यों न हो जाय, यदि उसकी 
बुद्धि पूर्ण शुद्ध न हो गई हो, तो यह नहीं कह सकते, कि वह प्रत्येक अवसरपर 
घमंसेही बर्तेगा। विशेषत जहाँ उसका स्वार्थ आ डटा, वहाँ तो फिर कहनाही 
क्या है ? - “ स्वार्थे सर्वे विमुह्मन्ति येषपि धर्मविदों जता ” ( मभा वि ५१ ४ )। 
साराश, मनृष्य कितनाही वडा ज्ञानी, धर्मवेत्ता और सयाना क्‍यों न हो, किन्तु यदि 
उसकी वुद्धि प्राणिमात्षमें सम न हो गई हो, तो यह नही कह सकते, कि उसका कर्म 
सदैव शुद्ध अथवा नीतिकी दृष्टिसे निर्दोपही रहेगा। अतएव हमारे शास्त्रकारोंने 
निश्चित कर दिया है, कि नीतिका विचार करते समय कर्मके बाह्य फलकी अपेक्षा 
कर्ताकी चुद्धिकाही प्रधानतासे विचार करना चाहिये | साम्य-बुद्धिही अच्छे वर्तावका 
चोखा वीज है। यही भावार्थ भगवद्गीताके इस उपदेशमेंभी है ( गीता २ ४९ ) - 
दूरेन छ्यचर कर्म बुद्धियोगाद्धनजय । 
बुद्धो शरणमन्विच्छ कृपणा फलहेतव. ॥॥ 

कुछ लोग, इस श्लोकमें, बुद्धिका अर्थ ज्ञान समझकर कहते हैं, कि इसमें कर्म और 
ज्ञान, इन दोनोमेंसे ज्ञानकोही श्रेष्ठता दी है| पर हमारे मतमें यह अर्थ ठीक नहीं है । 
इस स्थरूपर शाकरभाष्यमेंभी वबुद्धियोगका अर्थ “समत्व वुद्धियोग ' दिया हुआ 
है, और यह श्लोक कर्मयोगके प्रकरणमें आया है। अतएव वास्तवमें इसका अर्थ 
कर्मप्रधानही करना चाहिये, और वही सरल रीतिसेही है। कर्म करनेवाले लोग दो 
प्रकारके होते है । पहले प्रकारके फलपर - उदाहरणार्थ, उससे कितने लोगोको 
कितना सुख होगा, इसपर - दृष्टि जमा कर कर्म करते हैं, और दूसरे वृद्धिको 
सम और निष्काम रखकर कर्म करते है -- फिर कर्मधर्म-सयोगसे उससे जो परिणाम 
होना हो, सो हुआ करे। इनमेंसे 'फलहेतव ” अर्थात्‌ “ फलूपर दृष्टि रखकर कर्म 
करनेवाले “ लोगोको नैतिक दृष्टिसे कृपण अर्थात्‌ कनिष्ठ श्रेणीके वतलाकर, समत्व- 
बुद्धिसि कर्म करनेवालोको इस श्छोकमें श्रेष्ठता दी है। इस श्लोकके पहले दो 
चरणोमें जो यह कहा है, कि “ दूरेण ह्ाावर कर्म बुद्धियोगाद्धनजय ” - है धनजय ' 

# इस एलाकका सरल अर्थ यह है-“ है घतजय ! ( सम- ) बृद्धिके 
योगकी अपेक्षा ( कोरा ) कर्म विलकुलही निदकृष्ट है। अतएवं ( सम-) बुद्धिकाही 
आश्रय कर। फलपर दृष्टि रखकर कर्म करनेवाले ( पुरुष ) कृपण अर्थात्‌ ओछे 
दर्जके हैं। 


सिद्धावस्था और व्यवहार ३८३ 


समत्व बुद्धियोगकी अपेक्षा ( कोरा ) कर्म अत्यत निदृष्ट है - उसका तात्पयें यही 
है, और जव अर्जुनने यह प्रश्न किया, कि “ भीष्म-ठ्रोणको कैसे मारू ? ”, त़व उसको 
यही उत्तर दिया गया । इसका भावार्थ यह है, कि मरने या मारनेकी निरी जक्षियाकी 
ओर ध्यान न देकर, देखना चाहिये, कि “ मनुष्य किस वुद्धिसे उस कर्मेको करता 
है ?” अतएव इस एलोकके तीसरे चरणमें उपदेश है,कि “ तू बुद्धि अर्थात्‌ सम-बुद्धिकी 
शरण जा, / और आगे उपसहारात्मक अठारहवे अध्यायमेंभी भगवानने फिर 
कहा है, कि / बुद्धियोगका आश्रय करके तू अपने कर्म कर । ” गीताके दूसरे एक 
एलोकसेभी व्यकत होता है, कि गीता निरे कमंके विचारको कनिष्ठ समझकर, उस 
कर्मकी प्रेरक चुद्धिकेही विचारकों श्रेष्ठ मानती है। अठारहवे अध्यायमें कर्मके 
भले बुरे - अर्थात्‌ सात्त्विक, राजस और तामस - भेद वतलाये गये हैं। यदि केवल 
कर्मफलकी ओरही गीताकी दृष्टि होती, तो भगवानने यह कहा होता, कि जो कर्मे 
बहुतेरोकों सुखदायक हो, वही सात्तविक है। परतु ऐसा न वतलाकर, अठारहवे 
अध्यायमें कहा है, क्रि  फलाशा छोडकर निस्समर-वुद्धिसे किया हुआ कर्म सात्तविक 
णथवा उन्म हैं” ( गीता १८ २३ )। अर्थात्‌ इससे प्रकट होता है, कि कर्मके 
बाद्या फलकी अपेक्षा कर्ताकी निष्कराम, सम और निस्सग्र-बुद्धिकोही कर्म-अकर्मका 
विवेचन करनेमें गीता अधिक महत्त्व देती है। यही न्याय स्थितप्रजके व्यवह्रके 
लिये उपयुक्‍त फरनेसे होता है, कि स्थितप्र्ष जिस साम्य-बुद्धिसे अपनी वरादरीवाछे, 
छोरे और साधारण लोगोके साथ वतंता है, वह साम्य-वुद्धिही उसके आचरणका मुख्य 
तत्व है, और इस आचरणसे जो प्राणिमावका मगरू होता है, वह इस साम्य-चुद्धिका 
निरा बाहरी और आनुप्िक परिणाम है। ऐसेही जिसकी वुद्धि यूर्णाविस्थाएे 
पहेंच गई हो, वह लोगोको केवल आधिभातिक सुख प्राप्त करा देनेके लियेटी अपने 
सव व्यवहार न करेगा। यह ठीक है, कि वह दूृसरोझा नुकसान न करेगा, पर यह 
उसका मुख्य ध्येय नहीं है। स्थिनप्रज ऐसे प्रयत्न किया करता है, जिनसे समाजके 
लोगोकी वृद्धि अधिकाधिव' णुद्ध होती जावे, और अतमें वे उग अपने समानही 
आध्यात्मिक पूर्णावग्थामे जा पतचे। मनुप्यके कर्तव्योमेंसे यत्ी ेप्ठ जौर सान्विक 
फर्तेव्य है। वेवल आविभात्तिक गरख-वृद्धिके प्रयत्नोको हम रण अबनर पजस 
समसते हूं । 
गोतावा सिद्धान्त है, कि कर्म-अक्मंके निर्णया4 कर्मक्े छाक्म पलपर ध्यान 
ने दैपर, फर्ताकी शुद्धनाद्धियोही प्रधानता देनी चाहिये। पएसप्र कुछ 'डोगोबा णह 
तबंधू्ण मिथ्या आक्षेप है, कि यदि कर्मफ्लकों न देखकर झेबा शुद्धन्युद्धिकाही स 
प्रगार विचार करे, तो मानना होगा, वि गुद्धनतछ्धिवाला मनुण्य नोईभी बुरा काम 
फर सकता है । और त़व तो वह सभो दुरे कर्म करनेके लिये स्वतव हो जायेगा। 
इस आक्षेपफीं हमने केवछ अपनीही फरन्‍्पनाके बरसे नहों छर घसीरा है, ऊिसू 
गता-धर्मपर मुछ पादडो बहादुरोंफे विये £ए इस टंगवे।ः आमेप हमारे देखनेमेंभी 
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भाये है ।* कितु हमें यह कहनेमें कोईभी दिक्कत नहीं जान पडती, कि ये आरोप 
या आक्षेप बिलकुल मूर्खताके अथवा दुराग्रहके है। और यह कहनेमेंभी कोई हानि 
नही है, कि आफ्रीकाका कोई कालछा-कल्टा जगली मनुष्य सुघरे हुए राष्ट्रके नीति- 
तत््वोका आकलन करनेमें जिस प्रकार अपात्त और असमर्थ होता है, उसी प्रकार 
इन भले पादडी मानवोकी बुद्धि वैदिक धर्मके स्थितप्रज्ञकी आध्यात्मिक पूर्णावस्थाका 
निरा आकलन करनेमेंभी, स्वधर्मके व्यर्थ दुराग्रह अथवा और कुछ ओछे एव दुषप्ट 
मतोविकारोसे, असमर्थ हो गई है। उन्नीसवी सदीके प्रसिद्ध जर्मन तत्त्वज्ञानी काटने 
अपने नीतिशास्त्रविपयक ग्रथमें अनेक स्थलोपर लिखा है, कि कर्मके वाहरी फ्ल्को 
न देखकर नीतिके निर्णयार्थ कर्ताकी बुद्धिकाही विचार करना उचित है।$ किंतु 
हमने नही देखा, कि काटपर किसीने ऐसा आक्षेप किया हो । फिर वह गीताके नीति- 
तत्त्वकोही उपयुक्त कैसे होगा ? प्राणिमात्रमें समबुद्धि होतेही परोपकार करना तो 
देहका स्वभावही बन जाता है, और ऐसा हो जानेपर परम ज्ञानी एवं परम शुद्ध-बुद्धि- 
वाले मनुष्यके हाथसे कुकर्म होना उतनाही असभव है, जितता कि अमृतसे मृत्यु हो 
जाना । कमंके वाह्मय फलका विचार न करनेके लिये जब गीता कहती है, तब उसका 
यह भर्थ नही है, कि जो दिलमें आ जाय, सो किया करो । प्रत्युत गीता कहती है, कि 
बाहरी परोपकार करनेका स्वाँग पाखडसे या लोभसे बना सकता है कितु आणिमात्रमें 
एक आश्माको पहचाननेसे बुद्धिमें जो स्थिरता और समता आ जाती है, उसका स्वाँग 
कोई नहीं वना सकता, तब किसीभी कामकी योग्यता-अयोग्यताका विचार करत 
समय कमंके बाह्य परिणामकी अपेक्षा कर्ताकी बुद्धिपर योग्य दृष्टि रखनी चाहिये। 
गीताका सक्षेपमें यह सिद्धान्त कहा जा सकता है, कि कोरे जड कर्मोर्मेही नीति-तत्त्व 
नही, किंतु कर्ताकी बुद्धिपर वह्‌ सर्वंथा अवछबित रहता है। आगे गीतामेंही ( गीता 
१८ २५ ) कहा है, कि इस आध्यात्मिक सिद्धान्तक्रे ठीक तत्त्वको न समझकर यदि 


* कलकत्तेके एक पादडीकी ऐसी करतूतका उत्तर मिस्टर बुक्सने दिया है, जो 
कि उनके ४/॥/॥2४//4 ( कुरक्षेत्र ) नामक छपे हुए निवधके अतर्मे है, उसे 
देखिये ( #क्रपराप्शाश/व - १५४5३४॥५79, /0927 (20785, 90 48-52 ) 


६ “ फल 5९०णात छा0फए0बशाणा 75. वीक था बलाणा तणालए गणा 
0फ्ञाज् तेद्ाए०5 ड5 ग्रगता पफ्रणात गठ॑ गी-गा ॥० मप905९ श्गाएं। 75 0 0६ 
8ाशा॥९0 99 ॥, 9प वीणा पी९ परक्रात 097 शाला वा ॥8 तलंशागागलप 

पृछ& शागानों ऋ्रणा णी था इणाणा “ टत्ाात॑ 6 ध्राएशीाला8 9 ॥गा 
6 #प्7टफ्रॉंड णी ह8 ॥ए7, जावी0ए 7९2शत 00 06 शात5 जाए क्या 06 
शाध्राप८त॑ 57 8ढाणा. ? ुश्ञा?३$ जैईटाबशाएडटए ता 7।तदाह ( वध 99 
८6590 गा दिगा।'5 7४००7 ी 26८0 7 76 ( वाह वाशाए5 का8 820 $ 
क्षात वर णा तजा ) शयात ब8का “ फाशशा 6९ वृष्ध्भाणा ॥8$ ०णी गरातभ 
प्07.॥, 7735 ॥0 शांत ]6 8०प०, शांत ९ 5९६ 2 ९ धा6 ९०7८2॥८, 
50 जात 056 प्राफन्‍्श्कनत छाएएॉ०5 एण गिीशा जोधणी ज़6 40 ॥0य 88९ 
9 24 - उह0्षव॑ं 
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कोई मनमानी करने लगे, तो उस पुरुषकों राक्षस या तामसी वुद्धिवाला कहना 
चाहिये । एक वार सम-बुद्धि हो जानेसे, फिर उस पुरुषको कतेव्य-अकतेव्यका और 
अधिक उपदेश नही करना पडता - इसी तत्त्वपर ध्यान देकर साधु तुकारामने शिवाजी 
महाराजको जो यह उपदेश किया, कि “ इसका एकही कल्याणकारक अथे है, कि 
प्राणिमात्रम एक आत्माको देखो ”, उसमेंभी भगवद्गीताके अनुसार कर्मयोगका 
एकही तत्त्व वबतलाया गया है (तु गा ४४२८ ९१ )। यहाँ फिरभी कह देता 
उचित है, कि यद्यपि पूर्ण साम्य-बुद्धिही सदाचारका वीज हो, तथापि इससे यहभी 
अनुमान न करना चाहिये, कि जबतक इस प्रकारकी पूर्ण शुद्धब-वुद्धि न हो जावे, तब- 
तक कर्म करनेवाला चुपचाप हाथपर हाथ धरे बेठा रहे । स्थितप्रज्ञके समान वृद्धि 
करलेना तो परम घ्येय है। परतु गीताके आरभमेंही ( गीता २ ४० ) यह 
उपदेश किया है, कि इस परम ध्येयके पूर्णतया सिद्ध होनेतक प्रतीक्षा न करके 
जितना हो सके उतनाही, निष्काम वुद्धिसे प्रत्येक मनुष्य अपने कर्म करता रहे, 
इसीसे बुद्धि अधिक शुद्ध होती चछी जायगी, और अतमे पूर्ण सिद्धि हो जायगी। 
ऐसा आग्रह करके समयको मुक्त न गेंवा दे, कि जबतक पूर्ण सिद्धि पा न जाऊँगा, 
तवत्क कर्म करूँगाही नहीं। 

'सर्वेभूतहित” अथवा “ अधिकाश लोगोके अधिक कल्याण वाला नीति-तत्त्व 
केवल वाह्म कर्म उपयुक्त होनेके कारण शाखाग्राही और कृपण है, परतु “प्राणिमात्नमे 
एक आत्मा “वाली - स्थितप्रज्ञकी 'साम्यवुद्धि' मूलग्राही है, और उसीको नीति- 
निर्णयके काममें श्रेष्ठ मानना चाहिये - इस प्रकार यद्यपि यह वात सिद्ध हो चुकी 
तथापि इसपर अनेकोके आक्षेप हैं, कि इस सिद्धान्तसे व्यावहारिक वर्तावकी उपपत्ति 
टोक ठीक नही लगती | ये आक्षेप प्राय सन्यास-मार्गी स्थितप्रश्ञके ससारी व्यवहारको 
देखकरही इन लोगोको सूझे है । कितु थोडासा विचार करनेसे किसीकोभी सहजही 
दीख पडेगा, कि ये आक्षेप स्थितप्रज्ञ कर्मयोगीके वर्तावको उपयू क्‍्त नहीं होते | और 
तो क्या ? यहभी कह सकते है, कि प्राणिमात्नमें एक आत्मा अथवा आत्मौपम्य बुद्धिके 
तत्त्वसे व्यावहारिक नीति-घर्ंकी जैसी अच्छी उपपत्ति लगती है, वैसी और किसीभी 
तत्त्वसे नही रूगती । उदाहरणके लिये सब देशोमे और सब नीतिशास्त्रोमे प्रधान 
माने गये परोपकार धर्मकोही छीजिये। “ दूसरेका आत्माही मेरा आत्मा हैं” इस 
अध्यात्म-तत््वसे परोपकार-धर्मकी जैसी उपपत्ति लगती है, वैसी किसीभी आधि- 
भौतिक वादसे नही रूगती । बहुत हुआ तो, आधिभौततिकशास्त्र इतनाही कह सकते 
है, कि परोपकार-बुद्धि एक नैसगिक गुण है, और वह उत्नातिवादके अनुसार बढ रहा 
है। कितु इतनेसेही परोपकारकी नित्यता सिद्ध नहीं हो जाती | यही नही, बल्कि 
स्वार्थ ओर परार्थके झगडेमें, इन दोनो घोडोपर सवार होनेके लालची चतुर स्वाथियो- 
फोभी अपना मतरूव गाँठनेमे इसके कारण अवसर मिल जाता है, यह वात हम चौथे 


हे बतला चुके हैँ। इसपरभी कुछ लोग कहते है, कि परोपकार-बुद्धिको नित्यता 
रु, २५ 
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सिद्ध करनेसे लाभही व्या है? प्राणिमात्र्मे एकही आत्मा मानकर यदि प्रत्येक 
पुरप सदेव प्राणिमात्र॒काही हित करने रूग जाय, तो उसका जीवन-निर्वाह कैसे होगा ? 
और जब वह इस प्रकार अपनाही योगक्षेम नहीं चछा सकेगा तव वह और छोगोका 
कल्याण करही कैसे सकेगा ? लेकिन ये शकाएँ न तो नईही हैं, और न ऐसी है, वि 
जो टाली न जा सके । भगवानने गीतामेही इस प्रश्नफरा यो उत्तर दिया है - “ तेपा 
नित्याभियुक्‍ताना योगक्षेम वहाम्यहम्‌ ” ( गीता ९ २२ ) और अध्यात्मणास्व्रती 
युक्तियोसेभी यही अर्थ निष्पन होता है । जिसे छोक़कल्याण करनेकी बुद्धि हा गई 
उसे खाना-पीना नहीं छोडना पड़ता, परतु उसती बुद्धि ऐेसी होनी चाहिये, कि मैं 
लोकोपकारके ल्यिही देह धारण करता हूँ । जनगने पहा £ | मभा अब्ब ३२ 
कि जब ऐसी वृद्धि रहेगी, तभी इद्वियाँ वशर्मे रहेगी और लोसकल्याण होगा। 
और मीमासकोके इस सिद्धान्तका तत्त्वभी यही है, कि यज्ञ करके शेप बचा हुआ 
अन्न ग्रहण करनेवालेकी अमृताशी' कहना चाहिये (गीता ४ ३१) । क्योंकि उनकी 
दृष्टिस जगतका धारण-पोषण करनेवाऊा वर्मही यज्ञ हैं। अतण्व यह लछोककल्याण- 
कारक कर्म करते समय उसीसे अपना निर्वाह होता है, और करनाभी चाहिये | उनका 
निश्चय है, कि अपने स्वार्थके लिये यज्ञचत्रको डुवा देना अच्छा नहीं है। दासवोधरमें 
(१९ ४ १० ) श्रीसमर्थ रामदास स्वामीनेभी वर्णव किया है, कि “ वह 
परोपकार करताही रहता है, जिसकी सबको जरूरत वनी रहती है। ऐसी दशामें 
उसे भूमडलमे किस बातकी कम रह सकती है ? ” व्यवहारकी दृप्टिसे देखे, तोभी 
यही ज्ञात होता है, कि यह उपदेश बिलकुल ययार्थ है । साराश, जगतमें देखा जाता 
है, कि लोकनल्याणमें जुटे रहनेवाले पुरुषका योगक्षेम कभी अटकता नहीं है। केवल 
परोपकार करनेके लिये उसे निष्काम बुद्धिसे तैयार रहना चाहिये। एक बार इस 
भावनाके दृढ हो जानेपर, कि “ सभी लोग मुझमें है और मैं सब छोगोमें हे , फिः 
यह प्रग्नही नहीं हो सकता, कि परार्थ स्वार्थ भिन्न है या नहीं। में पृथन्‌ और 
'लोग' पृथक्‌ इस आधिभौतिक हँत-बुद्धिसि  अधिकाश लोगोके अधिक सुख ” करनेते 
लिये जो प्रवृत्त होता है उसके मनमें ऊपर लिखी हुई भ्रामक शकाएँ उत्पन्न हुआ 
करती है । परतु जो “ सर्व खल्विद ब्रह्म ” इस अद्वैत-बुद्धिसि परोपकार करनेके लिय 
प्रवृत्त हो जाय, उसे यह शकाही नही रहती । सर्वभूतात्मैक्य-बुद्धिसे निष्पन्न होनेवाल 
सर्वभूतहितके इस आध्यात्मिक तत्त्वमें, और स्वार्थ एवं परार्थरूपी ढैतके अर्थात्‌ 
अधिकाश लोगोंके सुखके तारतम्यसे निकलनेवाले लोककल्याणके आधिभौतिक तत्वम 
इतनाही भेद हैं, जो ध्यान देने योग्य हैं। साधु पुरुष मनमे लोककल्याण करनेका 
हेतु रखकर, छोककन्याण नहीं किया करते । जिस प्रकार प्रकाश फैलाना सूर्यका 
स्वभाव है, उसी प्रकार ब्रह्मज्ानसे मनमें सर्वभूतार्त्मक्यका पूर्ण परिचय हो जानेपर 
लोककत्याण करना तो इन साधु-पुम्षोका सहज स्वभाव हो जाता है। और एऐंसा 
स्वभाव बन जानेपर सूर्य जैसे दूसरोको प्रकाश देता हुआ अपने आपको प्रकार्शित 
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कर लेता है, वैसेही साधुपुरुषोके परार्थ उद्योगसेही उनका योगक्षेमभी आपही-आप 
सिद्ध होता है। परोपकार करनेके इस देह-स्वभाव और अनासकत वुद्धिके एकत्र 
हो जानेपर कितनेही सकट क्यो न चले आवे, तोभी उनकी बिलकुल परवाह 
न कर और यह न सोच कर, कि सकठोको सहना भरता है, या लोककल्याणकों 
छोड देना भला है, ब्रह्म॒त्मैक्य वुद्धिवाले साधुपुरुष, अपना कार्य सदा जारी रखते है। 
तथा यदि प्रसग आ जाय तो आत्मवलिभी दे देनेके लिये तैयार रहते हैं, उन्हे उसकी 
कुछभी चिता नही होती । कितु जो लोग स्वार्थ और परार्थंकों दो भिन्न वस्तुएँ समझ, 
उन्हें तराजूके दो पलडोमें डाल काँटेका झुकाव देखकर धमं-अधमंका निर्णय करना 
सीखे हुए हैं, उनकी लोककल्याण करनेकी इच्छाका इतना तीत्र हो जाना कदापि 
सभव नही है। अतएव प्राणिमात्नके हितका तत्त्व यद्यपि भगवद्गीताको समत है, 
तथापि उसकी उपपरत्ति अधिकाश लोगोके अधिक बाहरी सुखोके तारतम्यसे नहीं 
लगाई है, कितु लोगोकी सख्या अथवा उनके सुखोकी न्यूनाधिकताके विचारोको 
आगतुक अतएव क्ृपण कहा है, तथा शुद्ध व्यवहारकी मूलभूत साम्य-बुद्धिकी उपपत्ति 
गीतामें अध्यात्मशास्त्नके नित्य ब्रह्म्मनके आधारपर बतलाई है। 

इससे दीख पडेगा, कि प्राणिमात्रके हितार्थ उद्योग करने या लोककल्याण 
अथवा परोपकार करनेकी युक्तिसगत उपपत्ति अध्यात्म-दृष्टिसे क्योकर लूगती है ? 
अब समाजमें एक दूसरेके साथ वर्तनके सवधमें साम्य-बुद्धिकी दृष्टिसे हमारे शास्त्रोमें 
जो मूछ नियम बतलाये गये, है, उनका विचार करते हैं। “ यत्न वा अस्य सर्वमात्मैवा 
भूत्‌ /” (बह २४ १४ ) - जिसे सर्व आत्ममय हो गया, वह साम्य-बुद्धिसेही 
सबके साथ वर्तता है, यह तत्त्व बुहृदारण्यकके सिवा ईशावास्थ (ईश ६ ) और 
कवल्य ( के १ १० ) उपनिषदोमें तथा मनुस्मृतिमेभी ( मनु १२ ९१, १२५ ) 
है। एवं इसी तत्त्वका गीताके छठे अध्यायमे ( गीता ६ २९ ) “ सर्वभूतस्थ- 
मात्मान सर्वभूतानि चात्मनि “के रूपमें अक्षरश उल्लेख है। सर्वभूतात्मक्य अथव- 
साम्य-वुद्धिके इसी तत्त्वका रूपातर आत्मौपम्य दृष्टि है। क्योंकि इससे सहजही यह 
अनुमान निकलता है, कि जब मैं प्राणिमात्में हैँ और मुझमें सभी प्राणि है, तव मै 
अपने साथ जैसे वर्तता हें वैसेही अन्य प्राणियोके साथभी मुझे बर्ताव करना चाहिये । 
अतएव भगवानने कहा है, कि इस “ आत्मौपम्य-दृष्टि अर्थात्‌ समतासे जो सबके साथ 
वर्तता है, वही उत्तम कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ है ” और फिर अर्जुनको इसी प्रकार वर्ताव 
फरनेका उपदेश दिया है ( गीता ६ ३०-३२ ) । अर्जुन अधिकारी था, इस कारण 
गीतामें इस तत्त्वकों खोलकर समझानेकी कोई जरूरत न थी। कितु साधारण 
लोगोको नीतिका और धर्मका बोध करानेके लिये रचे हुए महाभारतमें अनेक 


स्थानोपर यह बतलाकर ( मभा शा २३८ २१, २६१ ३३ ) व्यासदेवने इसका 
गधीर और व्यापक अर्थ स्पष्ट कर दिखलाया है। उदाहरण लीजिये, गीता 


श्८८ गीतारहस्य अथवा कर्मेयोगशास्त्र 


भौर उपनिषदोमें सक्षेपसे वतलूये हुए आत्मौपम्यके इसी तत्त्वकों पहले इस प्रकार 
समझाया है - 

मआत्मोपमस्तु भूतेषु यो वे भवति पुरुष' । 

न्यस्तदण्डो जितक्रोध स प्रेत्य सुखमेघते ॥॥ 
/ जो पुरुष अपनेही समान दूसरेको मानता है, और जिसने क्रोधकों जीत लिया हैं, 
वह परलोकमें सुख पाता है” ( मभा अनु ११३ ६ )। परस्पर एक दूसरेके साथ 
वर्ताव करनेके वर्णनको यही समाप्त न करके आगे कहा है - 

न तत्परस्य सन्दष्यात्‌ प्रतिकूल यदात्मनः । 

एप सक्षेपतों धर्म कामादन्य प्रवतेते ॥॥ 
/ ऐसा बर्ताव औरोंके साथ न करे, कि जो स्वय अपनेको प्रतिकूल अर्थात्‌ दु ख- 
कारक जेँंचे। यही सब धर्मो और नीतियोका सार है, और वाकी सभी व्यवहार 
लोभमूलक है ” (मभा अनु ११३ ८) और अतमें वृहस्पतिने युधिष्ठिरसे कहा है - 

प्रत्याव्याने व दाने व सुखतु.खे प्रियात्रिये । 

आत्मौपस्पेन पुरुष प्रमाणमधिगच्छति ॥। 

यथापर भ्रक्रमते परेषु तया परे प्रक्रमन्तेषपरस्सिन्‌ । 

तयव तेषूपमा जीवलोके यथा धर्मो निपु्णेनोपद्धिच्ट. ॥॥ 
“ सुख या दु ख, प्रिय या अप्रिय, दान अथवा निषेध - इन सव बातोका दूसरोंके 
विपथमें वैसाही अनुमान करे, जैसा कि अपने विषयमें जान पडे | दूसरोंके साथ 
मनुष्य जैसा बर्ताव करता है, दूसरेभी उसके साथ वैसाही व्यवहार करते हैं। अतएव 
यही उपमा लेकर इस जगतमे आत्मौपम्यकी दृष्टिसे बर्ताव करनेको सयाने लोगोंने 
घर्म कहा है (मभा अनु ११३ ९, १०)“ ₹ तत्परस्य सन्दध्यात्‌ प्रतिकूल यदात्मन 
यह श्लोक विदुरनीतिमेंभी ( मभा उद्यो ३८ ७२ ) है, और आगे शातिपर्यमें 
( मभा शा १६७ ९ ) विदुरने फिर यही तत्त्व युधिष्ठिरको वतलाया है। परतु 
आत्मौपम्यनियमका यह एक भाग हुआ, कि दूसरोको दु ख न दो, क्योकि जो तुम्हे 
दु खदायी है, वही और लोगोकोभी दु खदायी होता हैं। अब इसपर कदाचित्‌ 
किसीको यह दीघंेशका हो, कि इससे यह निश्चयात्मक अनुमान कहाँ निकलता है, 
कि तुम्हे जो सुखदायक जेंचे, वही औरोकोभी सुखदायक है, और इसलिये ऐसे 
ढेंगका बर्ताव करो, जो औरोकोभी सुखदायक हो ? इस शकाके निरसनार्थ भीप्मने 
युधिष्ठिरको धर्मके लक्षण बतलाते समय इससेभी अधिक स्पष्टीकरण करके इस 
नियमके दोनो भागोका स्पष्ट उल्लेख कर दिया है - 

यदन्येविहित नेच्छेदात्मन कर्म पुरुष । 

न तत्परेषु कुर्वोत जानभ्नप्रियमात्मन. ॥ 

जीवित य॒स्वय चेच्छेत्कथ सोष्न्य प्रघातयेत्‌ । 

यद्यदात्मनि चेच्छेत तत्परस्थापि चिन्तयेत्‌ ॥। 
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/ हम दूसरोंसे अपने साथ जैसे वर्तावका किया जाना पसद नही करते वैसा अर्थात्‌ 
अपनी रुचिके अनुकूल बर्ताव हमेंभी दूसरोके साथ न करना चाहिये। जो स्वय 
जीवित रहनेकी इच्छा करता है, वह दूसरोको कैसे मारेगा ? ऐसी इच्छा रखें, कि जो 
हम चाहते है, वही और लोगभी चाहते हैं ।“ (ममा शा २५८ १९,२१)। और दूसरे 
स्थानपर इसी नियमको बतलाते हुए इन अनुकूल” अथवा 'प्रतिकूल' विशेषणोका 
प्रयोग न करके किसीभी प्रकारके आचरणके विषयमें विदुरने कहा है, कि सामान्यत - 
तस्माद्धमंप्रधानेन भवितव्य यतात्मना । 
तथा च सर्वेभ्तेषु बतितव्य यथात्मनि ॥॥ 
/ इद्धियनिग्रह करके धर्मसे बतेना चाहिये, और अपने समानही सब प्राणियोसे 
वर्ताव करे ” ( मभा शा १६७ ९ )। क्योकि शुकानुप्रश्नमें व्यास कहते है - 
यावानात्मनि वेदतत्मा तावानात्मा परात्मनि। 
य एवं सतत वेद सो$मृतत्त्वाय कल्पते ॥॥ 


“जो सदेव यह जानता है, कि अपने शरीरमें जितना आत्मा है, उतनाही दूसरेके 
शरीरमेंभी है, वही अमृतत्व अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त कर लेनेमें समर्थ होता है ” ( मभा 
शो २३८ २२ ) | बुद्धको आत्माका अस्तित्व मान्य न था| कमसे-कम उसने यह 
तो स्पष्टही कह दिया है, कि आत्मविचारकी व्यर्थ उललझनमें न पडना चाहिये । तथापि 
उसनेभी यह बतलाते हुए, कि वौद्ध भिक्षु लोग औरोके साथ कैसा वर्ताव करें ? - 
आत्मौपम्यदृष्टिका यह उपदेश किया है - 

एथा अह तथा एते यथा एते तया अहम । 

अत्तान (आत्मान) उपप्त कत्वा (छृत्वा) न हनेय्य न घातये ॥॥ 
४ जैसे में, वैसे ये, जैसे ये, वैसे में, ( इस प्रकार ) अपनी उपमा समझकर न तो 
( किसीकोभी ) मारे, और न मरवावे ” (सुत्तनिपात, नारूकसुत्त २७) । धम्म- 
पद नामके दूसरे पाली बौद्ध ग्रथमेंभी ( धम्मपद १२९, १३० )मेभी इसी शलोकका 
दूसरा चरण दो बार ज्यों का-त्यो आया हैं, और आगे तुरतही मनुस्मृति (५ ४५)। 
एवं महाभारत (अनु ११३ ५) इन दोनो ग्रथोमें पाये जानेवाले श्लोकोका पाछी 
भाषामें इस प्रकार अनुवाद किया गया है - 

सुखकामानि भूतानि यो दण्डेन विहिसति । 

अत्तनो सुखमेसानो ( इच्छन्‌ ) पेच्य सो न रूमते सुखस ॥॥ 
/ (अपने समानही) सुखकी इच्छा करनेवाले दूसरे प्राणियोकी जो अपने (अत्तनो) 
सुखके लिये दडसे हिंसा करता है, उसे मरनेपर ( पेच्य - प्रेत्य ) सुख नहीं 
मिलता ” ( धम्मपद १३१ )। आत्माके अस्तित्वको न माननेपरभी आत्मौपम्यकी 
यह भाषा जब कि बौद्ध ग्रथो्में पाई जाती हैं, तब यह प्रकटही है, कि बौद्ध 
अ्रथकारोंने ये विचार वैदिक घ्म-पग्रथोंसेही लिये है। अस्तु, इसका अधिक विचार 
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आगे चलकर करेगे। ऊपरके विवेचनसे स्पष्ट दीख पडेगा, कि जिसकी “ सर्व- 
भूतस्थमात्मान सर्वभूतानि चात्मनि ” ऐसी स्थिति हो गई, वह भरोसे वर्तते 
समय आत्मौपम्य-वुद्धिसही सदेव काम लिया करता है, और हम प्राचीन 
कालसे समझते चले आ रहे है, कि ऐसे वर्तावका यही एक मुख्य नीति-तत्त्व 
है। इसे कोईभी स्वीकार क्र छेगा, कि समाजमे मन॒प्योके पारपरिक व्यव- 
हारका निर्णय करनेके लिये जात्मीपम्य-बुद्धिवा यह सूत “अधिकाश लछोगोंने 
अधिक हित वाले आधिभौतिक तत्त्वकी अपेक्षा अधिक अर्थपूर्ण, निर्दोष, निस्सदिग्ध, 
व्यापक स्वल्प और बिलकुल अन-पढोकीभी समझमें जल्दी आ जानेयोग्य है।* 
धर्म-अधर्मशास्त्के इस रहस्य ( “एप सक्षेपततों धर्म ” ) अथवा मूल तत्त्वकी 
अध्यात्म-दृष्टिसि जैसी उपपत्ति लगती है, वैसी कर्मके बाहरी परिणामपरही नज़र 
देनेवाले आधिभौतिकवादसे नहीं लगती, और इसीसे धर्म-अधर्मशास्त्के इस 
प्रधान नियमको उन पश्चिमी पडितोके ग्रथोमे प्राय प्रमुख स्थान नही दिया जाता, 
कि जो आधिभौतिक-दृष्टिसे कर्ममोगका विचार करते हैं। और तो क्या, आत्मी- 
पम्य दृष्टिके सूत्रकों ताकमे रखकर, वे समाजवधनकी उपपत्ति “ अधिकाश लोगोंके 
अधिक सुख “ प्रभृति केवल दृश्य तत्त्वसेही लूगानेका प्रयन्‍न किया करते है। परतु 
उपनिषदोमे, मनुस्मृति्में, गीतामे महाभारतके अन्यान्य प्रकरणोमें और केवल बौद्ध 
धर्ममेंही नही , प्रत्युत अन्यान्य देशो एवं धर्मोमेभी आत्मौपम्यके इस सरल नीति-तत्त्व- 
कोही सर्वत्र अग्रस्थान दिया हुआ पाया जाता है। यहदी और ईसाई धर्म-पुस्तकोमें 
जो यह आज्ञा है, कि “ तू अपने पडोसियोसे अपनेही समान प्रीति कर ” ( लेब्हि 
१९ १५, मेथ्यू २२ ३९ ), वह इसी नियमका रूपानर है। ईसाई लोग इसे 
सोनेका अर्थात्‌ सोनेसरीखा मूल्यवान्‌ नियम कहते हैं, परतु आत्मैक्यकी उपपत्ति 
उनके धर्ममे नहीं है। ईसाका यह उपदेशभी आत्मौपम्य-सूत्रका एक भाग है, कि 
“ लोगोसे तुम अपने साथ जैसा वर्ताव कराना पसद करते हो, उनके साथ तुम्हे स्वयभी 
वैसाही वर्ताव करना चाहिये /” (मा ७ १२, ल्‍्यू ६ ३१ ), और यूनानी तत्त्व- 
वेत्ता आरिस्टॉटलके ग्रथमे मनुप्योके परस्पर वर्ताव करनेका यही तत्त्व अक्षरश 
बतलाया गया है । आरिस्टॉटल ईसासे कोई तीन सौ वर्ष पहले हो गया, परतु उससेभी 
लगभग दो सौ वर्ष पहले चीनी तत्त्ववेत्ता खुँ-फू-त्से ( अग्रेजी अप भ्रश कानफ्यूशियस ) 
उत्पन्न हुआ था। उसने आत्मौपम्य दृप्टिका उल्लिखित नियम चीनी भाषाकी 
प्रणालीके अनुसार एकही शब्दमे वतला दिया है ! परतु यह तत्त्व हमारे यहाँ कानफ्यू- 
शियससेभी बहुत पहलेसे उपनिपदोमें ( ईश ६ केन १३ ) और फिर महाभारतमें, 





+ सूत्र शब्दकी व्याख्या इस प्रकार की जाती है - “/ अत्पाक्षरमसन्दिर्ध सार- 
वद्विश्वतोमुखम्‌ । अस्तोभमनवद्य च सूत्र सूत्रविदों विदु ॥ ” गानेके सुभीतेके लिये 
किसीभी मतमें जिन अनर्थक अक्षरोका प्रयोग दिया जाता है, उन्हें स्तोभाक्षर कहते हैं। 
सत्में ऐसे अनर्थक अक्षर नही होते । इसीसे इस लक्षणमे यह 'अस्तोभ' पद आया है । 


सिद्धावस्था और व्यवहार २९१ 


गोतामें, एव परायेकोभी आत्मवत्‌ मानना चाहिये” ( दास १२ १० २९ ) 
इस रीतिसे मराठा साधु-सतोंके ग्रथोमें विद्यमान है, तथा इस लोकोक्तिकाभी 
प्रचार हैं कि “ आप वीती सो जग वीती । ” यही नहीं, वल्कि इसकी आध्यात्मिक 
उपपत्तिभी हमारे प्राचीन शास्त्रकारोंने दे दी है। जब हम इस वातपर ध्यान देते 
है, कि यद्यपि नीति-धर्मका यह सर्वमान्‍्य सूत्र वैदिक धर्मसे भिन्न अन्य धर्मोंमे दिया 
गया हो, तो भी इसकी उपपत्ति नहीं वतलाई गईं है। और जब हम इस वातपरभी 
ध्यान देते हैं, कि इस सूत्रकी उपपत्ति ब्रह्मात्मैक्यरूप अध्यात्मज्ञाको छोड और 
दूसरे किसीसेभी ठीक ठीक नहीं लगती, तव गीताके आध्यात्मिक नीतिशास्त्नका 
अथवा कर्मयोगका महत्त्व पूरा पूरा व्यक्त हो जाता है । 

समाजमें मनुष्योंके पारस्परिक व्यवहारके विषयमें आत्मौपम्य-बुद्धिका 
नियम इतना सुलभ, व्यापक, सुवोध और विश्वतोमुख है, कि जब एक वार यह 
बतला दिया, कि प्राणिमात्रमे रहनेवाले आत्माकी एकताकों पहचान कर, “ आत्मवत्‌ 
सम-वबुद्धिसे दूसरोके साथ वर्तते जाओ ”, तब फिर ऐसे पृथक्‌ पृथक्‌ उपदेश करनेकी 
जरूरतही नही रह जाती, कि लोगोपर दया करो, उनकी यथाशक्ति मदद करो, 
उनका कल्याण करो, उन्हें अभ्युदयके मार्गमें छगाओ, उनसे प्रीति करो, उनसे 
ममता न छोडो, उनके साथ न्याय और समताका बर्ताव करो, किसीको धोखा मत 
दो, किसीका द्वव्यहरण अथवा हिंसा न करो, किसीसे झूठ न वोलो, अधिकाश 
लोगोंके अधिक कल्याण करनेकी वृद्धिको मनमें रखो, सदेव यह समझकर भाईचारेसे 
वर्ताव करो, कि हम सब एकही पिताकी सतान हैं । प्रत्येक मनुष्यको स्वभावस यह 
सहजही मालूम रहता है, कि उसका अपना सुखदु ख और कल्याण किसमें है ” और 
सासारिक व्यवहार करते समय गृहस्थीकी व्यवस्थासे इस वातका अनुभवभी उसको 
होता रहता है, कि “ आत्मा वे पुत्ननामासि । ” अथवा “ अर्घ भार्या शरीरस्य “का 
भाव समझकर अपनेही समान अपने स्त्री-पुत्नोसेभी हमें प्रेम करना चाहिये। कितु 
घरवालोंसे प्रेम करना आत्मौपम्य-बुद्धि सीखनेका पहलाही पाठ है। सदैव इसीगे न 
लिपटे रहकर घरवालोके बाद इष्टमित्नो, आप्तो, गोत्नजो, ग्रामवासियो, जातिभाइयो, 
धर्मवधुओ और अतमे सब मनुष्यों अथवा प्राणिमात्नके विषयमें आत्मोपम्य-बुद्धिका 
उपयोग करना चाहिये। इस प्रकार प्रत्येक मनुष्यको अपनी आत्मोपम्य-बुद्धि अधिका- 
धिक व्यापक बनाकर पहचानना चाहिये, कि जो आत्मा अपनेमें है, वही सब प्राणियोमें 
है, और अतमें इसीके अनुसार वर्तावभी करना चाहिये - यही ज्ञानकी तथा आश्रम- 
व्यवस्थाकी प्रमा”६ अथवा मनुष्यमात्रके साध्यकी सीमा है। आत्मौपम्य-बुद्धिरूप 
सूत्रका अतिम और व्यापक अर्थ यही हैं। फिर आपही आप सिद्ध हो जाता है, कि 
इस परमावधिकी स्थितिको प्राप्ककर छेनेकी योग्यता जिन जिन यज्ञदान आदि 
कर्मोसे बढती जाती है, वे सभी कर्म चित्तशुद्धिकारक, धरम्ये, अतएव गृहस्थाश्रमके 
कतंव्य हैं। यह पहलेही कह चुके है, कि चित्तशुद्धिका ठीक ठीक अर्थ स्वार्थ-बुद्धिका 
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छूट जाना और ब्रह्मात्मेक्यकों पहचानना है, एवं इसीलिये स्मृतिकाराने गृहस्थाश्रमके 
कर्म विहित माने हैं। याशवल्यने मैत्नेयीवी जो “ आत्मा वा अरे द्रप्टव्य ” आदि 
उपदेश विया है, उसका मर्मभी यहो है। अध्यात्मज्ञानरी नीवपर रचा हुआ कर्मे- 
योगशास्त्र सबसे कहता है, कि / आत्मा ये पुत्ननामासि 'मेंही आत्माकी व्यापकताकों 
मकुचित न करके उसयी एस स्वाभाविक ध्याप्तिको पहचानो, कि / छोकों वे अय- 
मात्मा |, और इस समझसे बर्नाव किया करो, कि / उदारचरिताना तु बसुधैव कुटु- 
वाम्‌ _- यह सारी पृथ्वीही वे छोगोकी घरवथृहस्थी है, प्राणिमात्रही उनका 
परिवार है। हमें विश्यास है, कि इस विधम्में हमारा कर्मयोगणास्ख अन्यान्य देझशोंके 
पुराने अधया नये, किसीभी कर्मयोगणारत्नते हारनेयाला नहीं हैं, यही नहीं, तो 
उन सबको अपने पेटमें रखकर परमेश्वरफे समान ' दश अगुल ' बचा रहेगा। 
इस्रमरभी युछ लोग कहते हैँ, कि आत्मौपम्य-भावज्ने “ वसुघव कुटुबकम्‌ रपी 
वदान्ती और व्यापक दृष्टि हो जामेपर हम सिर्फ उन सदगुणोकोही न खो वैठेंगे, कि 
जिन देशाभिमान, कुसशभिमान और धर्माभिमान आदि सदुगुणोंस कुछ वश अयवा 
राप्ट्र आजकल उद्नत अवस्यामें है, प्रत्युत यदि कोर्ट हमें मारने या कप्ट देने आवेगा, 
तो “ निर्वेर, सर्वभतेपु ” ( गीता ११ ५५ ), गीताके इस वाक्यानुमार उसको 
दुप्ट-बुद्धिसि उछटकर न मारना हमारा धर्म हो जायगा ( धम्मपद ३३८ )। अत 
दुप्टोका प्रतिकार न होगा, और इस कारण उनके दुरे कर्मोति साधु-पुरुपोकी जात 
जोगि.मर्म पड जायेगी और दुष्टोका दवदवा हो जानेसे पूरे समाज अथवा सारे राष्ट्रका 
उससे नाशभी हो जावेगा। महाभारतमें स्पप्टही कहा है, कि “न पापे प्रतिपाप 
स्यात्साधुरेव सदा भवेत्‌ ” (मभा वन २०६ ४४) दुष्टोंके साथ दुष्ट न हो जावे, 
साधतासे बसें, क्योकि दुप्टतासे अथवा बैर निकालनेसे वैर कभी नप्ट नहीं होता - 
“न चापि वर वरेण केशव व्युपशाम्यति । इसके विपरीत जिसकी हम पराजय 
करते हूँ, वह स्वभावमेही दुप्ट होनेके कारण पराजित होनेपर औरभी अधिक उपद्रव 
मचाता रहता है, तथा वह फिर बदला छेनेका मौका खोजता रहता है - “ जयो वैर 
प्रसुजति । ” अतएवं महाभारतमे स्पष्ट कहा है कि, शातिसेही दुष्टोका निवारण कर 
देना चाहिये ( मभा उद्यो ७१ ५९ ६३ )। महाभारतके येही श्लोक वौद्ध ग्रयार्म 
हैं (धम्मपद ५, २०१, महावर्०ग १० २, ३ ), और ऐसेही ईसानेभी इसी तत्त्वका 
अनुवाद इस प्रकार किया है, कि “तू अपने शत्रुओसे प्रीति कर। / (मेय्यू ५ 
४४ ), और “ कोई एक कनपटीमें मारे, तो तू दूसरीभी दागे कर दे ” ( मेथ्यू ५ 
३९, ल्‍यू ६ २९ )। ईसामसीहसे पहलेके चीनी तत्त्वज्ञ ला-ओ-त्सेकाभी ऐसाही 
कथन है, और महाराष्ट्रकी सत-मडलीमें तो एकनाथ महाराज जैसे साधुओंके इस 
प्रकार आचरण करनेकी बहुतेरी कथाएँभी है। क्षमा अथवा शातिकी पराकाष्ठाकों 
उत्कर्प दिखलानेवाले इन उदाहरणोकी पुनीत योग्यत्ताको घटानेका हमारा कदापि 
ढेतु नहीं है। इसमें कोई सदेह नही, कि सत्यसमानही यह क्षमा-धर्मभी अतर्म - 
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अर्थात्‌ समाजकी पूर्णावस्थामे - अपवादरहित और नित्यरूपसे बना रहेगा। और 
बहुत क्या कहे, समाजकी वतंमान अपूर्णावस्थामेंभी अनेक अवसरोपर देखा जाता 
है, कि जो काम शातिसे हो जाता है, वह क्रोधसे नही होता । जव अर्जुन देखने लगा, 
कि दुष्ट दुर्योधनकी सहायता करनेके लिये कौन कौन योद्धा आये है, तब उनमें पिता- 
मह और गुरु जैसे पूज्य मनुष्योपर दृष्टि पडतेही उसके ध्यानमें यह वात आ गई, कि 
दुर्योधनकी दुष्टताका प्रतिकार करनेके लिये मुझे केवल कर्मही नहीं करना पडेगा, 
तो अर्थासक्त गुरुजनोको शस्त्नोंसे मारनेका दुष्कर कामभी करना पडेगा, (गीता २. 
५ )। और इसीसे वह कहने लगा, कि यद्यपि दुर्योधन दुष्ट हो गया है, तथापि “न' 
पापे प्रतिपाप स्यात्‌ “वाले न्यायरो मुझेभी उसके साथ दुष्ट न हो जाना चाहिये। 
८ शदि वे मेरी जानभी ले ले, तोभी ( गीता १ ४६ ) मेरा निर्वेरर अत करणसे 
चुपचाप बैठ रहनाही उचित है ।” अर्जुनकी इस शकाको दूर भगा देनेके लियेही गीता- 
शास्त्रकी प्रवृत्ति हुई हैं, और यही कारण है, कि गीतामें इस विषयका जैसा स्पष्टीकरण 
क्रिया गया है, वैसा और किसीभी धर्मग्रथमें नही पाया जाता । उदाहरणार्थ, वौद्ध 
और ईसाई धर्म निर्वेरत्वके तत्त्वको वैदिक धर्मके समानही स्वीकार तो करते हैं, 
परतु उनके धर्म-ग्रंथोमे यह बात स्पर्ष्टतया कहीभी नही बतलाई है, कि लोकसग्रहकी 
अथवा आत्मसरक्षणकीभी चिता न करनेवाले सर्व कमेत्यागी सन्‍्यासी पुरुषका व्यव- 
हार और वुद्धिके अनासक्त एव निर्वेर हो जानेपरभी उसी अनासक्त और निर्वेर- 
बुद्धिसे सारे वर्ताव करनेवाले कर्मयोगीका व्यवहार, ये दोनो सर्वाशमे एक नही हो 
सकते । इसके विपरीत पश्चिमी नीतिशास्त्रवेत्तोओंके आगे यह समस्या है, कि 
ईसाने जो उपरोक्त निर्वेरत्वका उपदेश किया है, उसका जगतकी नीतिसे समुचित 
मेल कैसे मिलावे ?* और नित्शे नामक आधुनिक जन पडितने जो अपने ग्रथोमें 
यह मत लिखा है, कि निर्वेरत्वका यह धर्म-तत्त्व गुलामीका और घातक है, एवं इसीको 
श्रेप्ठ माननेवाले ईसाई धमने यूरोप खडको नामर्द कर डाला है। परतु हमारे धर्म- 
ग्रधोकी देखनेसे ज्ञात होगा, कि न केवल गीताको, प्रत्युत मनुकोभी यह बात पूर्णतया 
अवगत और समत थी, कि सन्‍्यास और कर्मयोग इन दोनो धर्म-मार्गेसि इस विपयमें 
भेद करना चाहिये। क्योकि मनुने यह नियम, “ क्रुध्यन्त न प्रतिक्रुध्येत ” - क्रोधित 
होनेवालेपर फिर क्रोध न करों ( मनु ६ ४८ ), न गृहस्थ-धर्ममे बतलाया हैं, 

और न राज-धर्मेमें, बतलाया है केवल यति-घर्मेमेंही । परतु आजकलके टीकाकार 
इस बातपर ध्यान नही देते, कि इन वचनोमेंसे कौन वचन किस मार्गका है अथवा 
उसका कहाँ उपयोग करना चाहिये ? उन लोगोंने सन्‍्यास और कर्ममार्ग इन दोनो 
मार्मोके परस्पर-विरोधी सिद्धान्तोको गह्ुमहुकर एकत्र कह डालनेकी जो प्रणाली 
अपनायी है, उस प्रणालीसे प्रायः कर्मयोगके सच्चे सिद्धान्तोंके सबधमें कैसे भ्रम 
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उत्पन्न हो जाता है, उसका वर्णन हम पाँचवे प्रकरणमें कर चुके है। गीताके टीका- 
कारोकी इस भ्रामक पद्धतिको छोड देनेसे सहजही ज्ञात हो जाता है, कि भागवत- 
धर्मी कर्मयोगी 'निर्वेर! शब्दका क्या अर्थ करते है, क्योकि ऐसे अवसरपर दुष्टोंके 
साथ कमंयोगी गृहस्थकों कैसे वर्ताव करना चाहिये, उसके विपयमे परम भगवद्‌- 
भक्त प्रल्हादनेही कहा है, कि “ तस्मान्नित्य क्षमा तात पटितिरपवादिता ” ( मभा 
वन २८ ८ )- है तात | इसी हेतु चतुर पुरुषोंने क्षमाके लिये सदा अपवाद बत- 
लाये है । जो कर्म हमें दु खदायी हो, वही कर्म करके दूसरोको दु ख न देनेका, आत्मौ- 
पम्य-दृष्टिका सामान्य धर्म है तो ठीक, परतु महाभारतमें निर्णय किया गया है, कि 
जिस समाजमें इसी आत्मौपम्य-दृष्टिवाले सामान्य धर्मकी पडतालके इस दूसरे धर्मके, 
कि हमेंभी दूसरे लोग दु ख न दे, पालनेवाले न हो, उस समाजमें किसी एकके इस 
धर्मको पालनेसे कोई लाभ न होगा । यह समता शब्दही दो व्यक्तियोंसे सबद्ध अर्थात्‌ 
सापेक्ष है। अत्तएव आततायी पुरुषको मार डालनेसे जैसे अहिंसा धर्ममें बट्धा नही 
लगता, वैसेही दुष्टोको उचित शासन कर देनेसे साधुओकी आत्मौपम्य-बुद्धि या 
निर्वेरतामेभी कुछ न्यूनता नहीं आती, बल्कि दुष्टोंके अन्यायका प्रतिकारकर 
दूसरोको बचा लेनेका श्रेय अवश्य मिल जाता है। जिस परमेश्वरकी अपेक्षा 
किसीकीभी बुद्धि अधिक सम नही है, वह परमेश्वरभी जब साधुओकी रक्षा और 
दुष्टोका विनाश करनेके लिये समय समयपर-अवतार लेकर लोकसग्रह किया 
करता है ( गीता ४ ७, ८ ), तब और पुरुषोकी तो बातही क्‍या है! यह कहना 
भ्रममूलक है, कि “ वसुधंव कुटुबकम्‌ ” रपी दृष्टि हो जानेसे अथवा फलाशा छोड 
देनेसे पात्ता-अपात्नताका अथवा योग्यता-अयोग्यताका भेदभी मिट जाना चाहिये। 
गीताका सिद्धान्त यह है, कि फलकी आशामें ममत्व-बुद्धि प्रधान होती है, और उसे 
छोडेबिना पाप-पुण्यसे छुटकारा नही मिलता । कितु यदि किसी सिद्ध पुरुषको अपना 
स्वार्थ साधनेकी आवश्यकता न हो, तथापि यदि वह किसी अयोग्य आदमीको कोई 
ऐसी वस्तु ले लेने दे, कि जो उसके योग्य नही, तो उस सिद्ध पुरुषको अयोग्य आद- 
मियोकी सहायता करनेका तथा योग्य साधुओं एवं समाजकीभी हानि करनेका पाप 
लगे बिना न रहेगा। कुबेरसे टक्कर लेनेवाला करोडपति साहूकार यदि बाजारमें 
तरकारी लेने जावे, तो जिस प्रकार वह हरी धनियांकी गड्डी की कीमत लाख रुपये 
नही दे देता, उसी प्रकार पूर्ण साम्यावस्थामें पहुँचा हुआ पुष किसीकी पात्ता- 
अपात्नताका तारतम्य भूल नही जाता । उसकी बुद्धि सम तो रहती है, पर समताका 
यह अर्थ नही है, कि गायका चारा मनुष्यको और मनुष्यका भोजन गायको खिला 
दे। तथा भगवानने गीता (गीता १७ २०) मेंभी कहा है, कि दातव्य' समझकर जो 
सात्त्विक दान करना है, वहभो इसी “ देशे काले च पाते च ” अर्थात्‌ देश, काल और 


पात्रताका विचारकर देना चाहिये । साधु-पुदषोकी साम्य-वुद्धिके वर्णेनमें ज्ञानेश्वर 
महाराजने उन्हें पृथ्वीकी उपमा दी है । इसी पृथ्वीका दूसरा नाम सर्वेसहा है, कितु 


सिद्धावस्था और व्यवहार श्र 


यह सर्वमहा'भी, यदि इसे कोई लात मारे, तो मारनेवालेके तलवेमे उतनेही जोरका 
प्रव्याधात कर अपनी समता-चुद्धि व्यक्त कर देती है। इससे भी भाँति समझा जा 
सकता है, कि मनमें वैर न रहनेप रभी ( अर्थात्‌ निर्वर ) प्रतिकार कैसे किया जाता 
है? कर्मविपाक प्रत्नियामें कह चुके है, कि इसी कारणसे भगवानभो “ ये यथा मा 
प्रपच्चन्ते तास्तयैव भजाम्यहम्‌ ” ( गीता ४ ११ ) -जो मुझे जैसे भजते है, उन्हें 
वैमेही फल देता हूँ - इस प्रकार व्यवहार तो करते है, परतु फिरभी 'वैपम्य-नैर्धृण्य' 
दोपोंसे अलिप्त रहते हैं। इसी प्रकार व्यवहार अथवा कानून-कायदेमेंभी खूनी 
आदमीको फाँसीकी सज़ा देनेवाले न्‍्यायाघीशको, कोई उसका दुश्मन नहीं कहता। 
अध्यात्मणास्त्रका सिद्धान्त है, कि जब किसीकी बुद्धि निप्काम होकर साम्यावस्थामें 
पहुँच जावे, तव वह मनुप्य अपनी इच्छासे किसी दूसरेका नुकसान नहीं करता, उससे 
यदि किसी दूसरेका नुकसान होभी जाय, तो समझना चाहिये, कि वह दूसरेके कर्मका 
फल है, अथवा निप्काम बुद्धिवाला स्थितप्रभ ऐसे समयपर जो काम करता है - फिर 
देखनेमे बह मातृ-वध या गुरूवध-सरीखा कितनाही भयकर क्यो न हो - उसके शुभ- 
अशुभ फलका वधन अथवा छेप उसको नहीं रूगता (गीता ४ १४, ९ २८, 
१८ १७ ) । फौजदारी कानूनमें आत्मसरक्षके जो नियम है वे इसी तत्त्वपर रचे 
गये हैं। कहते है, कि जब लोगोंने मनृसे राजा होनेकी प्र।थना का, तब उन्होंने पहले 
यह उत्तर दिया, कि “ अनाचारसे चलनेवालोका शासन करनेके लिये राज्यको 
स्वीकार करके मैं पापमें नही पडना चाहता । / परतु जब लोगोंने यह वचन दिया, 
कि “ तमब्ुवन्‌ प्रजा मा भी कतृनेनों गमिप्यति ” (मभा शा ६७ २३) - डरिये 
नही, जिसका पाप उसीको छगेगा, आपको तो रक्षा करनेका पुण्यही मिलेगा, 
और प्रतिज्ञा की, कि “ प्रजाकी रक्षा करनेमें जो खर्च छूगेगा, उसे हम लोग कर 
देकर पूरा करेगे”, तज्व मनुने प्रथम राजा होना स्वीकार किया। साराण, जैसे 
अचेतन सृप्टिका कभीभी न वदलनेवाला यह नियम है, कि “ आधातके वरावस्टी 
प्रत्याधात / हुआ करता है, वैसेही सचेतन सृप्टिमें उस नियमका यह रपातर है, 
कि “ जैसेको तैसा ” होना चाहिये। वे साधारण लोग, कि जिनकी वृद्धि साम्या- 
वस्थामे पहुँच नहीं गई है, इस कर्मविषपाकके नियमके विपयमें अपनी ममत्व-बुद्धि 
उत्पन्न कर छेते है, और क्रौधसे अथवा हेपसे आधातकी अपेक्षा अधिक प्रत्याघात करके 
आधातका बदला लिया करते है, अथवा अपनेसे दुवके मनुप्यके साधारण या काल्प- 
निक अपराधके लिये प्रतिकार-बुद्धिके निमित्तते उसको लूट कर अपना फायदा कर 
लेनेके लिये सदा प्रवृत्त होते हैं। कितु साधारण भनुष्योके समान बदला लेनेकी, 
वैच्की, अभिमानकी, क्रोधसे -छोभसे, या ट्रपसे दुर्वकोको छूटनेकी अथवा टेकसे अपने 
अभिमान, शेखी, सत्ता और शक्तिकी प्रदर्शनी दिखलानेकी बुद्धि जिसके मनमे न 
रहे, उसकी शात, निर्वेर और सम-ब॒ुद्धि वैसेही नही विगडती है, जैसे कि अपने ऊपर 
गिरी हुई गेंदको सिर्फ पीछे लौटा देनेसे वुद्धिमें कोईभी विकार नहीं उपजता, और 
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लोकसग्रहकी दृष्टिसे ऐसे प्रत्याघातस्वरूप कर्म करना उसका घ॒र्म अर्थात्‌ कर्तव्य 
हो जाता है, कि जिससे दुष्टोका दवदवा बढ कर कही गरीबोपर अत्याचार न होने 
पावे ( गीता ३ २५ ) | गीताकेरे सा उपदेशका सार यही है, कि ऐसे प्रसगपर 
सम-बुद्धिसे किया हुआ घोर युद्धभी धर्म्मं और श्रेयस्कर है। वैरभाव न रखकर सवसे 
बतंना, दुष्टोके साथ दुष्ट न वन जाना, क्रोध करनेवालेपर कृद्ध न होना आदि घर्म- 
तत्त्व स्थितप्रज्ञ कर्मयोगीको मान्य तो हैही, परतु सन्‍्यासमार्गका यह मत कर्मयोग नहीं 
मानता, कि “निर्वेर'! शब्दका अर्थ केवल निष्क्रिय अथवा प्रतिकारशून्य है, कितु वह 
निर्वेर शब्दका सिर्फ इतनाही अर्थ मानता है, कि वर अर्थात्‌ मनकी दुष्ट बुद्धि छोड 
देनी चाहिये, और जब कि कर्म किसीके छूटते हैही नही, तव उसका कथन है, कि 
सिर्फ लोकसग्रहके लिये अथवा प्रत्तिकारार्थ जितने कर्म आवश्यक और शक्य हो, 
उतने कर्म मनमें दुष्ट बुद्धिको स्थान न देकर - केवल कतंव्य समझ - वैराग्य और 
नि सग-वुद्धिसे करते रहना चाहिये ( गीता ३ १९ ) | अत इस श्लोकमें ( गीता 
११ ५५ ) सिर्फ निर्वेर' पदका प्रयोग न करते हुए - 


मत्कर्मकृत सत्परमो मद्भकत सगवर्जित । 
निर्वेरः सर्वभूतेषु य॒ स मामेति पाडव ॥ 


उसके पूर्व इस दूसरे महत्त्वके विशेषणकाभी प्रयोग करके - कि 'मत्कमेकृत्‌' अर्थात्‌ 
“ मेरे याने परमेश्वरके प्रीत्यर्थ अर्थात्‌ परमेश्वरापंण-बुद्धिसे सारे कर्म करनेवाछा ” 
- भगवानने गीतामें निर्वरत्व और निष्काम कर्मका, भक्तिकी दृष्टिसि, मेल मिला 
दिया है। इसीसे शाकरभाष्य तथा अन्य टीकाओमेंभी कहा है, कि इस श्लोकमे पुरे 
गीता-शास्त्रका निचोड आ गया है। गीतामें यह कहीभी नही बत्तलाया, कि वुद्धिको 
निर्वेर करनेके लिये या उसके निर्वेर हो चुकने परभी, सभी प्रकारके कर्म छोड देने 
चाहिये । इस प्रकार प्रतिकारका कर्म निर्वेरत्व और परमेश्वरापण-बुद्धिसि करनेपर 
कर्ताको उसका कोईभी पाप या दोप तो लूगताही नही, उलठे, प्रतिकारका काम 
हो चुकनेपर, जिन दुष्टोका प्रतिकार किया गया है, उन्हींका आत्मौपम्य-दृष्टिसे 
कल्याण करनेकी बुद्धिभी मनसे नष्ट नहीं होती। एक उदाहरण लीजिये, दुष्ट 
करके कारण रावणको, निर्वेर और निष्पाप रामचद्रने युद्धमें मार तो डाला, पर 
उसकी उत्तरक्तिया करनेमें जब विभीषण हिचकने लगा, तव रामचद्रने उसको 
समझाया कि - 

मरणान्तानि वैराणि निवृत्त न प्रयोजनम्‌ । 

क्ियतासस्य सस्कारो समाप्येष यथा तव ॥। 


४ ( रावणके मनका ) वैर मरणके साथ चुकही गया। हमारा ( दुष्टोका ताश 
करनेका ) काम हो चुका | अब यह जैसा तेरा ( भाई ) है, वैसाही मेराभी है! 
इसलिये इसका अग्निसस्कार कर ” ( वाल्मीकि रा ६ १०९ २५ ) रामायणका 
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यह तत्व भागवतमेंभी ( भाग ८ १९ १३ ) एक स्थानपर वतलाया गया है, 
और अन्यान्य पुराणोमें जो ये कथाएं है - कि भगवानने जिन दुष्टोका सहार किया, 
उन्हीको फिर दयाल होकर सद्गति दे डाली - उनका रहस्यभी यही है। इन्ही 
सव विचारोकों मनमे छाकर श्रीसमर्थ रामदासस्वामीने कहा है, कि “ उद्धतके 
लिये उद्धत होना चाहिये। ” और महाभारतमें भीष्मने परशुरामसे कहा है - 
यो यथा वर्तंते यस्मिन्‌ तस्मिन्नेव प्रवर्तयन्‌ । 
नाधर्मं समवाप्नोति न चाश्रेयश्च विन्दति ॥। 


४ अपने साथ जो जैसा बर्ताव करता है, उसके साथ वैसेही वर्तनेसे न तो अधर्म 

(भनीति) होता है; और न अकल्याणभी ' (मभा उद्यो १७९ ३०)। फिर आगे 

चलकर शातिपवंके सत्यानृत अध्यायमें फिर वही उपदेश युधिष्ठिरको किया है - 
यस्मिन्‌ यथा वर्तते यो मनुष्य तस्मिन्‌ तथा वर्तितव्य स घर्म । 
सायाचारो सायया बाधितव्य. साध्वाचार साधुना प्रत्युपेय ॥। 


४ अपने साथ जो जैसा बर्ताव है, उसके साथ बैसाही बतंवा करना धर्मनीति है। 
मायावी पुरुषके साथ मार्गवीपनमे और साधु पुरुषके साथ साधुताका व्यवहार 
करना चाहिये” (मभा शा १०९ २९, उद्यो ३६ ७ )। ऐमेही ऋग्वेदमें 
इंद्रकों उसके मायावीपनका दोष न देकर उसकी स्तुतिहीकी गई है, कि - “ त्व 
मायाभिरनवद्य मायिन वृत्र अ्देंय ।  (ऋ १० १४७ २, १ ८० ७) - है 
निष्पाप इद्र ! मायावी वृत्नको तूने मायासेही मारा है। और भारवि कविने अपने 
'किशतार्जुनीय' काव्यमेंभी ऋग्वेदके तत्त्वकाही अनुवाद इस प्रकार किया है - 
गजन्ति ते मृढधिय* पराभव । 
भवन्ति मायाविषु ये न मायिन* ॥॥ 

“ मायावियोके साथ जो मायावी नहीं वनते, वे नष्ट हो जाते है” (किरा १ 
२३० ) | परतु यहाँ और एक वातपर ध्यान देना चाहिये, कि दुष्ट पुरुषका प्रतिकार 
यदि साधुतासे हो सकता हो, तो पहले साधुतासेही करे। क्योकि दूसरा यदि दुष्ट 
हो जाय, तो उसके साथ हमेंभी दुष्ट न हो जाना चाहिये, कोई एक यदि नकठा 
हो जाय तो सारा गाँवका गाँव अपनी नाक नहीं कटा छेता ! और क्या कहे, यह 
धर्म हैभी नहीं। इस “न पापे प्रतिपाप स्यात्‌ ” सूत्॒का ठीक भावार्थ यही है, 
ओर इसी कारणसे विदुरनीतिमे घृतराष्ट्रको पहले यही नीतितत्त्व बतलाया गया 
है, कि “न तत्परस्य सन्दध्यात्‌ प्रतिकूल यदात्मन “-जो व्यवहार स्वय अपने 
लिये प्रतिकूल मालूम हो, वैसा वर्ताव दूसरोके साथ न करे। इसके पश्चातही 
विदुस्ने कहा है - 

अक्रोघेन जयेत्कोध असाधु साधुना जयेत्‌ । 

जयेत्कदर्य दानेन जयेत्‌ सत्येन चानृतम्‌ ॥॥ 
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४ ( दूसरेके ) ऋ्रेधको ( अपनी ) शातिसे जीते । दुष्टको साधुतास जीते । कृपणको 
दानसे जीते, और अनृतको सत्यसे जीते ” ( मभा उद्यो ३८ ७३, ७४ ) | पाली 
भाषामें बौद्धोका जो 'धम्मपद” नामक नीतिग्रथ है, उसमे “( घम्म २३३ ) इसी 
एलोकका ज्यों का त्यो अनुवाद है - 

अवकोधेन जिने कोध असाघु साधुना जिने। 

जिने कदरिय दानेन सच्चेनालीकवादिनम्‌ ॥॥ 
शातिपवेंमें युधिष्ठिरको उपदेश करते हुए भीष्मनेभी इसी नीति-तत्त्वके गौरवका 
वर्णन इस प्रकार किया है - 

कर्म चेतदसाधूना असाधु साधुना जयेत्‌ । 

धर्मेण निघन श्रेयो न जय. पापकर्मणा ॥। 


“ दुष्टकी असाधुता मर्थात्‌ दुष्ट कर्मका साधुतासे ननवारण करना चाहिये । क्योकि 
पापकर्मसे प्राप्त जीतकी अपेक्षा धर्मसे अर्थात्‌ नीतिसे मर जानाभी श्रेयस्कर है ” 
( मभा ९५ १६ ) | किंतु ऐसी साधुतासे यदि दुष्टके दृष्कर्मोका निवारण न॑ होता 
हो, अथवा साम-उपचार और मेल-जोलकी बात इन दुष्टोको नापसद हो, तो ' कण्ट- 
केनैत्र कण्टकम्‌ के न्‍्यायसे जो काँटा इन पुन्छ्सिसे घाहर न निकलता हो, उसको 
साधारण काँटेस अथवा लोहके काँटे ( सुई )सही बाहर निकारू डालना आवश्यक है 
( दास १९ ९ १२-३१ )॥ क्योकि, प्रत्येक समय लोकसग्रहके लिये दुष्टोका 
निग्रह करना, भगवानके समान, साधु-पुरुषोकाभी घर्मकी दृष्टिसे पहला कर्तव्य है। 
' साध तासे दुप्टताको जीते ' इस वाक्यमेंही पहले यही बात मानी गई है, कि दुष्टता- 
को जीत लेना अथवा उसका निवारण करना साधु-पुरुषका पहला कतंव्य है। फिर 
उसकी सिद्धिके लिये बतलाया है, कि पहले किस उपायकी योजना करें। यदि 
साधुतासे उसका निवारण न हो सकता हो - सीधी अंगुलीसे घी न निकले - तो 
' जैसेको तैसे” वन कर दुष्टताका निवारण करनेमेंसे हमें हमारे धर्म-प्रथकार 
कभीभी नहीं रोकते | वे यह कहीभी प्रतिपादन नही करते, कि दुष्टताके आगे 
साधुपुरुष अपना बलिदान खुशीसे किया करें। सदा ध्यात रहे, कि जो पुरुष अपने 
बुरे कामोंसे पराई गर्दने काटनेपर उतार हो गया, उसे यह कहनेका कोईभी 
नैतिकहक नहीं रह जाता, कि और लोग मेरे साथ साधुताका बर्ताव करे। धर्मे- 
शास्त्रमें स्पष्ट आज्ञा है ( मनु ८ १९, ३५१ ), कि इस प्रकार जब साधु-पुरुषोको 
कोई असाधु काम छाचारीसे करना पडे, तो उसकी जिम्मेदारी शुद्ध बुद्धिवाले 
साधु-पुरुषोपर नही रहती, कितु उसका जिम्मेदार वही दुष्ट पुरुष हो जाता है, कि 
जिसके दुष्ट कर्मोकाही वह नतीजा है। स्वय बुद्धने देवदत्तका जो शासन किया, 
उसकी उपपत्ति बौद्ध सथकारोनेभी इसी तत्त्वपर लगाई है (मिलिंद प्र ४ १ 

३०-श४ ) । जड सृष्टिके व्यवहारमें ये आघात-प्रत्याधातरूपी कर्म नित्य जोर 
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बिलकुल ठीक होते है। परतु मनुप्यके व्यवहार उसके इच्छाधीन है, और ऊपर 
जिस जैलौक्य-चितामणिकी मात्राका उल्लेख किया है, उसके दुप्टोपर प्रयोग करनेका 
निश्चित विचार जिस धर्मज्ञानसे होता है, वह धर्मज्ञानभी अत्यत सूक्ष्म है, इस 
कारण विशेष अवसरपर बडे बडे लोगभी सचमुच इस दुविघामे पड जाते है, कि 
जो हम करना चाहते है, वह योग्य है या अयोग्य ? अथवा ध॒र्म्य है या अधर्म्य ? - 
“कि कर्म किमकर्मेति कवयोःप्यत्ष मोहिता / (गीता ४ १६ )। ऐसे अवसर- 
पर कोरे विद्वान कितु सदेव थोडें-बहुत स्वार्थंके पजेम फेंसे हुए, पुरुषोकी पडिताई- 
पर या केवल अपने सार-असार-विचारके भरोसेपरही कोई काम न कर वबठे, 
बल्कि पूर्ण साम्यावस्थामे पहुँचे हुए परमावधिके साधु-पुरुषकी शुद्ध वुद्धिकीही 
शरणमें जा कर उसी ग्रुके निर्णयको प्रमाण माने । क्योकि निरा ताकिक पाड़ित्य 
जितना अधिक होगा, यूक्तियाँभी उतनीहीं अधिक निकलेगी। इसी कारण बिना 
शुद्धवुद्धिके कोरे पाडित्यसे ऐसे विकट प्रश्नोका कभी सच्चा और समाधानकारक 
निर्णय नही होने पाता, अतणव उसको शुद्ध और निष्कामबुद्धिवाला गुरुही करना 
चाहिये ) जो शास्त्रकार अत्यत सर्वेमान्य हो चुके है, उनकी वृद्धि इस प्रकारकी शुद्ध 
रहती है, और यही कारण है, जो भगवानने अर्जुनसे कहा है - “ तस्माच्छास्त् 
प्रमाण ते कार्याकार्यव्यवस्थितो ” ( गीता १६ २४ ) - का्ये-अकायेका निर्णय 
फरनेमें तुझे शास्त्रको प्रमाण मानना चाहिये। तथ'पि यह न भूल जाना चाहिये, 
कि क्रालमानके अनुसार श्वेतकेतु जैसे आगेके साधुपुरुषोको इन शास्त्रोमेंभी फर्व 
करनेका अधिकार प्राप्त होता रहता है। 

निर्वेर और शात साधु-पुरुपोके आचरणके सबधमे लोगोकी आजकल जो गैर- 
समझ देखी जातो है, उसका कारण यह है, कि कर्मयोगमार्ग प्राय लुप्त हो गया है, 
और सारे ससारहीको त्याज्य माननेवाले सन्यास-मार्गका चारो ओर दौर-दौरा हो 
गया है। गीताका यह उपदेश अथवा उट्देश्यभी नही है, कि निर्वेर होनेसे निष्प्रतिकार- 
भी होना चाहिये। जिसे लोकसग्रहकी चिताही नहीं है, उसे जगतमे दृष्टोकी 
प्रवक्ता फैले तो- और न एले तो - करनाही क्‍या है ” उसकी जान रहे, चाहे 
चली जाय, सव एकही-सा है। कितु पूर्णावस्थामे पहुँचे हुए कर्मयोगी प्राणिमात्नमे 
आात्माकी एकताको पहचान कर यद्यपि सभीके साथ निर्वेरताका व्यवहार किया करते 
हैं तथापि अनासक्त-नुद्धिसे पात्नता-अपात्नताका, सार-असार-विचार करके स्वधर्मातु- 
सार प्राप्त हुए कर्म करनेमे वे कभी नहीं चूकते, और कर्मयोग कहता है, कि इस 
रीतिसे किये हुए कर्म कर्ताकी साम्य-वुद्धिमेंभी कुछ न्‍्यूनता नहीं आने देते | गीता- 
धर्म-प्रतिपादित कर्मंयोगके इस तत्त्वको मान लेनेपर कुछाभिमान और देशाभिमान 
आदि कतेव्य-धर्मोकीभी कर्मयोगशास्त्रके अनुसार योग्य उपपत्ति लूमाई जा सकती 
है । यद्यपि यह अतिम सिद्धान्त है कि समग्र मानव जातिका - प्राणिमात्चका -- 
जिससे हित होता हो, वही धर्म है, तथापि परमावधिकी इस स्थितिकों प्राप्त करनेके 
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लिये कुलाभिमान, धर्माभिमान और देशाभिमान आदि चढती हुईं सीढियोकी 
आवश्यकता तो कभीभी नष्ट होनेकी नही। निर्गुण ब्रह्मकी प्राप्तिके लिये जिस प्रकार 
सगुणोपासता आवश्यक है, उसी प्रकार - “ वसुधव कुटुबकम्‌ '-की ऐसी वुद्धि 
पानेके लिये कुलछाभिमान, जात्याभिमान, धर्माभिमाव और देशाभिमान आदिकी 
मावश्यकता है, एव समाजकी प्रत्येक पीढी इसी जीनेसे ऊपर चढती है, इस कारण 
»मी जीनेकों सदेवही स्थिर रखना पश्ता है। ऐसेही जब अपने आसपासके लोग 
अथवा अन्य राष्ट्र नीचेकी सीढीपर हो, तब यदि कोई एक-आध मनुप्य अथवा राष्ट्र 
चाहे, कि में अकेलेही ऊपरकी सीढीथर बना रहें, तो वह कदापि सिद्ध हो नही सकता । 
क्योकि ऊपर कहाही जा चुका है, कि परस्पर व्यवहारमे “ जैसेको वैसे ' न्यायसे 
ऊपर - ऊपरकी श्रेणीवालोकों नीचे - नीचेकी श्रेणीवाले लोगोंके अन्यायका प्रति- 
कार करना विशेष प्रसगपर आवश्यक रहता है। इसमें कोई शका नही कि सुधरते 
सुधारते जग़तके सभी भनुष्योकी स्थिति एक दिन ऐसी जरूर हो जावेगी, कि वे 
प्राणिमात्तमें आत्माकी एकताकों पहचाने छूगें। अत्तत मनुष्यमात्रको ऐसी स्थिति 
प्राप्त कर देनेकी आशा रखना कुछ अनुचितभी नही है। परतु वह न्यायत'ही सिद्ध 
है, कि आत्मोन्नतिकी परमावधिकी यह स्थिति जबतक सबको प्राप्त हो नही गई है, 
तबतक अन्यान्य राष्ट्रों अथवा समाजोकी स्थितिपर ध्यान देकर साधु-उरुप अपने 
समाजोको उन उन सभयोमें श्रेयस्कर देशाभिमान आदि धर्मोकाही उपदेश देते 
रहे । इसके आततरिक्‍त इस दूसरी वातप्रभी ध्यान देना चाहिये, कि मजिल दर 
मजिल तैयार करके, इमारत वन जानेपर, जिस प्रकार वीचेके हिस्से निकाल डाले 
नही जा सकते अथवा जिस प्रकार तलवार हाथमे आ जानेसे कुदालीकी, या सूर्य 
होनेसे, अग्निकीभी आवश्यकता वनीहीं रहती है, उसी प्रकार सर्वभूतहितकी 
अतिम सीमापर पहुँच जानेपरभी न केवल देशानिमानकीही, वरन्‌ कुछाभिमानकी- 
भी आवश्यकता बनी ही रहती है। क्योंकि समाजसुधारकी दृष्टिसे देखें तो कुला- 
सिमान जो विशेष काम करता है, वह निरे देशाभिमानसे नही हता, और देशार्ि- 
मानका कार्य निरी सर्वभूतात्मंक्य-दष्टिसि सिद्ध नहों होता। अर्थात समाजकी 
पूर्णावस्थामेंभी साम्यव्‌द्धिकेही समान देशाभिमान और कुछाभिमान आदि धर्मोकीभी 
सदेव जरूरत रहत्तीही है । कितु केवल अपनेही देशझे अभिमानकों परम साध्य माने 
लेनेसे जैसे एक राष्ट्र अपने लाभके लिये दूसरे राप्ट्रका मन-माना नुकसान करनेके 
लिये तैयार रहता है, वैसी बात सर्वभूतहितको परम साध्य माननेसे नही होती। 
कुलाभिमान, देशाभिमान और अतमें पूरी मनुष्य जातिके हितमें यदि विरोध आने 
लगे, तो साम्यबुद्धिसे परिपूर्ण नीति-धमंका यह महत्त्वपूर्ण और विशेष कथन है, कि 
उच्च श्रेणीके धर्मोकी सिद्धिके लिये निम्न श्रेणीके धर्मोको छोडदे । विदुरने धृतराप्ट्र- 


को उपदेश करते हुए कहा है, कि युद्धमें कुलका क्षय हो जावेगा, अत दुर्योधनके 
हठके लिये पाडवोको राज्यका भाग न देनेकी अपेक्षा यदि दुर्योधन न माने वो 
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( अपना रडका भंलेही हो ) - उसे अकेलेको छोड देनाही उचित है, और इस 
समर्थनमे यह श्लोक कहा है - 


त्यजेंदेक कुलस्यार्थे ग्रामस्थार्थे कुल त्पजेत्‌ । 
ग्राम जनपदस्यायें आत्मार्थे पृथिवीं त्यजेत्‌ ॥॥ 


“ कुलके ( बचावके ) लिये एक व्यक्तिको, गाँवके लिये कुलकों, और पूरे छोक- 
समूहके लिये गाँवको, एवं आत्माके लिये पृथ्वीको छोड दे ” ( मभा आदि ११५ 
३२६, सभा ६१ ११ )। इस श्लोकके पहले तीन चरणोका तात्पयय वही है, कि 
जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है, और चौथे चरणमें आत्मरक्षाका तत्त्व वतलाया 
गया है। आत्म' शब्द सामान्य सर्वनाम है, इससे यह आत्मरक्षाका तत्त्व जैसे एक 
व्यक्तिको उपयुक्त होता है, वैसेही एकत्नित लोकसमूहको, जातिको, देशको अथवा 
राष्ट्रकोभी उपयुक्त होता है, और कुलके लिये एक पुरुषको, ग्रामके लिये कुलूको, 
एवं देशके लिये ग्रामको छोड देनेकी क्रमण चढती हुईं इस प्राचीन प्रणालीपर जब 
हम ध्यान देते हैं, तव स्पष्ट दीख पडता है, कि आत्म” शब्दका अर्थ इन सबकी 
अपेक्षा इस स्थरूपर अधिक महत्त्वका है। फिरभी कुछ स्वार्थी या शास्त्र न जानने- 
वाले लोग इस चरणका कभी कभी विपरीत अर्थात्‌ निरा स्वार्थ-प्रधान अर्थ किया 
करते हैं। अतएवं यहाँ कह देना चाहिये, कि आत्मरक्षाका यह तत्त्व स्वार्थपरायणता 
नही है। क्योकि जिन शास्त्रकारोंने निरे स्वार्थसाधु चार्वाक-पथको राक्षसी बतलाया 
है ( गीता अ १६ ), सभव नही है, कि वेही स्वार्थके लिये किसीसेभी जगत्‌कों 
डुवानेके लिये कहे | ऊपरके श्लोकमें 'अर्थे” शब्दका अर्थ सिर्फ स्वार्थ-प्रधान नही है 
कितु “ सकट आनेपर उसके निवारणार्थ ” ऐसा करना चाहिये, और कोशकारोनेभी 
यही अर्थ किया है। स्वार्थपरायणत्ता और आत्मरक्षामे वडा भारी अतर है। कामो- 
पभोगकी इच्छा अथवा लोभसे अपना स्वार्थ साधनेके लिये दुनियाका नुकसान करना 
स्वार्थपरायणता है। यह अमानुषी और निद्य है। उक्त श्लोकके प्रथम तीन चरणोमें 
कहा है, कि एकके हिंतकी अपेक्षा अनेकोंके हितयर सदैव ध्यान देना चाहिये। 
तथापि प्राणिमात्रमें एकही आत्मा रहनेके कारण प्रत्येक मनुष्यको इस जगतमें सुख- 
से रहनेका एकही-सा नैसगिक अधिकार है। और इस सर्वमान्य महत्त्वके नैसगिक 
स्वत्वकी ओर दुलेक्ष्य कर जगतके किसीभी एक व्यक्तिकी या समाजकी हानि करनेका 
अधिकार, दूसरे किसी व्यक्ति या समाजको नीतिकी दृष्टिसे कदापि प्राप्त नहीं हो 
सकता - फिर चाहे वह समाज वल और सख्यामें कितनाही चढा-बढ़ा क्यो न हो ! 

अथवा उसके पास छीना-झपटी करनेके साधन दूसरोंसे अधिक क्यो न हो ! यदि 
कोई इस युक्तिका अवलूवन करे, कि एककी अपेक्षा अथवा थोडोकी अपेक्षा बहुतोका 
हित अधिक योग्यताका है। और इस युक्तिमे, सस्यामें अधिक बडे हुए समाजके 


00, वर्तावका समर्थन करे, तो वह युक्तिवाद केवल राक्षसी समझा जावेगा । इस 
गारर६ 
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प्रकार दूसरे लोग यदि अन्यायसे बर्तने लगें, तो बहुतेरोंके तो क्या, सारी पृथ्वीके 
हितकी अपेक्षाभी आत्मरक्षा अर्थात्‌ अपने वचावका नैतिक अधिकार औरभी अधिक 
सबल हो जाता है, यही उक्त चौथे चरणका भावार्थ है और पहले तीन चरणोमें 
जिस अर्थका वर्णन है, उसके लिये महत्त्वपूर्ण अपवादके नाते उसे साथही वतला 
दिया है। इसके सिवा यहभी देखना चाहिये, कि यदि हम स्वय जीवित रहेगे, तो 
लोककत्याण कर सकेंगे । अतएवं छोकहितिकी दृष्टिसे विचार करें, तोभी विश्वामित्न- 
के समान यही कहना पडता है, कि “जीवन धर्ममवाप्तयात्‌” - जीयेंगे तो धर्म 
करेंगे, अथवा कालिदासके अनुसार यही कहना पडता है, कि “ शरीरमाद खंलु 
घर्मंसाघनम्‌ ” ( कुमा ५ ३३ ) -शरीरही सब घर्मोका मूलभूत साधन है, 
या मनुके कथनानुसार कहना पडता है, कि “ आत्मान सततत रक्षेत्‌ ” - स्वयं अपनी 
रक्षा सदासर्वदा करनी चाहिये । यद्यपि आत्मरक्षाका अधिकार सारे जगतके हितकी 
भपेक्षा इस प्रकार श्रेष्ठ है, तथापि दूसरे प्रकरणमें कह चुके है, कि कई अवसरो- 
पर कुलके लिये, देशके लिये, घर्मके लिये अथवा परोपकारके लिये स्वयं अपनीही 
इच्छासे साधु लोग अपनी जानपर खेंल जाते हैं। उक्त श्लोकके पहले त्तीन चरणोमें 
यही तत्त्व वरणित है। ऐसे प्रसगपर मनुष्य आत्मरक्षाके अपने श्रेष्ठ स्वत्वपरभी 
स्वेच्छासे पानी फेर दिया करता है, अत ऐसे कामकी नैतिक योग्यताभी सबसे 
श्रेष्ठ समझी जाती है। तथापि इस वातका अचूक निश्चय कर देनेके लिये, कि ऐसे 
अवसर कब उत्पन्न होते हैं, निरा पाडित्य या तकंशक्त पूर्ण समर्थ नही है। इसलिये 
धृतराष्ट्रके उल्लिखित कथानकसे यह बात प्रकट होती है, कि विचार करनेवाले 
मनुष्यका अत करण पहलेसेही शुद्ध और सम रहना चाहिये। महाभारतमेंही कहा 
है, कि घृतराष्ट्रकी बुद्धि इतनी मद न थी, कि वे विदुरके उपदेशको समझ न सके, 
परतु पुत्तप्रेम उनकी बुद्धिको सम होने कहाँ देता था ? कुबेरकों जिस प्रकार लाख 
रुपयेकी कभी कमी नहीं पडती, उसी भ्रकार जिसकी वुद्धि एक बार सम हो चुकी, 
उसे कुलात्मैक्य, देशात्मैक्य या धर्मात्मैक्य आदि निम्न श्रेणीकी एकताओका कभी 
टोटा पडताही नही है। ब्रह्मात्मेक्य्में इन सबका अतर्भाव हो जाता है। फिर देश- 
धर्म, कुलधर्म आदि सकुचित धर्मोका अथवा सर्वभूतहितके व्यापक धर्मका - अर्थात्‌ 
इनमेंसे जिस-तिसकी स्थितिके अनुसार, अथवा आत्मरक्षाके निमित्त जिस समयर्म 
जिसे जो धर्म श्रेयस्कर हो, उसको उसी घमेका - उपदेश करके जगतके धारण- 
पोषणका काम साधु छोग करते हैं। इसमे सदेह नही कि मानव जातिकी वर्तमान 
स्थितिमें देशाभिमानही मुख्य सदूगुण हो गया है, और सुधरे हुए राष्ट्रभी इन 
विचारों और तैयारियोमें अपने ज्ञानका, कुशलताका और द्रव्यका उपयोग किया 
करते हैं, कि पास-पंडोसके शत्रुदेशीय बहुत-से छोगोको प्रसग पडनेपर थोडेही समम 
हम क्यो कर जानसे मार सकेगे । किंतु स्पेन्सर और कोट प्रभृति पडितोंने अपने ग्रथोमें 
स्पष्ट रीतिसे कह दिया है, कि केवल इसी एक कारणसे देशाभिमानकोही नीतिकी 


सिद्धावस्था और व्यवहार ७०३ 


दृष्टिसि मानवजातिका परम साध्य मान नही सकते, और जो आक्षेप इन लोगोंके 
प्रतिपादित तत्त्वपर हो नही सकता, वही आक्षेप, हम नही समझते, कि अध्यात्म- 
दृष्टया प्राप्त सर्वभूतात्मैक्यरूप तत्त्वपरही कैसे हो सकता है ? छोटे बच्चेके कपडे 
उसके शरीरकेही अनुसार - बहुत हुआ तो जरा ढीले अर्थात्‌ वाढके लिये गुजाईश 
रख कर - जैसे ब्योताने पडते है, वैसेही सर्वभूतात्मैक्य बुद्धिकीभी वात हैं। समाज 
हो या व्यक्ति, सर्वभूतात्मक्य बुद्धेसि उसके आगे जो साध्य रखना है, वह उसके 
अधिकारके अनुरूप अथवा उसकी अपेक्षा जरा-सा और आगेका होगा, तभी वह 
उसको श्रेयस्कर हो सकता है, उसकी सामथ्यंकी अपेक्षा बहुत अच्छी बात उसको 
एकदम करनेके लिये बतराई जाय, तो उससे उसका कल्याण कभी नहीं हो सकता । 
परब्रह्मयकी कोई सीमा न होनेपरभी उपनिषदोर्मे उसकी उपासनाकी क्रम-क्रमसे 
बढती हुईं सीढ़ियाँ बतलानेका यही कारण है, और जिस समाजमें सभी स्थितप्रज्ञ 
हो, वहाँ क्षात्र-धर्मकी जरूरत न भी हो, तोभी जगतके अन्यान्य समाजोकी तत्कालीन 
स्थितिपर ध्यान दे करके “ आत्मान सतत रक्षेत्‌ “के ढगपर हमारे धर्मशास्त्रकी 
चातुर्वेष्य॑ व्यवस्थामें क्षात्ष-धर्मका सग्रह किया गया है। यूनानके प्रसिद्ध तत्त्ववेत्ता 
प्लेटोने अपने ग्रथमें जिस समाज-व्यवस्थाको अत्यत उत्तम बतलाया है, उसमेंभी 
निरतरके अभ्याससे युद्धकालामें प्रवीण वर्गको समाजरक्षकके नाते प्रमुखता दी है । 
इसमे स्पष्टही दीख पडेगा कि तत्त्वज्ञानी लोग परमावधिकी शुद्ध और उच्च 
स्थितिके विचारोमेंही डूब क्यो न रहा करें, परतु वे तत्कालीन अपूर्ण समाज 
व्यवस्थाका विचार करनेसेभी कभी नही चूकते । 
ऊपरकी सब बातोका इस प्रकार विचार करनेसे ज्ञानी पुरुषके सबंधर्में यह 
सिद्ध होता है, कि वह ब्रह्मात्मैक्य-ज्ञानसे अपनी वुद्धिको निविषय, शात और प्राणि- 
मात्तमें निर्वेर तथा सम रखे और इस स्थितिको पा जानेसे सामान्य अज्ञानी लोगोसे 
उकतावे नही अथवा स्वय सारे ससारी कामोका त्याग कर याने कर्म-सन्यास आश्रमकों 
स्वीकार करके इन लोगोकी बुद्धिको न विगाडे | परतु देश-कारू और परिस्थितिके 
अनुसार जिन्हे जो योग्य हो, उसीका उन्हे उपदेश देवे, अपने निष्काम कतंव्य- 
आचरणसे सद्व्यवहारका अधिकारानुसार प्रत्यक्ष आदर्श दिखला कर, सबको धीरे 
धीरे यथासभव शातिसे कितु उत्साहपूर्वक उन्नतिके मार्गमें लगावे, वस, यही शञानी 
पुरुषका सच्चा धर्म है। समय-समयपर अवतार ले कर भगवानभी यही काम 
किया करते है, और ज्ञानी पुरुषकोभी यही आदर्श मान, फलपर ध्यान न देते हुए , 
इस जगतका अपना कर्तव्य शुद्ध अर्थात्‌ निष्काम बुद्धिसि सदैव यथाशक्ति करते 
रहना चाहिये । सारे गीताशास्त्नका साराश यही है, कि इस प्रकारके कर्ंव्य-पालनमें 
यदि मृत्युभी आ जावे, तो बडे आनदसे उसे स्वीकार कर लेना चाहिये ( गीता ३ 
३५ ), अपने कर्तव्य अर्थात्‌ धर्मको न छोडना चाहिये। इसेही छोकसग्रह अथवा 
कर्मयोग कहते है। न केवल वेदान्तही, वरन्‌ उसके आधारपर साथ-ही-साथ करमे- 
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अकर्मका ऊपर लिखा हुआ ज्ञानभी जब गीतामें बतलाया गया, तभी तो पहले 
युद्ध छोडफर भीख माँगनेकी तैयारी करनेवाला अर्जुन आगे चलकर स्वधर्भके 
अनुसार भयानक युद्ध करनेके लिये - सिर्फ इसीलिये नहीं, कि भगवान्‌ कहते हैं, 
वरन्‌ अपनो इच्छासे - प्रवृत्त हो गया। स्थितप्रज्ञकी साम्य-बुद्धिका यही तत्त्व, कि 
जिसका अर्जुनकों उपदेश हुआ है, कर्योगशास्त्रका मूल आधार है। अत उसीको 
प्रमाण मान, उसके आधारसे हमने बतलाया है, कि पराकाष्ठाकी नीतिमत्ताकी 
उपपत्ति क्योंकर लगती है। हमने इस प्रकरणमे कर्मयोगशास्त्रकी इन मोटी-मोटी 
वातोका सक्षिप्त निरूपण किया है, कि आत्मौपम्य-दृष्टिसे समाजमें परस्पर एक- 
दूसरेके साथ फंसा बर्ताव करना चाहिये, ' जैसेको तैसे वाले न्‍्यायसे अथवा पातता- 
अपात्ताके कारण पराकाप्ठाके नीतिधर्ममें कौन-से भेद होते है, अथवा अपूर्णा- 
वस्थाके समाजमें बतंनेवाड़े साधुपुरपकोभी अपवादात्मक नीतिधर्म कैसे स्वीकार 
करने पडते हैं। इन्ही युक्तियोका उपयोग न्याय, परोपकार, दान, दया, अहिंसा, 
सत्य और अस्तेय आदि नित्य धर्मोके विपयमें किया जा सकता है। आजकलकी 
अपूर्ण समाज-व्यवस्थामें यह दिखलानेके लिये, कि प्रसगके अनुसार इन नीति-धर्मोमें 
कहाँ और फौन-सा फर्क करना ठीक होगा, यदि इन धर्मोमेंसे प्रत्येकपर एकः एक 
स्वतत्न ग्रथ लिखा जाय, त्तोभी यह विषय समाप्त न होगा, और यह भगवदगीताका 
मुख्य उद्देश्मभी नही है। इस ग्रथके दूसरेही प्रकरणमें हम इसका दिग्दशन कर चुके 
है, कि अहिंसा जौर सत्य, सत्य और आत्मरक्षा, आत्मरक्षा और शाति आदियें पर- 
स्पर विरोध होकर विशेष प्रसगपर कतंव्य-अकतेंव्यका सदेह कैसे उत्पन्न हो जाता है | 
यह निविवाद है, कि ऐसे अवसरपर साधुपुरुष “ नीतिधर्म, लोकयात्रा-व्यवहार, स्वार्थ 
और सर्वभूतहित ” आदि बातोका तारतम्य-विचा र करके फिर कार्य-अकार्यका निर्णय 
किया करते हैं, और महाभारतमें श्येनने शिवि राजाको यह बात स्पष्टही बतला दी 
है। सिज्विक नामक अग्रेज ग्रथकारने अपने नीतिशास्त्रविषयक ग्रथमें इसी अर्थका 
विस्तारसहित वर्णन अनेक उदाहरण लेकर किया है। कितु कुछ पश्चिमी पडित 
इतनेहीसे यह जो अनुमान करते हैं, कि स्वार्थ और परार्थके सार-असारका विचार 
करनाही नीति-निर्णयका तत्त्व है, उसे हमारे शास्त्रकारोंने कभी मान्य नही किया 
है । क्योकि हमारे शास्त्रकारोका कथन है, कि यह सार-असारका विचार अनेक 
वार इतना सूक्ष्म और अनैकातिक अर्थात्‌ अनेक अनुमान निष्पन्न कर देनेवाला होता 
है, कि यदि यह साम्य-वुद्धि - “ जैसा मैं, वैसा दूसरा “- पहलेसेही मनमें सोलहो 
आने जमी हुई न हो, तो कोरे ताकिक सार-असारके विचारसे कतंव्य-अकर्तव्यका 
सदैव अचूक निर्णय होना सभव नही है, और फिर ऐसी घटना हो जानेकीभी सभावना 
रहती है, जैसे कि “ मोर नाचता है, इसलिये मोरनीभी नाचने लगती है ? ” अर्थात्‌ 
४ देखादेखी साध जोग, छीजे काया, वाढे रोग ” इस लोकोक्तिके अनुसार ढोग फल 
सकेगा, और समाजकी हानि होगी। मिल प्रभूति उपयुक्ततावादी पश्चिमी नीति- 
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शास्त्नज्ञोके उपपादनमें यही तो मुख्य अपूर्णता है। गरुड झपटकर अपने पजेस मेमनेको 
आकाशमें उठा ले गया, इसलिये उसकी देखादेखी यदि कौवाभी ऐसाही करने हरूगे, 
तो धोखा खाये विना न रहेगा | इसीलिये गीता कहती है, कि साधु-पुरुषोकी बाहरी 
युक्तियोपरही अवलूबित मत रहो। अत करणमें सदैव जागृत रहनेवाली साम्य- 
बुद्धिकीही अतमें शरण लेनी चाहिये । क्योकि कर्मयोगशास्त्रकी सच्ची जड साम्य- 
वुद्धिही है। अर्वाचीन आधिभौतिक पडितोमेंसे कोई स्वार्थको, तो कोई परार्थ अर्थात्‌ 
४ अधिकाश लोगोंके अधिक सुख “को नीतिका मूल तत्त्व वतलाते हैँ। परतु हम 
चौथे प्रकरणमें यह दिखला चुके है, कि कमेके केवछ वाहरी परिणामोको उपयोगी 
होनेवाले इन तत्त्वोंसे सर्वत्न निर्वाह नही होता, इसका विचारभी अवश्य करना 
पडता है, कि कर्ताकी बुद्धि कहाँ तक शुद्ध है । करके वाह्य परिणामोंके सार-असारका 
विचार करना चतुराईका और दूरदशिताका लक्षण है सही, परतु दूृरदशिता और 
नीति, ये शब्द समानार्थक नही है । इसीसे हमारे शास्त्रकार कहते हैँ, कि निरे वाह्म 
कर्मके सार असार विचारकी इस कोरी व्यापारी क्ियामे सद्वर्तावका सच्चा बीज 
नही है, कितु साम्यवुद्धिरूप परमार्थही नीतिका मूल आधार है। मनुष्यकी अर्थात्‌ 
जीवात्माकी पूर्णावस्थाका योग्य विचार करें, तोभी उक्त सिद्धान्तही करना पडता 
है। लोभसे एक-दूसरेको लूटनेमें बहुतेरे आदमी होशियार होते हैं परतु इस बातके 
जाननेयोग्य कोरे ब्रह्मज्ञानकोही - कि यह होशियारी, अथवा अधिकाश लोगोंके 
अधिक सुख, काहेमें है - इस जगतमे प्रत्येक मनुष्यका परम स्राध्य कोईभी नहीं 
कहता । जिसका मन या अत करण शुद्ध है, वही पुरुष उत्तम कहकाने योग्य है। और 
तो क्या, यहभी कह सकते है, कि जिसका अत करण निर्मल, निर्वेर और शुद्ध 
नही है, वह्‌ यदि बाह्य कर्मोके हिसाबी तारतम्यमें फेंसकर तदनुसार बतें, तो उस 
पुरुषके ढोगी बन जानेकी सभावना है (गीता ३ ६ )। परतु कर्मयोगशास्त्रम 
साम्य-बुद्धिको प्रमाण मान लेनेसे यह दोष नही रहता । साम्य-बुद्धिको प्रमाण मान 
लेनेसे कहना पडता है, कि कठिन समस्या आनेपर धर्म-अधर्मका निर्णय करानेके 
लिये ज्ञानी साधु-पुरुषोकीही शरणमें जाना चाहिये, कोई और उपाय नही। 
कोई भयकर रोग होनेपर जिस प्रकार बिना वैद्यमी सहायताके उसका निदान और 
उसकी चिकित्सा नहीं हो सकती, उसी प्रकार धघर्म-अधर्म-निर्णयके विकट प्रसगपर 
यदि कई सामान्य मनुष्य सत्पुरषोकी मदत न ले, और यह अभिमान रखे, कि मैं 
“ अधिकाश लोगोंके अधिक सुख “वाले एकही साधनसे धम्म-अधम्मका अचूक निर्णय 
आपही कर लूंगा, तो उसका यह अभिमान व्यर्थ होगा । साम्य-वुद्धिको बढाते रहनेका 
अभ्यास प्रत्येक मनुष्यों करना चाहिये और इस क्रमसे ससारभरके मनुष्यकी 
चुद्धि जब पूर्ण साम्यावस्थामें पहुँच जावेगी, तभी सत्ययुगकी प्राप्ति होगी, तथा 
भनुष्य-जातिका परम साध्य प्राप्त होगा अथवा पूर्णावस्था सबको प्राप्त हो जावेगी । 
कार्य-अकार्य-शास्त्रकी प्रवृत्तिभी इसी लिये हुई है, और इसी कारण उसकी इमारत- 
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कोभी साम्य-चुद्धिकीही नीवपर खडा करना चाहिये। परतु इतनी दूर न जाकर 
भागे पद्वहवे प्रकरणमें की गयी तुलनात्मक परीक्षासे स्पष्ट मालूम हो जायगा, कि 
यदि नीतितत््वोका केवल छौकिक कमौटीकी दृष्टिसिही विचार करें, तोभी गीताका 
साम्य-बुद्धिवाला पक्षही पाश्चात््य आधिभौतिक या आधिदेवत्त पथकी अपेक्षा अधिक 
योग्यताका और मामिक सिद्ध होता है । परतु गीताके तात्पर्यके निरूपणका जो एक 
महत्त्वपूर्ण भाग अभी शेप है, उसेही पहले पूराकर लेते हैं । 


तेरहवों प्रकरण 


भक्तिमागे 


सर्वेधर्मान्‌ परित्यज्य मामेक शरणं श्रज । 
अह त्वा सर्वपापेभ्यो सोक्षयिष्यासि सा शुच्तः ॥ * 
-> गीता १८ ६६ 


अझुपतक अध्यात्म-दृष्टिसि इन बातोका विचार किया गया है, कि देहमें बनी 
सर्वभूतात्मैक्यरूपी निष्काम बुद्धिही क्मंयोगकी और मोक्षकीभी जड है। यह 

शुद्ध वृद्धि ब्रह्मात्मैक्य-ज्ञानसे प्राप्त होती है, और इसी शुद्ध बुद्धिसे प्रत्येक मनुष्यको 
जन्मभर स्वपघर्मानुसार प्राप्त हुए अपने कतंव्य-कर्मोका पालन करना चाहिये । परतु 
इतनेहीसे भगवद्गीताके प्रतिपाद्य विषयका. विवेचन पूरा नही होता । यद्यपि इसमें 
सदेह नही कि ब्रह्मात्मैक्यशानही केवल सत्य और अतिम साध्य है, तथा “ उसके 
समान इस ससारमें दूसरी कोईभी वस्तु पवित्न नही है  ( गीता ४ ३८ ), तथापि 
अवतक उसके विषयमें जो विचार किया गया, और उसकी सहायतासे साम्य-वुद्धि 
प्राप्त करनेका जो मार्ग बतलाया गया है, वह सव बुद्धिगम्य है। इसलिये सामान्य 
जनोकी शका है, कि उस विषयको पूरी तरहसे समझलनेके लिये प्रत्येक मनुष्यकी 
बुद्धि इतनी तीत्र कैसे हो सकती है, और यदि किसी मनुष्यकी बुद्धि तीत्र न हो, तो 
क्या उसको ब्रह्मात्मैक्च-ज्ञानसे हाथ धो बैठना चाहिये ” सच कहा जाय, तो यह 
शकाभी कुछ अनुचित नही दीख पडती | यदि कोई कोकहे -- “जब कि बड़े बडे 
जानी पुरुषभी विनाशी नामरूपात्मक मायासे आच्छादित तुम्हारे उस अमृतस्वरूपी 
परब्रह्मका वर्णन करते समय ' नेति नेति ” कह कर चुप हो जाते है, तव हमारे समान 
साधारण जनोकी समझषमें वह कैसे आवे ? इसलिये हमें कोई ऐसा सरल उपाय या 
भागे बलताओ, जिससे तुम्हारा वह गहन ब्रह्मज्ान हमारी अल्प ग्रहणशक्तिके 
समझमें आा जावे, “- तो इसमें उसका क्या दोष है ? गीता और कठोपनिषद्‌में 
( गीता २ २९, क २ ७ ) कहा है, कि आश्चर्यंचकित होकर आत्मा (त्रह्म)का 

वर्णन करनेवाले तथा सुननेवाले वहुत हैं, तोभी किसीको उसका ज्ञान नही होता। 
श्रुतिग्रथोसं इस विषयपर एक वोघदायक कथाभी है। उसमें यह वर्णन है, कि जब 
वाप्कलिने बाहवसे कहा - “ हे महाराज ' मुझे कृपाकर वतलाइये, कि ब्रह्म किसे 








कह सब प्रकारमे धर्मोको याने परमेश्वरप्राप्तिके साधनोको छोड फेवल 
भेरीही शरणमें आ। मैं तुझे सब पापोंसे करूँगा, डर मत । ” इस बलोकके 
अर्थका विवेचन इस प्रकरणके अतमें किया है। 
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कहते है, / तब वाहव्‌ कुछभी नहीं वोले | वाप्कलिने फिर वही प्रश्न किया, तोभी 
वाहव्‌ चुपही रहे । जब ऐसाही चार-पाँच बार हुआ, तव अतमें बाहवूने वाष्कलिसे 
कहा - “ भरे ! म॑ तेरे प्रश्नोका उत्तर तंभीसे दे रहा हैँ, परतु तेरी समझमें नही 
आया - में क्या करे ? ब्रद्मस्वर्प फ़िसी प्रकार बतलाया नहीं जा सकता, इसलिये 
शात होना अर्थात्‌ चुप रहनाद्दी सच्चा बरह्मलक्षण है । समझा २?” (वे सू शा भा 
३ २ १७ )। साराश, जिस दृश्य-सृष्टि-विलक्षण, अनिर्वाच्य और अचित्य परब्रह्म- 
का यह वर्णन है - कि वह मुंह बद कर वतलाया जा सकता है, आँखोंसे दिखाई न 
देनेपर उसे देख सकते हैं और समझमें न आनेपर वह ज्ञात होने लगता है ( केन 

२ ११ ) - उसको साधारण बुद्धिके मनृष्य कैसे पहचान सकेंगे और उसके हारा 
साम्यावस्था प्राप्त होकर उनको सदगति कंसे मिलेगी ?े जब परमेश्वर-स्वस्पका 
अनुभवात्मक और यथार्थ ज्ञान ऐसा होवे, कि सव चराचर सृष्टिमें एक आत्मा प्रतीत 
होने ऊंगे, तभी मनुप्यकी पुरी उन्नति होगी, और ऐसी उन्नति कर लेनेके लिये तीत्न 
बुद्धिके अतिरिक्त कोई दुसरा मार्गही न हो, तो ससारके छाखो-करोडो मनुष्योको 
ब्रह्मप्राप्तकी आशा छोड चुपचाप बैठे रहना होगा । क्योंकि वुद्धिमान्‌ मनृष्योकी 
संख्या हमेशा कमही रहती है। यदि यह कहे कि बुद्धिमान्‌ लोगोंके कयनपर विश्वास 
रखनेसे हमारा काम चल जायगा, तो उनमेंभी कई मतभेद दिखाई देते है, और 
यदि यह कहे, कि विश्वास रखनेसे काम चल जाता है, तो यह वात आप-ही-आप 
सिद्ध हो जाती है, कि इस गहन श्ञानकी प्राप्तिके लिये “ विश्वास अथवा श्रद्धा 
रखना ” भी, बृद्धिके अतिरिक्त दूसरा मार्ग है। सच पूछो तो यही दीख पड़ेगा, 
कि ज्ञानकी पूर्ति अथवा फलद्रूपता श्रद्धाके बिना नही होती | यह कहना, कि सव 
ज्ञान केवल वुद्धिहीसे प्राप्त होता है, उसके लिये किसी अन्य मनोवृत्तिकी सहायता 
आवश्यक नहीं, उन पडितोका वृथाभिमान है, जिनकी बुद्धि केवल तर्कप्रधान 
शास्त्रोका जन्म भर अध्ययन करनेसे कर्कंश हो गई है । उदाहरणके लिये यह सिद्धान्त 
लीजिये, कि कल सवेरे फिर सूर्योदय होगा । हम लोग इस सिद्धान्तके ज्ञानको भत्यत 
निश्चित मानते हैं। क्यो ? उत्तर यही है, कि हमने और हमारे पूर्वजोंने इस क्रमको 
हमेशा अखडित देखा है | परतु कुछ अधिक विचार करनेसे मालूम होगा, कि “ हमने 
अथवा हमारे पूव॑जोंने जवतक प्रतिदिन सवेरे सूर्यंको निकलते देखा है “, इसीसे यह 
वात कल सवेरे सूर्योदय होनेका कारण नहीं हो सकती, अथवा प्रतिदिन हमारे 
देखनेके लिये या हमारे देखनेसेही कुछ सूर्योदय नही होता, यथार्थमें सूर्योदय होनेके 

कुछ औरही कारण है। अच्छा, अव यदि “ हमारा सूर्यको प्रतिदिन देखना ” हि 

सूर्योदय होनेका कारण नही है, तो इसके लिये क्या प्रमाण है, कि कल सुर्यदिय 
होगा ? दीर्घ कालतक किसी वस्तुका क्रम एक सा अवाधित दीख पडनेपर, यह 
मान लेनाभी एक प्रकार विश्वास या श्रद्धाही तो है न, कि वह क्रम आगेभी वैसाही 

नित्य चलता रहेगा ? यद्यपि हम उसको एक वहुत वडा प्रतिष्ठित नाम - अनुमान 


भक्तिमागे ४०९ 


दे दिया करते है, तोभी यह ध्यानमे रखना चाहिये, कि वह अनुमान वुद्धिगम्य 
कार्यकारणात्मक नही है, कितु उसका मूल-स्वरूप श्रद्धात्मकही हैं। मन्नको शक्कर 
मीठी रूगती है, इसलिये छन्नूकोभी वह मीठी लगेगी - यह्‌ जो निश्चय हम लोग 
किया करते है, वहभी वस्तुत इसी नमृनेका है । क्योकि जब कोई कहता है, कि मुझे 
शक्कर मीठी रूगती है, तब इस ज्ञानका अनुभव उसकी बृद्धिको प्रत्यक्ष रूपसे होता 
है सही, परतु इससेभी आगे बढ़कर जब हम यह सकते हैँ, कि शक्कर सव मनुष्योको 
मीठी रूगती है, तब बुद्धिको श्रद्धुकी सहायता दिये बिना काम मही चल सकता। 
रेखागणित या भूमितिशास्त्रका सिद्धान्त है, कि ऐसी दो रेखाएँ हो सकती है, जो चाहे 
जितनी बढाई जावे, तोभी आपसमें नही मिलती । कहना नही होगा, कि इस तत्त्वको 
अपने ध्यानमें लानेके लिये हमको अपने प्रत्यक्ष अनुभवकेभी परे केवल श्रद्धाहीकी सहा- 
यतासे चलना पडता है । इसके सिवा यहभी ध्यानमें रखना चाहिये, कि ससारके सब 
व्यवहार श्रद्धा, प्रेम आदि नैसगिक मनोवृत्तियोसेही चलते है, इन वृत्तियोको रोकनेके 
सिवा वुद्धि दूसरा कोई कार्य नही करती । और जब वृद्धि किसी बातकी भलाई या 
बुराईका निश्चय कर लेती है, तब आगे उस निश्चयको अमलमें लानेका काम मनके 
द्वारा अर्थात्‌ मनोवृत्तिके द्वाराही हुआ करता है। इस बातकी चर्चा पहले ' क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ 
विचारमें ' हो चुकी है। साराश यह है, कि वुद्धिगम्य ज्ञानकी पूति होनेके लिये और 
आगे बुद्धिसि नीचे उतरकर आचरण तथा कृतिमें उसकी फलद्रपता होनेके लियेही इस 
जशञानको हमेशा, श्रद्धा, दया, वात्सल्य, कतेव्य-प्रेम इत्यादि अन्य नैसगिक मनोवृत्तियीकी 
आवश्यकता होती है, और जो ज्ञान इन मनोवृत्तियोको शुद्ध तथा जागृत नही करता, 
और जिस ज्ञानको उनकी सहायता अपेक्षित नही होती, उसे सूखा, कर्कश, अधूरा, 
वाँझ या कच्चा ज्ञान समझना चाहिये । जैसे विना बारुदके केवल गोलीसे बदूक नही 
चलती, वैसेही प्रेम, श्रद्धा आदि मनोवृत्तियोकी सहायताके बिना केवल वुद्धिगम्य 
शान किसीको तार नही सकता, यह सिद्धान्त हमारे प्राचीन ऋषियोको भली भाँति 
मालूम था। उदाहरणके लिये छादोग्योपनिषद्मे वणित यह कथा लीजिये (छा 
६ १२) -एक दिन श्वेतकेतुके पिताने यह सिद्धकर दिखानेके, लिये कि अव्यक्त 
और सूक्ष्म परत्रह्मही सब दृश्य जगतका मूल-कारण है, श्वेतकेतुसे कहा, कि बरगदका 
एक फल ले आओ, और देखो, कि उसके भीतर क्या है। श्वेतकेतुने वैसाही किया, 
उस फलको तोडकर देखा और कहा - “ इसके भीतर छोटे छोटे बहुतसे बीज या दाने 
है। ” उसके पिताने फिर कहा, कि “ उन वीजोमेंसे एक बीज ले लो, उसे तोडकर देखो 
और वतलाओ, कि उसके भीतर क्या है ? ” श्वेतकेतुने एक वीज ले लिया, उसे तोड- 
कर देखा और कहा कि “इसके भीतर तो कुछ नही है। ” तव पिताने कहा, “ अरे | 
यह जो तुम ' कुछ नही ” कहते हो, उसीसे यह बरगदका बहुत वडा वृक्ष हुआ है, ” 
और अतरमें यह उपदेश दिया, कि “श्रद्धस्थ/ इसका विश्वास कर अर्थात्‌ इस कल्पनाको 
फेवल बुद्धिमें रख। मृंहसेही हाँ मत कहा, कितु उसकेभी आगे चल याने इस 


४१० गीतारहस्य अथवा फकर्मयोगश्ञास्र 


तत्त्वको अपने हृदयमें अच्छी तरह जमने दे, और आचरण या कृतिमें दिखाई देने दे । 
साराश, यदि यह निश्चयात्मक ज्ञान होनेके लियेभी अतमें श्रद्धाकी आवश्यकता है, कि 
सूर्यका उदय कल सबेरे होगा, तो यहभी निर्विवाद सिद्ध है, कि इस वातको पूर्णतया 
जान लेनेके लिये-कि सारी सृष्टिका मूल तत्त्व अनादि, अनत, सर्वकत्‌, सर्वेज्, स्वतत्न 
ओऔर चैतन्यरूप है - पहले हम लोगोको ययाणवित, बुद्धिरपी वटोहीका अवरूवन 
फरना चाहिये, परतु उसके अनुरोधमे आगे कुछ दूर तो अवश्यही श्रद्धा तथा प्रेमकी 
पगडडीसेही जाना चाहिये, देखिये, म॑ जिसे माँ कहकर ईश्वरके समान वद्य और 
पूज्य मानता हूँ, उसेही अन्य लोग एक सामान्य स्त्री समझते हैं, या नैयायिकोंके 
शास्त्रीय शब्दावडवरके अनुसार “ गर्भधारण-प्रसवादिस्त्रीत्वसामान्यावच्छेदकाव- 
चि्छिन्नव्यक्तिविशेष समझते है।” इस एक छोटेसे व्यावहारिक उदाहरणसे यह वात 
किसीकेभी ध्यानमें सहज आ सकती है, कि जब केवल तकंशास्त्रके सहारे प्राप्त किया 
गया ज्ञान, श्रद्धा और प्रेमके साँचेमें ढाला जाता है, तब उसमें कैसा अंतर हो जाता है। 
इसी कारणसे गीतामें ( गीता ६ ४७ ) कहा है, कि कर्मयोगियोमेंभी श्रद्धावान्‌ 
श्रेष्ठ है, और ऐसाही सिद्धान्त जैसे पहले कह चुकेभी है -अध्यात्मशास्त्रमें कहा गया 
है, कि इद्रियातीत होनेके कारण जिन पदार्थोका चिंतन करते नहीं बनता, उनके 
स्वस्पका निर्णय केवल तकंसे नहीं करना चाहिये -“ अचिन्त्या खलु ये भावा न 
तान्‍सतकेंण चितयेत्‌। ” 
यदि यही एक अडचन हो, कि साधारण मनुष्योंके लिये निर्गुण परब्रह्मका 
ज्ञान होना कठिन है, तो बुद्धिमान पुरुषोमें मतभेद होनेपरभी श्रद्धा या विश्वाससे 
उसका निवारण किया जा सकता है। कारण यह है, कि इन पुरुषोर्में जो अधिक 
विश्वसनीय होगे, उनन्‍्हीके वचनोपर विश्वास रखनेसे हमारा काम वन जावेगा 
(गीता १३ २५)। तकंशास्त्रमें इस उपायको 'आप्तवचनप्रमाण' कहते हैं। आप्तका 
अर्थ विश्वसनीय पुरुष है। जगतके व्यवहारपर दृष्टि डालनेसे यही दिखाई देगा कि, 
हजारो छोग आप्त-वाक्यपर विश्वास रखकरही अपना व्यवहार चलाते हैं। दो 
पचे दसके बदले सात क्यो वही होते ? अथवा एकपर एक लिखनेसे दो नही होते, 
ग्यारह क्यो होते हैं, इस विषयकी उपपत्ति या कारण वतलानेवाले पुरुष बहुतही कम 
मिलते हैं। तोभी इन सिद्धान्तोको सत्य मानकरही जगतका व्यवहार चल रहा है। 
ऐसे लोग वहुत कम मिलेगे, जिन्हे इस वातका प्रत्यक्ष ज्ञान है, कि हिमालयकी ऊँचाई 
पाँच मील है या दस मील । परतु जब कोई यह प्रश्न पूछता है, कि हिमारूयकी उँचाई 
कितनी है, तब भूयोलकी पुस्तकमें पढी हुई, ' तेईस हजार फीट' सख्या हम तुरतही 
बतला देते हैं। फिर यदि इसी प्रकार कोई पूछे, कि' ब्रह्म कैसा है' तो यह उत्तर देनेमें 
क्या हानि है, कि वह “निर्गुण' है। वह सचमुचही निर्गुण है या नही, इस वातकी 
पूरी जाँचकर उसके साधक-बाघधक प्रमाणोकी मीमास्ा करनेके लिये सामान्य लोगोमें 
बुद्धिकी तीव्रता भलेही न हो, परतु श्रद्धा या विश्वास कुछ ऐसा मनोधघर्म नहीं है, 


सक्तिसा्ग ७११ 


जो केवल महावुद्धिमान्‌ पुरुषोमेंही पाया जाय । अञ जनोमेंभी श्रद्धाकी कुछ न्यूनता 
नही होती । गौर जब कि श्रद्धासेही वे लोग अपने सैकडो सासारिक व्यवहार सर्देव 
किया करते है, तो उसी श्रद्धासे यदि वे ब्रह्मको निर्गुण मान लेबे, तो कोई प्रत्यवाय 
नही दीख पडता मोक्ष-धर्मका इतिहास पढनेसेभी मालूम होगा, कि जब ज्ञाता 
पुस्षोंने ब्रह्मस्वरूपकी मीमासाकर उसे निर्गुण बतलाया, उसके पहलेही मनुष्यने 
केवल अपनी श्रद्धासे यह जान लिया था, कि सृष्टिकी जडमेंभी सृष्टिके नाशवान्‌ और 
अनित्य पदार्थंसि भिन्न या विलक्षण कोई एक तत्त्व है, जो अनायन्त, अमृत, स्वतत्न, 
सर्वेशक्तिमान्‌, सर्वत्न और सर्वेव्यापी है, और मनुष्य उसी समयसे उस तत्त्वकी 
उपासना किसी-न-किसी रूपमें करता चला आया है। यह सच है, कि वह उस समय 
इस ज्ञानकी उपपत्ति वबतला नहीं सकता था, परतु आधिभौतिकशास्तमें यही क्रम 
दीख पडता है, कि पहले अनुभव होता है, और पश्चात्‌ उसकी उपपत्ति बतलाई 
जाती है। उदाहरणार्थ, भास्कराचार्यको पृथ्वीके अथवा अतममें न्यूटनको सारे विश्वके, 
शुम्त्वाकर्षणकी कल्पना सूझनेके पहलेभी यह बात अनादि कालसे सब छोगोको माझूम 
थी, कि पेडसे गिरा हुआ फल नीचे पृथ्वीपर गिर पटता हैं। अध्यात्मशास्त्रकोभी यही 
नियम उपयुकत है। श्रद्धासे प्राप्त हुए ज्ञानकी जाँच करता और उसकी उपपत्तिकी 
खोज करना बुद्धिका काम है सही, परतु सब प्रकार योग्य उपपत्तिके न मिलनेसेही 
यह नही कहा जा सकता, कि श्रद्धासे प्राप्त होनेवाला ज्ञान केवल भ्रम है। 
यदि सिर्फ इतनाही जान लेनेसे हमारा काम चल जाय, कि ब्रह्म निर्युण है, 

तो इसमें सदेह नही, कि वह काम उपर्युक्त कथनके अनुसार भ्रद्धासे चला जा सकता 
है ( गीता १३ २५ )। परतु नवे प्रकरणके अतमें कह चुके है, कि ब्राह्मी स्थिति 
या सिद्धावस्थाकी प्राप्ति कर लेनाही इस ससारमें मनुष्यका परम साध्य या अतिम 
ध्येय है, और उसके लिये केवल ण्ह्‌ कोरा ज्ञान कि ब्रह्म निर्गुण है, किसी कामका 
नही। दीर्घ समयके अभ्यास और नित्यकी आदतसे इस शानका प्रवेश हृदयमें तथा 
देहेद्रियोमें अच्छी तरह हो जाना चाहिये, और आचरणके द्वारा ब्रह्मात्मक्य-बुद्धिही 
हमारा देह, स्वभाव हो जाना चाहिये और ऐसा होनेके लिये परमेश्वरके स्वरूपका 
प्रेमपूवेक चितन करके मनको तदाकार करनाही एक सुरूभ उपाय है। यह मार्ग 
अथवा साधन हमारे देशमें बहुत प्राचीन समयसे प्रचलित है, और इसीको उपासना 
या भवित कहते हैं। भक्तिका लक्षण शाडिल्यसूत्रमें (शा सू २) इस प्रकार 

कि “सा (भक्ति ) परानुरक्तिरीश्वरे “- ईश्वरके प्रति 'पर' अर्थात्‌ निरतिशय जो 
प्रेम है, उसे भक्ति कहते हैं। 'पर' शब्दका अर्थ केवल निरतिशयही नही है , किंतु 
भागवतपुराणमें कहा है, कि वह प्रेम निहेतुक, निष्काम और निरतर हो - “ अहैतुक्य 
व्यवहिता या भक्ति पुरुषोत्तमे ” ( भाग ३ २९ १२ ) | कारण यह है, कि जब 
भक्ति इस हेतुसे की जाती है, कि हे ईश्वर ! मुझे कुछ दे, तव वैदिक यज्ञयागादिक 
काम्य-कर्मोके समान उसेभी कुछ-न-कुछ व्यापारका स्वरूप प्राप्त हो जाता है। ऐसी 


४१२ से विततकी + लगा 
। बहलाती हैं? और हर त कहता है ्मास्‍त" मं 
अत 'राजस किक युति गे 'जायगी 3 और इसीलिये गीता 
3 चित्त प्राष्तिम बाधा पर्ममिली अंत रहता हैं. जो 'अरथीर्थी हैं गा 

- - रफीहपे मोक्षकी उनमेंसे 
के , छेफापरका तत्व उस भेकी करके कह | की (सकृ्प्ट दर्द 
वाला में अब्दरपन्‍्तोदी पार क्रेणियाँ कर वह, हि ५ ब्रप्त करेकी इल्‍ 

शास्त्रीय ५* %षह पएनेके देंत॑, कारण जो 

पं दिष बा रधेष्दरका शर्ते होनेके प्रतु नारद आदिक दर अक्ति करत 
किसीकेभी ध्यो, जल" ( भीता रे 8 करेव्यन्वूडिसिदी हु अवित भागवतर 
गया ज्ञान, श्रद्धा अं "सा कु्मोकी पर गीता ७ १६-१८ ) _ 





















इसी कारणसे गीता 5अऋोमें 'ेप्ठ ऐें भरकर हैं? 

श्रेष्ठ है, और ऐसाही * ०७५६ ) अनुसार न स्मरण ६ 

है, कि इद्रियातीत होने, ,, / बिहु-+5 देन तिष्णी- (४ 

स्वरूपका निर्णय केवल ३' « 5 * चाहियें रन _ गये हैं. (नी सू८र ] 

तान्स्तकेण चिंतयेत्‌ । " कि वेद लक भाषालयोम वि 
यदि यही एक # आस साधारण मनुष्योंके लिये निगु-.« नहीं करते हे 


ज्ञान होना कठिन है रु 


उसका निवारण ** आओ ४! कारण यह है, कि इन पुरुषोर्में जो अधि%दत्येक मई 


विश्वसनीय हो के । श्र विश्वास रखनेसे हमारा काम बन जावेगा मी | 
(गीता१२ >ऑि है एयको “आप्तवचनप्रमाण' कहते हैं। आप्तका.. मे 
अर्थ विश: चर शे >क्नहारपर दृष्टि डालनेसे यही दिखाई देगा कि, 
हजारो # मे न रखकरही अपना व्यवहार चलाते है। दो 


पचे- 9 कै ओके श * अथवा एकपर एक लिखनेसे दो नहीं होते, 
“5 ५ 5 (त्ति या कारण बतलानेवाले पुरुष बहुतही कम 

प्र 4१8 ७ मानकरही जगतका व्यवहार चल रहा है। 
् प्रत्यक्ष ज्ञान है, कि हिमालयकी ऊँचाई 
2 प्रश्न पूछता है, कि हिमालयकी उँचाई 


5० पूछे, कि '्रह्म कैसा है' तो यह उत्तर देनेमें 

सचमुचही निर्गुण है या नही, इस वातकी 
मीमासा करनेके लिये सामान्य लोगोमें 
या विश्वास कुछ ऐसा मनोधर्म नही है, 


भक्तिसागे 8१३ 


कही गई है, वहाँ वहाँ उपास्य बरह्मके अव्यक्त होनेपरभी सगुण-रूपसेही उसका 
वर्णन किया गया है। उदाहरणार्थ, शाडिल्यविद्यामें जिस ब्रह्मकी उपासना कही 
गई है, वह यद्यपि अव्यक्त अर्थात्‌ निराकार है, तथापि छादोग्योपनिषदमें ( छा 
३ १४) कहा है, कि वह प्राणशरीर, सत्यसकल्प, सर्वंगंध, सर्वेरस, सर्वेकर्म, 
अर्थात्‌ मनको गोचर होनेवाले सब गुणोंसे युक्त हो। स्मरण रहे, कि यहाँ उपास्य 
ब्रह्म यद्यपि सगुण है, तयापि वह अव्यक्त अर्थात्‌ निराकार है। परतु मनुष्यके मनकी 
स्वाभाविक रचनाही ऐसी है, कि सगृण वस्तुओमेंसेभी जो वस्तु अव्यक्त होती 
है, अर्थात्‌ जिसका कोई विशेष रूप, गध आदि नहीं, और इसलिये जो नेत्नादि 
इद्रियोकी अग्ोचर है, उससे प्रेम करना या हमेशा उसका चितनकर मनको उसीमें 
स्थिर करके वृत्तिको तदाकार करना, मनुष्यके लिये बहुत कठिन और दु साध्यभी 
है। क्योकि, भन स्वभावसेही चचल है, इसलिये जबतक मनके सामने आधारके 
लिये कोई इद्रियगोचर स्थिर वस्तु न हो, तवतक मन वारबार भूल जाया करता है, 
स्थिर कहाँ होना है । चित्तकी स्थिरताका यह मानसिक कार्य बडे बडे ज्ञानी पुस्पोकोभी 
दुप्कर होता है, तो फिर साधारण मनुष्योके लिये कहनाही क्या ” अतएव रेखा- 
गणितके सिद्धान्तोकी शिक्षा देते समय जिस प्रकार ऐसी रेखाकी कल्पना करनेके 
लिये -- कि जो अनादि, अनत और बिना चौडाईकी ( अव्यक्त ) है, कितु जिसमें 
लवाईका गुण होनेसे सगुण है - उस रेखाका एक छोटा-सा नमूना स्लेट या तख्ते- 
पर व्यक्त करके दिखलाना पडता है, उसी प्रकार ऐसे परमेश्वरसे प्रेम करने और 
उसमें अपनी वृत्तिको लीन करनेके लिये, कि जो सर्वेकर्ता, सर्वेशक्तिमान्‌, सर्वेज्ञ 
अतएव सगुण है, परतु निराकार अर्थात्‌ अव्यक्त है, मनके सामने कुछ-न-कुछ अर्थात्‌ 
प्रत्यक्ष! नामरूपात्मक किसी व्यक्त वस्तुके रहे-बिना कमसे-कम साधारण मनुप्योका 
काम चल नही सकता ।* यही क्यो, पहले किसी व्यक्त पदार्थको देखे बिना कमसे- 
केम मनृप्यके मनसे अव्यक्तकी कल्पनाही जागृत हो नही सकती । उदाहरणाथे, जब 
हम लाल, हरे इत्यादि अनेक व्यक्त रगोको पहले आँखोसे देख लेते हैं, तभी 'रग'की 
सामान्य और अव्यक्त कल्पना हमारे मनमें जागृत होती है, अन्यथा होही नहीं 
सकती । अब चाहे इसे कोई मनृष्यके मनका स्वभ व कहे या दोष, कुछभी कहा 


* इस विषयपर एक श्लोक है, जो योगवासिष्ठका कहा जाता है - 


अक्षरावगमलूब्धये यथा स्थूलूवतुंलूदूषत्परिग्रह. । 
शुद्धबुद्धपरिलब्धये तथा दारुमृण्मपशिलासयाचेनम्‌ ॥ 


“ अक्षरोका परिचय करानेके लिये लडकोंके सामने जिस प्रकार छोटे छोटे 
ककड रखकर अक्षरोका आकार दिखलाना पडछता है, उसी प्रकार ( नित्य ) 
शुद्ध-बुद्ध परब्रह्मका ज्ञान होनेके लिये कूकडी, मिट्टी या पत्थरकों मूतिका उपयोग 
किया जाता है।” परतु यह ण्लोक बुहृद्योगवासिष्ठमें नही मिलता । 


४१९५ भीतारद॑स्य अथवा कर्मयोगशासतर 


धागे, गए अगतए देहयारी मनुष्य अपने मनके इस स्वभावकों अलग नहीं कर सकता, 
हकतक उपाशनारे छिगे याते भवितके लिये निर्मूणसे समगृणमें- और उसमेंभी 
इंठाया धुधकी अपेक्षा व्यय सगृणहीमें -- आना पढता है, इसके अतिरिक्‍त 
काप्र शो मार्ग मही। यही कगरण है, कि व्यक्त-उपासनाका मार्ग अनादि काल्‍से 
प्रगति है। रामतापनीय आदि उपनिपदोम प्रत्यक्ष मनृप्य-हूपधारी व्यक्त ब्रह्म- 
4रह्पक्री उपसनाका यर्णव है; और भगवदूगीतामेंमी यह कहा गया है, कि - 


बेशोईधिकतरस्तेषा अव्यकवतासक्तचेतसाम्‌ । 
अस्परता हि गतिदु“ख देहवद्भिरवाप्पते ।। 


७अध्यक्तमें चित्तकी ( मनकी ) एकाग्रता करनेवालेको बहुत कष्ट होते हैं, 
#योकि इस अव्यक्त गतिको पाना देहेंद्रियधारी मनुप्यके लिये स्वभावत कप्टदायक 
है” (गीता १२ ५ )। इस अ्रत्यक्ष' मार्गहीको भक्ति-मार्ग” कहते हूँ । इसमें कुछ 
सदेह नहीं, कि कोई बुद्धिमान्‌ पुरुष अपनी बुद्धिसे परब्रह्मके स्वरूपका निश्चय कर 
उसके अव्यक्त स्वरुपसें केवल अपने विचारोंके बलसे अपने मनको स्थिरकर सकता 
है। परतु इस रीतिसे अव्यक्तमें 'मन|को आसकत करनेका कामभी तो अतमें श्रद्धा 
और प्रेमसेही सिद्ध करना होता है, इसलिये इस मार्गमेंमी श्रद्धा और प्रेमकी 
आवश्यकता छूट नहीं सकती ! सच पूछो तो तात्तविक दृष्टिसे सच्चिदानद ब्रह्मो- 
पासनाका समावेशभी प्रेममूलक भक्ति-मार्यमेंही किया जाना चाहिये। परतु इस 
मार्ममें ध्यान करनेके लिये जिस ब्रह्मस्वरूपका स्वीकार किया जाता है, वह पहलेसे 
अव्यक्त और केवल बुद्धिगम्य अर्थात्‌ ज्ञानगम्य होता है, और उसीको प्रधानता 
दी जाती है, इसलिये इस क्रियाको भक्ति-मार्ग न कहकर अध्यात्म-विचार, अव्यक्तो- 
पासना या केवल उपासना, अथवा शान-मार्ग कहते हैं, और उपास्य ब्रह्मके संगुण- 
ही रहनेपरभी जब उसका अव्यक्तके बदले व्यक्त - और विशेषत मनुष्यवेहधारी - 
रूप स्वीकृत किया जाता है, तब वही भक्ति-मार्ग कहलाता है। इस प्रकार यद्यपि 
मार्ग दो है, तथापि उन दोनोंसे एकही परमेश्व॒रकी प्राप्ति होती है, और अतर्में 
एकही-सी सास्यचुद्धि मनमे उत्पन्न होती है, इसलिये स्पष्ट दीख पडेंगा, कि जिस 
प्रकारकिसी छत्तपर जानेके लिये दो जीने होते है, उसी प्रकार भिन्न भिन्न मनुष्योकी 
योग्यताके अनुसार ये दो ( ज्ञान-मार्ग और भक्ति-मार्ग ) अनादि-सिद्ध भिन्न भिन्न 
मार्ग है, इन मार्योकी भिन्नतासे अतिम साध्य अथवा ध्येयमें कुछ भिन्नता नही होती । 
इसमेंसे एक जीनेकी पहली सीढी वृद्धि है, तो दुसरे जीनेकी पहली सीढी श्रद्धा और 
८ और किसीभी मार्गसे जाओ, अतमें एकही परमेश्वरका एकही प्रकारका 
। . » एवं एकही-सी मुक्तिभी प्राप्व होती है। इस लिये दोनो मार्गोंमें यही 
हद -सा स्थिर रहता है, कि “ अनुभवात्मक ज्ञानके बिना मोक्ष नही 
यह व्यर्थ बखेडा करनेसे क्या छाभ है, कि शान-मार्गे श्रेष्ठ है या 
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भव्ति-मार्गे श्रेष्ठ है ? यद्यपि ये दोनो साधन प्रथमावस्थामें अधिकार गा योग्यताके 
अनुसार भिन्न हो, तथापि अतर्में अर्थात्‌ परिणामरूपमें दोनोकी योग्यता समान है, 
और गीतामें इन दोनोको एकही “अध्यात्म” नाम दिया गया है (गीता ११९ १) | 
अब यद्यपि साधनकी दृष्टिसे ज्ञान और भक्तिकी योग्यता एकही समान है, तथापि 
इन दोनोमें यह महत्त्वका भेद है, कि भक्ति कदापि निष्ठा नही हो सकती, कितु 
ज्ञानको निष्ठा याने सिद्धावस्थाकी अतिम स्थिति कह सकते है । इसमें सदेह नहीं 
कि, अध्यात्म-विचारसे या अव्यक्तोपासनासे परमेश्वरका जो ज्ञान होता है, वही भक्ति- 
सेभी हो सकता है (गीता १८ ५५ ), परतु इस प्रकार ज्ञानकी प्राप्ति हो जानेपर 
आगे यदि कोई मनुष्य सासारिक कार्योको छोड दे, और ज्ञानहीमें सदा निमग्न रहने 
लगे, तो गीताके अनुसार वह 'ज्ञाननिष्ठ' कहलावेगा, भक्‍क्तिनिष्ठ' नहीं। इसका 
ब्गरण यह है, कि जबतक भक्तिकी क्रिया जारी रहती है, तबतक उपास्य और 
उपासकरूपी दतभावभी बना रहता है, और अतिम ब्रह्मात्मैक्य स्थितिमें तो भक्तिकी 
कौन कहे, अन्य किसीभी प्रकारकी उपासना शेष नही रह सकती। भक्तिका 
पर्यवसान या फल ज्ञान है। भक्ति ज्ञानका साधन है - वह अतिम साध्य नही है। साराश 
अव्यक्तोपासनाकी दृष्टिसे ज्ञान एक बार साधन हो सकता है, और दूसरी बार 
ब्रह्मात्मैक्यके अपरोक्षानुभवकी दृष्टिसे उसी ज्ञानको निष्ठा याने (सिद्धावस्थाकी ) 
अतिम स्थिति कह सकते हैं। जब इस भेदको प्रकट रूपसे दिखलानेकी आवश्यकता, 
होती है, तब 'ज्ञान-मार्गं' और 'ज्ञाननिष्ठा” इन दोनो शब्दोका उपयोग समान अर्थमें 
नही किया जाता, किंतु अव्यक्तोपासनाकी साधनावस्थावाली स्थिति दिखलानेके 
लिये न-मार्ग” शब्दका उपयोग किया जाता है, और ज्ञान-प्राप्तिके अनतर सब 
कर्मोंको छोड ज्ञानहीमें निमग्न हो जानेकी जो सिद्धावस्थाकी स्थिति है, उसके लिये 
ज्ञाननिष्ठ' शब्दका उपयोग किया जाता है। अर्थात्‌ अव्यक्तोपासना या अध्यात्म- 
विचारके अर्थमें ज्ञाकको एक वार साधन ( ज्ञान-मार्ग ) कह सकते हैं और दूसरी 
वार अपरोक्षानू भवके अर्थमें उसी ज्ञानको निष्ठा याने कर्मत्यागरूपी अतिम अवस्था 
कह सकते है। यही बात कर्मके विषयमेंभी कही जा सकती है। शास्त्नोक्त मर्यादाके 
अनुसार जो कर्म पहले रित्तकी शूद्धिके लिये किया जाता है, वह साधन कहलाता 
है। इस कर्मसे चित्तका शुद्धि होती है, और अतमें ज्ञान तथा शातिकी प्राप्ति होती 
है। परतु यदि कोई मनुष्य आगे इस ज्ञानमेंही निमग्त न रहकर शातिपूर्वक मृत्यु- 
पर्यतत निप्काम कर्म करता चला जावे, तो ज्ञानयु क्त निष्काम कर्मकी दृष्टिसे उसके 
इस कर्मको निष्ठा कह सकते हैं (गीता ३ ३ )। यह वात भक्तिके विषयमे नही 
कहे सकते, क्योकि भक्ति सिर्फ एक मार्ग या उपाय अर्थात्‌ ज्ञान-प्राप्तिका साधन है, 
वह निष्ठा नही है। इसलिये गीताके आरभमें ज्ञान ( साख्य ) और योग ( कर्म ) 

येही दो निष्ठाएँ कही गई है, उनमेंसे कर्म योग-निष्ठाकी सिद्धिके उपाय, साधन, 
विधि था मार्गका विचार करते समय ( गीता ७ १ ), अव्यक्तोपासना (ज्ञान-मार्ग ) 
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और व्यक्तोपासनाका ( भक्ति-मार्ग )- अर्थात्‌ जो दो साधन प्राचीन समयसे एक 
साथ चले आ रहे हैं उनका - वर्णन करके, गीतामें सिर्फ इतनाही कहा है, कि “ इन 
दोनोमेंसे अव्यक्तोपासना बहुत क्लेशमय है, और व्यक्तोपासना या भविति अधिक 
सुलभ है याने इस साधनका स्वीकार सब साधारण लोग कर सकते हैं ”। प्राचीन 
उपनिषदोमें ज्ञान-मार्यहीका विचार किया गया है, और शाडिल्य आदि समृत्रोमें 
तथा भागवत आदि ग्रथोमें भक्ति-मार्गहीकी महिमा गाई गई है। परतु साधन-दृष्टिसे 
ज्ञान-मार्ग और भक्ति-मार्गमें योग्यतानुसार भेद दिखलाकर, अतर्में निष्काम कर्मके 
साथ दोनौका मेल जैसा गीताने सम-बुद्धिसे किया है, वैसा अन्य किसीभी प्राचीन 
धर्मग्रथने नहीं किया है। 

ईश्वरके स्वरूपका यह यथार्थ और अनुभवात्मक ज्ञान होनेके लिये, कि 
/ सब प्राणियोमें एकही परमेश्वर है, ” देहेंद्रियधारी मनुष्यको क्या करना चाहिये, 
इस प्रश्नका विचार उपर्युक्त रीतिसे करनेपर जान पडेगा, कि यद्यपि परमेश्वरका 
श्रेष्ठ स्वरूप अनादि, अनत, अनिर्वाच्य, अचित्य और 'नेति नेति ' है, तयापि वह 
निर्मण, अज्लेय और अव्यक्तभी है, और जव' उसका अनुभव होता है, तब उपास्य- 
उपासकरूपी हतभाव शेष नहीं रहता, इसलिये उपासनाका आरभ वहाँसे नही 
हो सकता | वह तो केवल अतिम साध्य है, साधन नहीं, और तद्गूप होनेकी अद्वेत 
स्थितिकी प्राप्तिके छिये उपासना केवल एक साधन या उपाय है। अतएवं उस 
उपासनामें ,जिस' वस्तुको स्वीकार करना पडता है, उसका सग्रुण होना अत्यंत 
आवश्यक है। सर्वज्ञ, सर्वेशक्तिमान्‌, सर्वव्यापी और निराकार ब्रह्मस्वरूप वैसा 
अर्थात्‌ सगुण है। परतु वह केवल बुद्धिगस्य और अव्यक्त अर्थात्‌ इद्रियोको अगोचर 
होनेके कारण उपासनाके लिये अत्यत क्लेशमय है। अतएव प्रत्येक धर्ममें यही दीख 
पडता है, कि इन दोनो परमेश्वर-स्वरूपोकी अपेक्षा जो परमेश्वर अचित्य, सर्वेसाक्षी, 
सर्वव्यापी और सर्वेशक्तिमान्‌ जगदात्मा होकरभी हमारे समान हमसे बोलेगा, हमसे 
प्रेम करेगा, हमको सन्मार्ग दिखावेगा और हमें सदूगति देगा, जिसे हम लोग 'अपना' 
कह सकेगे, जिसे हमारे सुखदु खोंके साथ सहानुभति होगी अथवा जो हमारे 
अपराधोको क्षमा करेगा, जिसके साथ हम लोगोका यह प्रत्यक्ष सबंध उत्पन्न हो, 
कि “ हे परमेश्बर ! में तेरा हूँ और तू मेरा है, “ जो पिताके समान मेरी रक्षा करेगा 
और माताके समान प्यार करेगा, अथवा जो “ गतिर्भ॑र्ता प्रभु साक्षी निवास शरण 
सुहृत्‌ ” (गीता ९ १७, १८ ) है -अर्थात्‌ जिसके विपयमें मैं यह कह सकूँगा, 
कि “ तू मेरी गति है, तू पोषणकर्ता है, तू मेरा स्वामी है, तू मेरा साक्षी है, तू मेरा 
विश्वामस्थान है, तू मेरा अतिम आधार है, तू मेरा सखा है,” और ऐसा कहकर 
वच्चोकी नाई प्रेमपूर्वंकं तथा छाडसे जिसके स्वरूपका आकलन में कर सकूँगा- 
ऐसे सत्यसकल्प, सकलेशवर्यसपतन्न, दयासागर, भकतवत्सल, परम पवित्र, परम उदार, 
न ५० परमपृज्य, सर्वंसदर, सकलगुणनिघान अथवा सक्षेपमों कहे तो ऐसे 
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छाटले समुण, प्रेमगम्य भौर ध्यक्ष याने प्रत्यक्ष-श्पधारी सुलभ परमेश्वरहीके 
स्वरुपका सहारा मनुष्य ' भवितिके लिये स्वभावत लिया करता है। जो पर- 
प्रह्म मूलमें अचित्य और एकमेवाद्वितीयम्‌' है, उसके उक्त प्रकारके अतिम दो 
स्वरूपोको - अर्थात्‌ प्रेम, श्रद्धा आादि मनोमय नेत्नोंसे मनृष्यकों गोचर होनेवाले 
स्वरुपोकोंट्टी - वेदान्तशास्त्रकी परिभाषामें ईश्वर कहते हूँ। परमेश्वर सर्वव्यापी 
होकरमी 'घिठ्ु' मर्यादित वयो हो बया ? इसका उत्तर प्रसिद्ध महाराष्ट्र साधु 
तुफारामने एक पद्यमें (तु गा ३८ ७ ) दिया है, जिसका आशय यह है - 

रहुता है सर्वत्रही प्यापक एक समान । 

पर निज भवतों के लिये छोटा है भगवान्‌ ॥ 
पह्दी सिद्धान्त वेदान्त-सूत्रमेमी दिया गया है ( वे सू १२ ७ ) । उपनिपदोमेभी 
जहाँ जहाँ श्रह्मकी उपासनाका वर्णन है, वहाँ वहाँ प्राण, मन इत्यादि सयुणपर 
फैवल अव्यक्त वस्तुओहीका निर्देश न कर, उनसे साथ साथ सूर्य (आदित्य), अप्न 
शस्मादि सगृण थ्यक्त पदार्धोफी उपासनाभी कही सई है (ते ३ २-६, छा ७ )। 
स्येताश्वरतरोपनिषदमें पो ईश्वरका छक्षण इस प्रवार बतला कर, कि “ साया 
तु प्रकृति विद्यात्‌ मायिन तु महेश्वरम्‌ ” ( एवे ४ १० ) - प्रकृतिहीको माया 
और इस मायाके अधिपतिको महेश्वर जानो; भागे गीताहीके समान ( गीता 
१० ३ ) सगुण ईएयरकी महिमाका इस प्रकार वर्णन किया है, कि “ ज्ञात्वा देव 
मुच्यते सर्वपाश ” - इस देवको जान छेनेसे मनुष्य सब पाशोसे मुक्त हो जाता 
ह (श्ये ४ १६ )। एस उपास्प परब्रह्मके चिन्ट, पहचान, अवतार, अंश य- 
प्रतिमिध्रिके त्तौरपर उपासनाके छिये आवश्यक नाम-रपात्मक वस्तुकोही चेदान्ता 
शास्समें प्रतीक' नहते हैं। प्रतीक ( प्रति +- घ्क ) शब्दवा घात्वर्थ, ( प्रति ) अपनी 
और एशआ है। जय फिसी वस्तुका फोई एक भाग पहले गोचर हों, और फिर उससे 
सागे उत्त मम्तुषा ज्ञान हो, तव उस भागदों प्रतीक कहते है । एस नियमके अनुसार, 
सर्बय्यापी परमेश्वरफा शान होनेफे शिये उसका कोईमी प्रत्यदा सिन्‍्ट, अंशरूपी 
पिभृति था भाग प्रतीक हो सकता है) उदाहरणार्य, महाभारतमें पश्राप्तप और 
शायाधरा जो गेदाद है, उसमें व्याघने ग्राह्मणकी पहले घटा सा बध्यात्मजाय दतलाया । 
मिर अंतर्मे “ है द्विजवर ' मेरा लो प्रत्यक्ष धर्म । उसे बब देखो ' -.. “ पन्यछ 
गम यो धर्मंशा ण पष्य दिजोतम ' ( मभा बन २११ ३ ) ऐसा बहका उस 
शाग्रापवो चर स्याध्त अपने यद्ध माला-पिताके समीप छे गदा जोर झहने सगा - पे 
मेर प्रत्यक्ष! ऐेयता हैं; और भनोभायते एिशरओे समान इम्हीजी मेदा करना गेख 
प्रिपक्षो एम है। प्रती अभिष्राथतों मन रफ्पार भगवान्‌ छीड्प्तने अपने स्यगंत 
+एश्पकी प्रषागया यदशानेर पट भीसामे एप है, झि भक्ितिय यह भाग - 
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प्रायज्ञादर्भ धम्पें मुसु्ण स्फंगप्पणम वा 
॥ै३ है, £७ 
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“ सब विद्याओमें और गुद्योमें श्रेप्ठ ( राजविद्या और राजगुद्य ) है, यह उत्तम, 
पवित्र, प्रत्यक्ष दीख पृड़नेवाला, धर्मानुकूल, सुखसे आचरण करने योग्य और अक्षय 
है” (गोता ९ २)। इस इलोकमें राजविद्या और राजगुहझा दोनो सामासिक 
शब्द हैं, इनका विग्रह इस प्रकार है -“ विद्याना राजा ” और “गुद्माना राजा 
( विद्याओका राजा और गुद्योका राजा )। और जब समास होता है, तब सस्कृत 
व्याकरणके नियमानुसार राज” शब्द उसमे पहले आता है। परतु इनके बदले 
कुछ लोग ' राज्ञा विद्या ! ( राजाओकी विद्या ) ऐसा विग्रह करते हैं, और कहते 
है, कि योगवासिष्ठमे (यो २ ११ १६-१८ ) जो वर्णन है, उसके अनुसार जब 
प्राचीन समयमें ऋषियोंने राजाओको ब्रह्मविद्याका उपदेश किया, तबसे ब्रह्मविद्या 
या अध्यात्मज्ञानहीको राजविद्या और राजगुह्य कहने लगे हैँ। इसलिये गीतामेंभी 
इन शब्दोका वही अर्थ याने अध्यात्मज्ञान - भक्ति नहीं - लिया जाना चाहिये। 
गीता-प्रतिपादित मार्गमी मनु, इद्ववाकु प्रभृति राजपरपराहीसे प्रवृत्त हुआ है 
( गीता ४ १), इसलिये नहीं कहा जा सकता, कि गीतामें 'राजविद्या' और 
*राजगृह्य' शब्द ' राजाओकी विद्या ' और “ राजाओका गुह्य ' -याने राजमान्य 
विद्या और गुह्य - के अर्थमे प्रयुक्त न हुए हो। परतु इन अर्थोको मान लेनेपरभी 
यह ध्यान देने योग्य बात है, कि इस स्थानमें ये शब्द ज्ञान-मार्गके लिये प्रयुक्त नही 
हुए हैं । कारण यह है, कि गीताके जिस अध्यायमें यह श्लोक आया है, उसमें भक्ति- 
मार्गकाही विशेष प्रतिपादन किया गया है ( गीता ९ २२-३१ ), और यद्यपि 
साध्य ब्रह्म एकही है, तथापि गीतामेंही अध्यात्मविद्याका साधनात्मक शान-मार्ग 
केवल बुद्धिगम्य/ अतएवं अव्यक्त' और 'दु खकारक' कहा गया है ( गीता १२ 

५ ) । ऐसी अवस्थामें यह असभव जान पडता है, कि भगवान्‌ अब उसके विरुद्ध 
उसी ज्ञान-मार्गको पप्रत्यक्षावगम्‌” याने व्यक्त और  कर्तु सुसुखम्‌  याने आचरण 
करनेमें सुखकारक कहेगे। अतएव प्रकरणकी साम्यताके कारण और केवल भवित- 
मार्गहीके लिये सर्वथा उपयुक्त होनेवाले प्रत्यक्षावगम्‌” तथा “ कतुं सुसुखम्‌ ” पदोकी 
स्वारस्य-सत्ताके कारण, अर्थात्‌ इन दोनो कारणोसे, यही सिद्ध होता है, कि इस 
शलोकमें “राजविद्या' शब्दसे भक्ति-मार्गही विवक्षित है। विद्या” शब्द केवल ब्रह्म- 
ज्ञानसूचक नही है, कितु परतह्मका ज्ञान प्राप्तककर लेनेके जो साधन या मार्ग हँ 
उन्हेंभी उपनिषदोमें “विद्याही कहा है। उदाहरणार्थ, शाडिल्यविद्या, प्राणविद्या, 
हार्दविद्या इत्यादि । वेदान्त-सूत्रके तीसरे अध्यायके तीसरे पादमें, उपनिषदोमें वर्णित 
सभी ऐसी विद्याओका अर्थात्‌ साधनाओका विचार किया गया है। उपनिष॑दोंसे 
यहभी विदित होता है, कि प्राचीन समयमें ये सब विद्याएँ गुप्त रखी जाती थी, 

और. केवल शिष्योके अतिरिक्त अन्य किसीकोभी उनका उपदेश नहीं किया जाता 
था | अतएवं कोईभी विद्या हो, वह गुह्य अवश्यही होगी । परतु ब्रह्म-प्राप्तिके लिये 
साधनभूत होनेवाली ये जो गुह्म विद्याएँ या मार्य हैं, वे यद्यपि अनेक हो, तथापि 
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उन सवबमें गीता-अ्रतिपादित भक्ति-मार्गरूपी विद्या अर्थात्‌ साधन श्रेष्ठ ( गुहाना 
विद्याना च राजा ) है। क्योंकि हमारे मतानुसार उक्त श्लोकका भावार्थ यह है, 
कि वह ( भव्ति-मार्गरूपी साधन ) ज्ञान-मार्गकी विद्याके समान अव्यक्त' नही है, 
फितु वह प्रत्यक्ष आँखोंसे दिखाई देनेवाछा है और इसी लिये उसका आचरणभी 
सुखसे किया जाता है। यदि गीतामें केवल वुद्धिगम्य ज्ञान-मार्गही प्रतिपादित किया 
गया होता, तो वैदिक धर्मके सब सप्रदायोमें आज सैकडो वर्षसे इस ग्रथकी जैसी चाह 
होती चली आ रही है, वैसी हुई होती या नही इसमें सदेह है । गीतामें जो मधघुरता, 
प्रेम या रस भरा है, वह उसमें प्रतिपादित भक्ति-मार्गहीका परिणाम है। पहले तो 
स्वय भगवान्‌ श्रीकृष्णने - जो परमेश्वरके प्रत्यक्ष अवतार है - यह गीता कही है; 
और उसमेंभी दूसरी बात यह है, कि भगवानने अज्ञेय परब्रह्मका कोरा ज्ञानही नहीं 
कहा है, कितु स्थान स्थानमें प्रथम पुरुषका प्रयोग करके अपने सगुण और व्यक्त 
स्वरूपको लक्ष्य कर कहा है, कि “ मुझमें यह सव गूंथा हुआ है / ( गीता ७ 
७ ), यह सब मेरीही माया है” ( गीता ७ १४ ), “ मुझसे भिन्न और कुछभी 
नही है” (गीता ७ ७ ), “ मुझे शत्रु और मित्र दोनो वराबर हैं” (गीता 
९ २९ ), “ भने इस जगतको उत्पन्न किया है ( गीता ९ ४ ), “ मंही ब्रह्मका 
और भोक्षका मूल हूँ” ( गीता १४ २७ ) अथवा “ सुझे पुरुषोत्तम कहते है” 
( गीता १५ १८ )। और अतमें अर्जुनको यह उपदेश किया, कि “सब घर्मोको 
छोड तू अकेले मेरी शरण आ, मे तुझे सव पापोंसे मुक्त करूंगा, डर मत ” ( गीता 
१८ ६६ ) | इससे श्रोताकी यह भावना हो जाती है, कि मानो में ऐसे साक्षात्‌ 
पुस्पोत्तमके सामने खडा हूँ, जो सम-दृष्टि, परमपूज्य, और अत्यत दयालु है, 
मभौर तब आत्मज्ञानके विपयमें उसकी निप्ठाभी बहुत दृढ हो जाती है। इतनाही 
नहीं, कितु गीताके अध्यायोका इस प्रकार पृथक पृथक्‌ विभाग न कर -कि एक 
घार ज्ञानका तो दूसरी बार भक्तिका प्रतिपादन हो - ज्ञानहीम भक्ति और भवितहीमे 
शानकों गंध दिया है, जिसका परिणाम यह होता है, कि ज्ञान और भवितमे अथवा 
बुद्धि और प्रेममें परस्पर विरोध न होकर परमेश्वरके ज्ञानके साथहीं प्रेमरनकाभी 
अनुभव होता है, और सब पराणियोंके विपयम आत्मीपम्य-्युद्धिकी जागृति होकर 
क्तमं घित्तको विल्क्षण शाति, समाधान और सुज प्राप्त होता है! इसीमें झमे- 
पोगभी का मिरा है! मानो दधम शक्‍वार मिल गई हो | फिर इसमें कोई आपएचय 
नही, जो हमारे पश्चिजनोंने यहू सिद्धान्त किया, लि गीता-प्रतिपादित कान 
ईशायास्णेपनिपदके फथनानुसार, मृत्यु और अमृत अर्वात्‌ हहछोक और परलोक 
धोनों पगर प्रेपस्फकर है । 

पर छिये गये चिदेचससे पाठ्योरे ध्यानसे यह बात रा जायगी, शि भच्ति- 
भाग विसे पहने हैं, शागमसार्गे और भवित-सार्ममरे समानता तथा विपमता वया है, 
पविष्माएंसों राश्मा ( राजदिएा ) मा सहज उपाय क्यो बहा है, और सौतामें 
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भवितिको स्वतत्न निष्ठा क्यो नहीं माना है। परतु ज्ञानप्राप्तिके इस सुलभ, अनादि 
और प्रत्यक्ष मार्यमेंभी धोखा खा जानेकी जो एक जगह है, उसकाभी कुछ विचार 
किया जाना चाहिय॑ | नहों तो सभव है, कि इस मार्ग से चलनेवाला पथिक असाव- 
धानतसे गड्ढेमें गिर पडें। भगवद्गीतामें इस गड़ढेका स्पष्ट वर्णन किया गया 
है, और वैदिक भक्ति-मार्गमें अन्य भक्ति-भार्गोकी अपेक्षा जो कुछ विशेषता है, वह 
यही है। यद्यपि इस बातकों सव लोग मानते हैं, कि परब्रह्ममें मनको चित्त-शुद्धि- 
डारा साम्य-बुद्धिकी प्राप्तिके लिये साधारण आसक्त कर मनुष्योंके सामने परब्रह्मके 
प्रतीक के नातेसे कुछ-न-कुछ सगुण अथवा व्यक्त वस्तु अवश्य होनी चाहिये, नहीं 
तो चित्तकी स्थिरता हो नही सकती, तथापि इतिहाससे दीख पडत/ है, कि 'प्रतीक के 
स्वरूपके विषयमें अनेक वार झगडे और बखेडे हो जाया करते हैं । अध्यात्मशास्तकी 
दृष्टिसे देखा जाय, तो इस ससारमें ऐसा कोई स्थान नही, कि जहाँ परमेश्वर न हो । 
भगवद्गीतामेभी जव अर्जुनने भगवान्‌ श्रीकृष्णसे पूछा, कि “ किन किन विभूतियोंके , 
रूपसे तुम्हारा चितन ( भजन ) किया जावे, सो मुझे बतलाइये ” ( गीता १० 
१८ ), तब दसवे अध्यायमे भगवानने इस स्थावर और जगम-सृष्टिमें चारो ओर' 
व्याप्त अपनी अनेक विभूतियोका वर्णन करके कहा है, कि मैं इद्वियोमें मन, स्थावरोमें 
हिमालय, यज्ञोमें जपयज्ञ, सर्पो्में वासुकि, दैत्योमें प्रल्हाद, पितरोमें अयेमा, गधवोंमें 
चित्नरथ, वृक्षोमें अश्वत्य, पक्षियोमें गरूड, महर्षियोमें भृगू, अक्षरो्में अकार, और 
आदित्योमें विष्णु हें, और अतमें यह कहा - 

यदथ्द्विघुतिमत्सत्त्व ्रीमदृ्जितसेव वा । 

तत्तदेवावगच्छ त्व मम त्तेजोईशसभवम्‌ ॥॥ 
* हे अर्जुन ! यह जानो, कि जो कुछ वैभव, लक्ष्मी या प्रभावसे युक्त हो, वह मेरेही 
तेजके अशसे उत्पन्न हुआ है ” (गीता १० ४१ ); और अधिक क्या कहा जाय | मैं 
अपने एक अशमात्रसे इस सारे जगतमें व्याप्त हेँ | इतना कहकर अगले अध्यायमें 
विश्वरूपदर्शनसे अर्जुनको इस सिद्धान्तकी प्रत्यक्ष प्रतीतिभी करा दी है। यदि इस 
ससारमें दिखलाई देनेवाले सब पदार्थ या गुण परमेश्वरहीके रूप याने प्रतीक हैँ 
तो यह कौन और कैसे कह सकता है, कि उनमेंसे किसी एकहीमें परमेश्वर है और 
दूसरेमें नही ? न्यायत यही मानना पडता है, कि वह दूर है और समीपभी है, सत्‌ 
और असत्‌ होनेपरभी वह उन दोनोंसे परे है, अथवा गरुड और सर्प, मृत्यु और 
मारनेवाला, विध्तकर्ता और विघ्नहर्ता, भयकृत और भयनाशक, घोर और अघोर, 
शिव और अशिव, वृष्टि करनेवाला और उसको रोकनेवालाभी (गीता ९ १६, 
१० ३२ ) वही है। अतएवं भगवद्भक्‍त तुकाराम महाराजनेभी (तु गा 
२० ६५ ४ ) इसी भावसे कहा है - 

छोटा बडा कहें जो कुछ हम । 
फबता है सब तुझे महत्तम ५१ 
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एस प्रकार विचार करनेपर मालूम होता है, कि ससारकी प्रत्येक वस्तु यदि अशत 
परमेश्वरहीका स्वरूप है, तो फिर जिन लोगोके ध्यानमें परमेश्वरका यह सर्वव्यापी 
स्वरूप एकाएक नहीं आ सकता, वे यदि इस अव्यक्त और शुद्ध रूपको पहचाननेके 
लिये इन अनेक वस्तुओमेंसे किसी एकको साधन या प्रतीक समझकर उसकी उपासना 
करें, तो क्या हानि है ? कोई मनकी उपासना करेंगे, तो कोई द्रव्ययज्ञ या जपयज्ञ 
करेंगे । फोई गरुडकी भक्ति करेंगे, तो कोई ४ मत्राक्षरहीका जप करेंगे, कोई 
विष्णुका, तो कोई शिवका, कोई गणपतिका तो कोई भवानीका भजन करेंगे। कोई 
अपने मातापिताके चरणोमें ईश्वरभाव रखकर उनकी सेवा करेंगे, और कोई उससेभी 
अधिक व्यापक सर्वेभूतात्मक विराट पुरुषकी उपासना पसद करेंगे। कोई कहेंगे, 
सू्यंको भजो, और कोई कहेगे, कि राम या कृष्णही सूर्यसे श्रेष्ठ है । परतु अज्ञानसे 
या मोहसे जब यह दृष्टि छूट जाती है, कि “ सब विभूतियोका मूल स्थान एकही 
परनब्ह्म है ”“, अथवा जब किसी धर्मके मूल सिद्धान्तोमेंही यह व्यापक दृष्टि नहीं 
होती, तब अनेक प्रकारके उपास्योंके विषयमें वुथाभिमान और दुराग्रह उत्पन्न हो 
जाता है। और कभी कभी तो लडाइयाँ हो जानेतक नौबत आ पहुँचती है। बैदिक, 
बौद्ध, जैन, ईसाई या मुहमदी धर्मके परस्पर-विरोधकी बात छोड दें और केवल 
ईसाई धर्मकोही देखें, तो यूरोपके इतिहाससे यही दीख पडता है, कि एक-ही सगुण 
और व्यक्त ईसा मसीहके उपासकोमेंभी विधिभेदोंके कारण एक दूसरेकी जान लेने- 
तककी नौबत आ चुकी थी । हमारे देशके सगुण उपासकोमेंभी अवतक यह झगडा 
दीख पडता है, कि हमारा देव निराकार होनेके कारण अन्य लोगोंके साकार देवसे 
श्रेष्ठ है। भक्ति-मार्ममें उत्पन्न होनेवाले इन झग्रह़ोका निर्णय करनेके लिये कोई 
उपाय है या नही ? यदि है तो वह कौन-सा उपाय है ”? जब तक इसका ठीक ठीक 
विचार नही हो जाता, तबतक भवक्तिमार्ग बेखटकेका या बगैर धोखेका नही कहा 
जा सकता । इसलिये अब यही विचार किया जायगा, कि गीतामें इस प्रश्नका क्या 
उत्तर दिया गया है। कहना नही होगा, कि हिंदुस्तानकी वर्तमान दशामें इस विषयका 
यथोचित विचार करना विशेष महत्त्वकी बात है। 

साम्य-बुद्धिकी प्राप्तिके लिये मनको स्थिर करके परमेश्वरकी अनेक सगुण 
विभूतियोमेंसे किसी एक विभूतिके स्वरूपका प्रथमत चितन करना अथवा उसको 
प्रतीक समझकर प्रत्यक्ष नेत्रोके सामने रखना, इत्यादि साधनोका वर्णन प्राचीन 
उपनिषदोमेंभी पाया जाता है, और रामतापनी सरीछे उत्तरकालीन उपनिपदमें 
या गीतामेंभी मानव-रूपधारी सगृण परमेश्वरकी निस्सीम और एकातिक भक्ति- 
कोही परमेश्वर-प्राप्तिका मुख्य साधन माना है। परतु साधनकी दृष्टिसे यद्यपि 
बासुदेव-भक्तिको गीतामें प्रधानता दी गई है, तथापि अध्यात्म-दुष्टिसि विचार करने 
पर, वेदान्त-सूत्रकी नाई (वे सू ४ १ ४ ) गीतामेंभी आगे यही स्पष्ट रीतिसे 
कहा है, कि प्रतीक” एक प्रकारका साधन है - चह सत्य, सर्वेव्यापी और नित्य 
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परमेश्वर हो नही सकता। अधिक क्या कहे, नाम-रूपात्मक व्यक्त अर्थात्‌ सगुण 
वस्तुओमेंसे किसीकोभी लीजिये, वह मायाही है। जो सत्य परमेश्वरकों देखना 
चाहता है, उसे इस सगुण रूपकेशी परे अपनी दृष्टिको ले जाना चाहिये । यह प्रकट 
है, कि भगवानकी जो अनेक विभूतियाँ है, उनमें अर्जुनको दिखलाये गये विश्वरूपसे 
अधिक व्यापक और कोईभी विभूति हो नहीं सकती | परतु जब यही विश्वरूप 
भगवानने नारदकों दिखलाया, कि तब उन्होने कहा है, कि “तू भेरे जिस रूपको 
देख रहा है, कि वह सत्य नही है, यह माया है, मेरे सत्य स्वरूपको देखनेके लिये 
इसकेभी आगे तुझे जाना चाहिये ” ( मभा शा ३३९ ४४ ), और गीतामेंभी 
भगवान्‌ श्रीकृष्णने अर्जुनसे स्पष्ट रीतिसे यही कहा हैं - 

अव्यक्त व्यक्तिमापश्न मन्यन्ते सामबुद्धयः । 

पर भावमजानन्तो समाथ्ययमनुत्तमम्‌ ।। 
/ यद्यपि मैं अव्यक्त हे, तथापि मूर्ख छोग मुझे व्यक्त ( गीता ७ २४ ) अर्थात्‌ 
भमनुष्यदेहधारी मानते है ( गीता ९ ११ ), परतु यह बात सच नही हैं। मेरा 
अव्यक्त स्वरूपही सत्य है।” इसी तरह उपनिषदोमेंभी यद्यपि उपासनाके लिये 
मन, वाचा, सूर्य, आकाश इत्यादि अनेक व्यक्त या अव्यक्त ब्रह्मप्रतीकोका वर्णन 
किया गया है, तथापि अतमें यह कहा है, कि जो वाचा, नेत्रों या कानोको गोचर 
हो वह ब्रह्म नही, जैसे - 

यन्मनसा ने सनुते येनाउ5हुसंनो सतस्‌ । 

तदेव हृछ्म त्वं विद्धि नेद यदिदरमुपासते ॥॥ 
/ मनसे जिसका मनन नही किया जा सकता, कितु मनहीं जिसकी मनन-शक्ततिम आ 
जाता है, उसे तू सत्य ब्रह्म समझ । जिसकी (प्रतीक समझकर) उपासना की जाती 
है, वह (सन्य) ब्रह्म नहीं है” (केन १ ५-८) । ' नेति नेति ” सूत्र॒काभी यही अर्थ 
है। मन या आकाशको लीजिये अथवा व्यक्त उपासना-मार्गके अनुसार शालग्राम, 
शिवलिंग इत्यादिको लीजिये, या श्वरीराम, कृष्ण आदि अवतारी पुरुषोकी अथवा 
साधु-पुरुषोकी व्यक्त मूतिका चितन कीजिये, मदिरोमें शिलामय अथवा घातुमय 
देवकी मूर्तिको देखिये, अथवा बिना मूतिका मदिर, या मसजिद छीजिये, -ये सब 
छोटे बच्चेकी ढकेलगाडीके समान मनको स्थिर करनेके लिये अर्थात्‌ चित्तकी वृत्तिको 
परमेश्वरकी ओर झुकानेके साधन है! प्रत्येक मनुष्य अपनी अपनी इच्छा और 
अधिकारके अनुसार उपासनाके लिये किसी प्रतीकका स्वीकारकर लेता है। यह 
प्रतीक चाहे कितनाही प्यारा हो, परतु इस बातको नही भूछना चाहिये, कि सत्य 
परमेश्वर इस “ प्रतीकर्में नही है” -“ न प्रतीके न हि स ” (वे सू ४ १ ४)- 
उसके परे है । इसी हेतुसे भगवद्गीतामेंभी सिद्धान्त किया गया है, कि “ जिन्हे मेरी 
माया मालूम नही होती, वे मूढ जन मुझे नही जानते ” ( गीता ७ १३-१५ ) | 
भक्ति-मार्मेमें मनुष्यका उद्धार करनेकी जो शक्ति है, वह सजीव अथवा निर्जीव 
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मूर्तिमें या पत्थरोकी इमारतोमें नही है, कितु उस प्रतीकर्में उपासक अपने सुभीतेके 
लिये जो उस प्रतीकसेभी श्रेष्ठ ईश्वरभावना रखता है, वही यधार्थरमें तारक होती है। 
चाहे प्रतीक पत्थरका हो, मिट्टीका हो, धातुका हो या अन्य किसी पदार्थका हो, 
उसकी योग्यता 'प्रतीक से अधिक कभी नहीं हो सकती । इस प्रतीक जैसा हमारा 
भाव होगा, ठीक उसीके अनुसार हमारी भक्तिका फल परमेश्वर - प्रतीक नही - 
हमें दिया करता है । फिर ऐसा वर्खेडा मचानेसे क्या लाभ, कि हमारा प्रतीक श्रेंप्ठ 
है और तुम्हारा निकृष्ट ? यदी भाव शुद्ध न हो, तो केवल प्रतीककी उत्तमतासेही 
क्या लाभ होगा ? दिनभर लोगोको धोखा देने और फेंसानेका धधा करके सुबह- 
शाम या किसी त्योहारके दिन देवालयमें देवदशेनके लिये, अथवा किसी निराकार 
देवके मदिरमें उपासनाके लिये, जानेसे परमेश्वरकी प्राप्ति होना असभव है। कथा 
सुननेके बहाने देवालयमें जानेवाले कुछ मनुष्योका वर्णन रामदासस्वामीने इस प्रकार 
किया है - “/ कोई कोई विषयी लोग कथा सुननेके बहानेसे आते हैं और स्त्रियोकीही 
ओर घूरा करते है, चोर लोग पादत्नाण ( जूते ) चुरा ले जाते हैं'” ( दास १८ 
१० २६) । यदि केवल देवालयमें या देवताकी मूर्तिहीमें तारक-शक्ति हो तो ऐसे 
लोगोकोभी मुक्ति मिल जानी चाहिये । कितेक लोगोकी समझ है, कि परमेश्वरकी 
भक्ति केवल मोक्षहीके लिये की जाती है, परतु जिन्हे कोई व्यावहारिक या स्वार्थकी 
वस्तु चाहिये, वे भिन्न भिन्न देवताओकी आराधना करें और गीतामेंभी इस बातका 
उल्लेख किया गया है, कि ऐसी स्वार्थ-बुद्धिसे वे छोग भिन्न भिन्न देवताओकी पूजा 
किया करते है ( गीता ७ २० ) । परतु इसके आगे गीताहीका कथन है, कि यह 
समक्ष तात्त्विक दृष्टिसि सच नही मानी जा सकती, कि इन देवताओकी आराधना 
करनेसे वे स्वयं कुछ फल देते है ( गीता ७ २१ ) । अध्यात्मशास्त्रका यह चिर- 
स्थायी सिद्धान्त है (वे सू ३ २ ३८-४१ ), और यही सिद्धान्त गीताकोभी 
सान्‍्य है ( गीता ७ २२ ), कि मनसे किसीभी वासना या कामनाकों रखकर 
किसीभी देवताकी आराधना की जावे, उसका फल सर्वेव्यापी परमेश्वरही दिया 
करता है, न कि देवता। यद्यपि फलदाता परमेश्वर इस प्रकार एकही हो, 
तथापि वह प्रत्येकके भले-बुरे भावोंके अनुसार भिन्न भिन्न फल दिया करता है 
( वे सू २ १ ३४-३७ ) | इसलिये यह दीख पडता है, कि भिन्न भिन्न देवता- 
ओकी या प्रतीकोकी उपासनाके फलभी भिन्न भिन्न होते हैं। इसी अभिप्रायको 
मनमें रखकर भगवानने अन्यत्रभी कहा है - 

अरद्धामयोध्य पुरुषो यो यच्छुद्ध, स एव सः। 
“ मनुष्य श्रद्धामय है प्रतीक कुछभी हो, परतु जिसकी जैसी श्रद्धा होती है, वेसाही 
वह हो जाता है” ( गीता १७ ३ मैत्यु ४ ६) । अथवा - 

यान्ति देवब्ता देवान्‌ पितृन्‌ यान्ति पितृन्नता' । 

भूतानि यान्ति भूतेज्या यान्ति यद्याजिनोषपि माम्‌ ॥ 
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/ देवताओकी भक्ति करनेवाले देवछोकर्में, पितरोको भक्ति करनेवाले पितुलोकमें, 
भूतोकी भक्ति करनेवाले भूतोमें जाते है, और मेरी भक्ति करनेवाले भेरे पास 
बाते हैं ” ( गीता २ २५ )। या - 

ये यया मा प्रमधन्ते तांस्तघ॑व भजाम्यहम्‌ । 
/ जो जिस प्रकार मुझे भजते हैं, उसी प्रकार मे उन्हें भजता हूँ ” (गीता ४. ११)। 
सच लोग जानते है, कि शालग्राम सिर्फ एक पत्थर है। उसमें यदि विष्णुका भाव 
रखा जाय, तो विष्णुलोक मिलेगा, और यदि उसी प्रतीकर्में यक्ष, राक्षस आदि 
भूतोकी भावना रखके उसकी पूजा की जाय, तो यक्ष, राक्षस आदि भूतोकिही लोक 
प्राप्त होगे। यह सिद्धान्त हमारे सब शास्त्रकारोंको मान्य है, कि फल हमारे भावमें 
है; प्रतीकर्मे नही और लौोकिक व्यवहारमेंभी किसी मूर्तिकी पुजा करनेके पहले 
उसकी प्राणप्रतिष्ठाभी करनेकी जो रीति है, उसकाभी रहस्य यही है। जिस देवताकी 
भावनासे उस मूतिकी पूजा करनी हो, उस देवताकी प्राणप्रतिष्ठा उस मूर्तिमें करते 
है । मूर्तिमें परमेश्वरकी भावना न रख कोई यह समझकर उसकी पूजा या आराधना 
नही करते कि वह मूर्ति केवछ किसी विशिष्ट आकारकी, मिट्टी, पत्थर या धातु 
है, और यदि कोई ऐसा करेभी, तो गीताके उक्त सिद्धान्तके अनुसार उसको मिट्टी, 
पत्थर या घातुहीकी दशा निस्सदेह प्राप्त होगी। जब प्रतीकर्में और स्थापित या 
आरोपित प्रतीक हमारे, आतरिक भावमें इस प्रकार भेदकर लिया जाता है, तब 
केवल प्रतीकके विषयमें झगडा करते रहनेका कोई कारण नही रह जाता । गयोकि, 
अब तो यह भावही नहीं रहता, कि प्रतीकहो देवता है। सव कर्मोके फलदाता और 
सर्वंसाक्षी परमेश्वरकी दृष्टि अपने भक्तजनोंके भावकी ओरही रहा करती है। इसी- 
लिये साधू तुकाराम कहते हैं, कि “ देव भावकाही भूखा है |” - प्रतीकका नही। 
भव्ति-मार्गका यह तत्त्व जिसे भली भाँति मालूम हो गया है उसके मनमें यह दुराग्रह 
नही रहने पाता, कि “ सै जिस ईश्वरस्वरूप या प्रतीककी उपासना करता हैं, वहीं 
सच्चा है, और अन्य सब मिथ्या हैं, ” कितु उसके अत करणमें ऐसी उदारनबुद्धि 
जागृत हो जाती है, कि “ किसीका प्रतीक कुछभी हो, परतु जो छोग उसके द्वारा 
परमेश्वरका भजन-पूजन किया करते हैं, वे सब एकही परमेश्वरमें जा मिलते हैं। 
और तब उसे भगवानके इस कथनकी प्रततीति होने लगती है, कि -- 

येष्प्यन्यदेवतासक्ता. यजन्ते अ्रद्धययान्विता: । 

तेशपि सामेद कौन्तेय यजन्त्यविधिपुर्वकर्म ॥॥ 
४ चाहे विधि, अर्थात्‌ बाह्योपचार या साधन शास्त्रके अनुसार न हो; तथापि अन्य 
देवताओका शभ्रद्धापूर्वक ( याने उनमें शुद्ध परमेश्वरका भाव रखकर ) यजन' करने- 
बाले छोग ( पर्यायसे ) मेराही यजन करते हैं” ( गीता ९ २३ ) । भागवतर्मेंभी 
इसी अर्थका वर्णन कुछ शब्दभेदके साथ किया गया है (भाग १० यू ४० ८-१९ )। 
शिवगीतामें तो उपर्युक्त श्लोकही ज्यो-का-त्यो पाया जाता है ( शिव १२ ४ )+ 
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और “ एक सद्दिप्ना बहुधा वदन्‍्ति ” (ऋ १ १६४ ४६) इस वेदवचनका तात्पर्यभी 
वही है। इससे सिद्ध होता है, कि यह तत्त्व वैदिक घर्मेमें बहुत भाचीन समयसे 
चला आ रहा है और यह इसी तत्त्वका फल है; कि आधुनिक कालमें श्रीशिवाजी- 
महाराजके समान वेदिकधर्मीय वीरपुरुषके स्वभावमें, उनके परम उत्कर्षके समयमेंभी, 
परधमें-असहिष्णुता-हूपी दोष दीख नही पडता था । यह मनुष्योंकी अत्यत शोचनीय 
मूखंताका लक्षण है, कि वे इस सत्य तत्त्वको तो नही पहचानते, कि ईश्वर सर्वेग्यापी, 
सर्वेसाक्षी, सर्वेज्ष, स्वेशक्तिमान्‌ और उसकेभी परे अर्थात्‌ अचित्य है, किंतु वे ऐसे 
नाम-स्पात्मक व्यर्थ अभिमानके अधीन हो जाते है, कि ईश्वरने अमुक समय या अमुक 
देशमें, अमुक माताके गर्भसे, अमुक वर्णका, नामका या आक्ृतिका जो व्यक्त स्वरूप 
धारण किया, वही केवल सत्य है, और इस अभिमानमें फेंसकर एक-दूसरेकी जान 
तक लेनेकी उतारू हो जाते हैं । गीता-प्रतिपादित भक्ति-मार्यकोी 'राजविद्या' कहा है 
सही , परतु यदि इस वातकी खोज की जाय, कि जिस प्रकार स्वय भगवान्‌ श्रीकृष्णहीने 
४ भेरा दृश्य स्वरूपभी केवल मायाही है, मेरे यथार्थ स्वरूपको जाननेके लिये इस 
मायासेभी परे जाओ, ” कहकर स्थार्थ उपदेश किया है, उस प्रकारका उपदेश 
और किसने किया है ? एवं “ अविभक्त विभक्तेषु ” इस सात्त्विक ज्ञान-दृष्टिसि सब 
धर्मोकी एकताकी पहचानकर, भव्ति-मार्गके थोथे झ्षयगडोकी जडहीको काट डालनेवाले 
घर्मंगुरु पहले पहल कहाँ अवतीर्ण हुए ? अथवा उनके मतानुयायी अधिक कहाँ है ? 
तो कहना पडेगा, कि इस विषयमें हमारी पवित्न भारतभूमिकोही अग्रस्थान दिया 
जाना चाहिये । हमारे देशवासियोको राजविद्याका और राजगुद्मका यह साक्षात्‌ 
पारस अनायासही प्राप्त हो गया है, परतु जब हम देखते हैं, कि हममेंसेही कुछ लोग 
अपनी आँखोपर अज्ञानरूपी चश्मा लगाकर उस पारसको चकमक पत्थर कहनेके 
लिये तैयार हैं, तब इसे अपने दुर्भाग्यके सिवा और क्या कहे ? 
प्रतीक कुछभी हो, भक्ति-मार्गका फल प्रतीकर्में नही है, कितु उस प्रतीकमें, 
जो हमारा आतरिक भाव होता है, उस भावमें है, इसलिये यह सच है, कि प्रतीकके 
बारेमें झगडा मचानेसे कुछ छाभ नहीं। परतु अब यह शका है, कि वेदान्तकी 
दृष्टिसि जिस शुद्ध परमेश्वर-स्वरूपकी भावना प्रतीकर्में आरोपित करनी पढती है, 
उस शुद्ध परमेश्वर-स्वरूपकी कल्पना बंहुतेरे लोग अपने प्रकृति-स्वभावके अनुसार 
या अज्ञानके कारण प्राय एकाएक कर नही सकते, ऐसी अस्थामें इन लोगोंके लिये 
प्रतीकर्मे शुद्ध भाव रखकर परमेश्वरकी प्राप्ति कर ढेनेका कौनसा उपाय है? यह 
कह देनेसे काम नही चल सकता, कि “ भक्ति-मार्गमें ज्ञानका काम श्रद्धासे हो जाता 
है, इसलिये विश्वाससे या श्रद्धासे परमेश्वरके शुद्ध-स्वरूपको जान कर प्रतीकर्मेंभी वही 
भाव रखो - बस, तुम्हारा भाव सफल हो जायगा। ” कारण यह है, कि कोईभी 
भाव 'रखमा मनका अर्थात्‌ श्रद्धाका धर्म है सही, परतु उसे वुद्धिकी थोडी-बहुत 
सहायता मिलेविना कभी काम नही चर सकता | क्योकि, अन्य सब मनोधमोंकी त्तरह 
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केवल श्रद्धा या प्रेम और एक प्रकारसे अधे हैं और यह वात केवल श्रद्धा या प्रेमको 
कभी मालूम हो नही सकती, कि किसपर श्रद्धा रखनी चाहिये और किम्नपर नही, 
अथवा किससे प्रेम करना चाहिये और किससे नही। यह काम प्रत्येक मनुष्यको 
अपनी वृद्धिसेही करना पडता है, क्योकि निर्णय करनेके छिये बुद्धिके सिवा कोई 
टूसरी इद्विय नहीं है। साराश यह है, कि चाहे किसी मनृष्यकी वृद्धि अत्यत तीम्र 
न भी हो, तथापि उसमें यह जाननेकी सामर्थ्य तो अवश्यही होना चाहिये, कि श्रद्धा, 
(प्रेम या विश्वास) कहाँ रखा जावे, नही तो अधघ श्रद्धा और उसीके साथ अध प्रेमभी 
धोखा खा जायगा, और दोनो गड्ढेमें जा गिरेंगे। विपरीत पक्षमें यहभी कहा जा 
सकता है, कि श्रद्धारहित केवल बुद्धिही यदि कुछ काम करने लगे, तो कोरे युक्तिवाद 
और तकंज्ञानमें फेंसकर, न जाने वह कहाँ कहाँ भटकती रहेगी, वह जितनीही 
अधिक तीज होगी, उततनीही अधिक भटकेगी । इसके अतिरिक्त इस प्रकरणके 
आरभहीमे कहा जा चुका है, कि श्रद्धा आदि मनोधरमोकी सहायताके बिना केवल 
वुद्धिगम्य ज्ञानमें कतृत्व-शक्तिभी उत्पन्न नही होती । मतएव श्रद्धा और ज्ञान अथवा 
मन और वुद्धिका हमेशा साथ रहना आवश्यक है। परतु मन और बुद्धि, दोनो 
तिगुणात्मक प्रकृतिहीके विकार है, इसलिये उनमेंसे प्रत्येकके जन्मत तीन भेद - 
सात्तिक, राजस और त्तामस हो सकते हैँ, और यद्यपि उनका साथ हमेशा वना 
रहे, तोभी भिन्न भिन्न मनुष्योमें जत़की जितनी शुद्धता या अशुद्धता होगी, उसी 
हिसावसे मनुष्यके स्वभाव, समझ भऔर व्यवहारभी भिन्न भिन्न हो जावेगे। यही 
बुद्धि केवल जन्मत अशुद्ध, राजस या तामस, हो तो उसका किया हुआ भले-बुरेका 
निर्णय गलत होगा, जिसका परिणाम यह होगा, कि अधघ श्रद्धाके सात्त्विक अर्थात्‌ 
शुद्ध होनेपरभी वह घोखा खा जायगी । अच्छा, यदि श्रद्धाही जन्मत अशुद्ध हो, तो 
वृद्धिके सात्त्विक होनेसेभी कुछ लाभ नही, क्योकि ऐसी अवस्थामें बुद्धिकी आज्ञाको 
माननेके लिये श्रद्धा तैयारही नही रहती | परतु साधारण अनुभव यह है कि वुद्धि 
और मन दोनो अलग अरूग अशुद्ध नही रहते जिसकी बुद्धि जन्मत अशुद्ध होती है, 

उसका मन अर्थात्‌ श्रद्धाभी प्राय नन्‍्यूनाधिक अशुद्ध अवस्थामेंही रहती है, और फिर 
यह अशुद्ध बुद्धि स्‍्वभावत अशुद्ध अवस्थामें रहनेवाली श्रद्धुकों अधिकाधिक भ्रममें 
डाल दिया करती है। ऐसी अवस्थामें रहनेवाले किसी मनृष्यको परमेश्वरके शुद्ध 
स्वरूपका भाहे जैसा उपदेश किया जाय, परतु वह उसके मनमें जमताही नहीं, अथवा 
यहभी देखा गया है, कि कभी कभी - विशेषत श्रद्धा और बुद्धि दोनोभी जन्मत' 

अपक्व और कमजोर हो, तब - वह मन्‌प्य उसी उपदेशका विपरीत अर्थे किया करता 
है । इसका एक उदाहरण लीजिये - यह देखा गया है, कि जब ईसाई घरमके उपदेशक 
आफ़रिका-निवासी नीग्रो जातिके जगली लोगोको अपने धर्मका उपदेश करने ल्गतै 

है, तब उन्हें आकाशमें रहनेवाले पिताकी अथवा ईसा मसीहकी कुछभी यथार्थ 

कल्पना हो नही सकती । उन्हें जो कुछ बतलाया जाता है, उसे वे अपनी अपक्व 
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बुद्धिके अनुसार अयथार्थ भावमे ग्रहण किया करते है । इसीलिये एक अग्रेज ग्रंयकारने 
लिखा है, कि उन छोगोमें सुधरे हुए धर्मको समझनेकी पात्रता छानेके लिये सदसे 
पहले उन्हे अर्वाचीन मनुष्योकी योग्यताकों पहुँचा देना चाहिये ।* भवभूतिके इस 
दुष्दान्तमेंभी वही अर्थ है, कि एकही गृरुके पास पढे हुए शिप्योम भिन्नता दीख पढती 
है, और यद्यपि सूर्य एकही है, तथापि उसके प्रकाशसे काँचकी मणिसे आग निक- 
लती है, छेकिन मिट्टीके ढेडेपर कुछ परिणाम नहीं होता (उ राम २ ४)। प्रतीत 
होता है, कि प्राय इसी कारणसे प्राचीन समयमें शुद्र आदि अज्ञ जन वेद-श्रवणके लिये 
अनधिकारी माने जाते होगे || गीताके अठारहवे अध्यायमेंभी इस विषयकी चर्चा की 
शई है और आरभमें कहा है, कि जिस प्रकार वृद्धिके स्वभावत सात्तिक, राजस 
और तामस भेद हुआ करते हैं ( गीता १८ ३०-३२ ), उती प्रकार श्रद्धाकेभी 
स्वभावत सात्तविकादि तीन भेद होते हैं (गीता १७ २) । भगवान्‌ कहते हैं, 
कि आगे प्रत्येक. व्यक्तिके देहस्वभावके अनुसार उसकी श्रद्धाभी स्वभावत भिन्न 
हुआ करती है ( गीता १७ ३ ) इसलिये जिन लोगोकी श्रद्धा सात्त्विक है, वे 
देवताओमें; जिनकी श्रद्धा राजस है, वे यक्ष-राक्षस आदिमें और जिनकी श्रद्धा तामस 
है, थे भूत-पिशाच आदियमें विश्वास करते है ( गीता १७ ४-६ ) । यदि मनुष्यकी 
भ्रद्धाका अच्छापन या बुरापन इस प्रकार नैसग्रिक स्वभावपर अवलबित है, तो अब 
ग्रह प्रश्न होता है, कि पहले यथाशक्ति भक्तिभावसे इस श्रद्धामें अधिकाधिक सुधार 
हो सकता है, या नही और वह किसी समय पूर्ण शुद्ध अर्थात्‌ सात्विक अवस्थाको 
पहुँच सकती है, या नहीं ? भवित-मार्गके उक्त प्रश्वका स्वरूप कर्मंविषाकत्रियाके ठीक 
इस प्रश्वके समान है, कि ज्ञानकी प्राप्ति करलेनेके लिये मनुष्य स्वतत्न है, या नहीं ? 

भर कहनेकी आवश्यकता नहीं, कि इन दोनो प्रश्नोदग उत्तर एकही है। भगवानने 
अर्जुनकी पहले यही उपदेश किया, कि ' मय्येव मन आधत्स्व ' ( गीता १९ ८ ) - 
मेरे शुद्ध स्वरुपमें तू अपने मनको स्थिर कर, और इसके वाद परमेश्वरस्वरुपको 
मारे श्थिर फरनेके लिये भिप्न भिन्न उपायोका इस प्रकार वर्णव फिया है- यदि 
तू भेरे स्वरूपमें अपने चित्तकों स्थिर न कर सकता हो, तो तू अभ्यास अर्थात्‌ बार-बार 
प्रयत्व फर। यदि तुससे अम्यासभी न हो सके, तो मेरे लिये छित्त-शुद्धिकारक गर्म 
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तिपुटीका लय हो जाता है, तब वह व्यापार बद हो जाता है, जिसे व्यवहारमें 
भक्ति कहते हैँ । परतु यदि उक्त आक्षेपका यह अर्थ हो, कि द्वैतमूलक भवक्ति-मार्गसे 
अनमें अद्वत-श्ञान होही नहीं सकता, तो यह आक्षेप न केवल तकंशास्त्रकी दृष्टिसे 
किंतु बडे बडे भगवद्भक्तोंके अनुभवके आधारसेभी मिथ्या सिद्ध हो सकता है। 
तकंशास्त्रकी दृष्टिसि इस बातमें कुछ रुकावट नही दीख पडती, कि परमेश्वर- 
स्वरूपमें किसी भकतका चित्त ज्यों ज्यो अधिकाधिक स्थिर होता जावे, त्यों 
त्यो उसके मनसे भेदभावभी छूटता चला जावे। ब्रह्म-सुष्टिमेंभी हम यही देखते 
है कि यद्यपि आरभमें पारेकी बूँदे भिन्न भिन्न होती है, तथापि आपसमें मिल- 
कर उनके एकत्र होजानेमें कोई रुकावट नहीं आती। इसी प्रकार अन्य 
पदार्थोमेंभी एकीकरणकी क्रियाका आरभ प्राथमिक भिन्नताहीसे हुआ करता है, 
और भूगी-कीटका दृष्टान्त तो सब लोगोको विदितही है। परतु इस विषयमें 
त्कशास्त्रकी अपेक्षा साधुपुरुषोंके प्रत्यक्ष अनुभवकोही अधिक प्रामाणिक समझना 
चाहिये। अत भगवद्भकत-शिरोमणि तुकाराम महाराजका अनुभव हमारे ल्यि 
विशेष महत्त्वका है। सब लोग जानते हैं, कि, तुकाराम महाराजकों कुछ उप- 
निपदादि ग्रथोंके अध्ययनसे अध्यात्मज्ञान प्राप्त नही हुआ था, तथापि उनकी 
गाथामें लगभग साढेतीनसौ 'अभग' अद्वैत-स्थितिके वर्णनमे कहे गये है, और इन 
सव अभगोमें “वासुदेव सर्वम्‌” ( गीता ७ १९ ) का भाव प्रतिपादित किया 
गया है, अथवा बृहृदारण्यकोपनिषदमें जैसे याज्ञवल्क्यने 'सर्वमात्मैवाभूत्‌र कहा है, 
वैसेही अर्थका प्रतिपादन स्वानुभवसे किया गया है। उदाहरणके लिये उनके एवं 
अभगका (तु गा ३६२७ ) आशय देखिये - 


गुड-सा सीठा है भगवान्‌ बाहर-मीतर एक समान | 
किसका ध्यान करू सविवेक ? जलतरगसे हे हम एफ ॥॥ 


इसके आरभका उल्लेख हमने पहलेही अध्यात्म-प्रकरणमें किया है, और वहाँ यह 
दिखलाया है, कि उपनिषदोमें व्णित ब्रह्मात्मैक्य-ज्ञानसे उसके अर्थेकी किस तरह 
पूरी समता है। जब कि स्वय तुकाराम महाराज अपने अनुभवसे भक्तोकी प्रमा- 
वस्थाका वर्णन इस प्रकार कर रहे है, तव यदि कोई ताकिक यह कहनेका साहस 
करे, कि “ भक्तिमार्गसे अद्वैतज्ञान हो नहीं सकता ” अथवा देवताओका केवल 
अधविश्वास करनेसेही मोक्ष मिल जाता है, उसके लिये ज्ञानकी कोई आवश्यकता 
नही, वो इसे आश्चर्यही समझना चाहिये । 

भक्ति-मार्ग और ज्ञान-मार्गका अतिम साध्य एकही है, और “ परमेश्वरके 
अनुभवात्मक ज्ञानसेही अतममें मोक्ष मिलता है, ” यह सिद्धान्त दोनो मार्मो्मे एक 
ही-सा बना रहता है | यही क्यो, वल्कि अध्यात्म-प्रकरणमे और कम्मंविपाक प्रकरणमे 
पहले जो और सिद्धान्त वतलाये गये है, वेभी सव गीताके भक्ति-मार्ममें स्थिर रहते 
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है । उदाहरणार्थ, भागवत घम्ममें कुछ लोग इस प्रकार चतुर्व्यूहुरूपी सृष्टिकी उत्पत्ति 
बतलाया करते है, कि वासुदेवरूपी परमेश्वरसे सकर्षणसूपी जीव उत्पन्न हुआ, और 
फिर सकर्पणसे प्रद्युम्न अर्थात्‌ मन तथा भ्रद्युम्ससे अनिरुद्ध भर्थात्‌ अहकार हुआ। 
दूसरे कुछ लोग तो इन चार व्यूहोमेंसे तीन, दो या एक वासुदेवहीकों मानते हैं - 
परतु जीवकी उत्पत्तिके विषयमें ये मत सच नही है। उपनिषदोंके आधारपर वेदान्त 
सूत्रम (वे सू २ ३ १७, २ २ ४२-४५ ) निश्चय किया गया है, कि अध्यात्म- 
दृुष्टिसि जीव सनातन परमेश्वरहीका सनातन अश है। इसलिये भगवद्गीतामे केवल 
भक्ति-मार्गकी उक्त चतुर्व्यूहूसवधी कल्पना छोड दी गई है, और जीवके विपयमे 
वेदान्त-सूत्चकारोका उपयुकत सिद्धान्त दिया गया है (गीता २ २४, ८ २०, 
१३ २२, १५ ७ )। इससे यही सिद्ध होता होता है, कि वासुदेवभवित्त और 
कर्मयोग ये दोनो तत्त्व गीतामें यद्यपि भागवत घर्मसेही लिये गये है, तथापि क्षेत्नस्पी 
जीव और परमेश्व॒रके स्वरुपके विपयमें अध्यात्मज्ञानसे भिन्न किन्ही और ऊटपटाँग 
कर्पनाओको गीतामें स्थान नही दिया गया है। अब यद्यपि गीतामें भक्ति और 
अध्यात्म अथवा श्रद्धा और ज्ञानका पूरा पूरा मेल रखनेका प्रयत्न किया गया है, 
तथापि यह स्मरण रहे, कि जब अध्यात्मशास्त्रके सिद्धान्त भक्ति-मार्गमें लिये जाते 
है, तब उनमें कुछ-न-कुछ शब्दभेद अवश्य करना पडता है, और गीतामें ऐसा भेद 
किया भी गया है। ज्ञान-मार्गके और भक्ति-मार्गके इस शब्दभेदके कारण कुछ लोगोने 
भूछसे समझ लिया है, कि गीतामें जो सिद्धान्त कभी भक्तिकी दृष्टिसि और कभी 
शानकी दृष्टिसे कहे गये है, उनमें परस्पर विरोध है, अतएवं उत्तने भरके लिये 
गीता असबद्ध है। परतु हमारे मतसे यह विरोध वस्तुत सच नहीं है, और 
हगारे शास्त्रकारोने अध्यात्म तथा भवितमें जो मेल कर दिया है, उसकी ओर ध्यान 
त देनेसेही ऐसे विरोध दिखाई दिया करते है । इसलिये यहाँ इस विषयका कुछ अधिक 
स्पप्दीकरण कर देना चाहिये । अध्यात्मशास्त्रका सिद्धान्त है, कि पिड और ज़ह्याडमें 
एक-ही आत्मा नाम-र्पसे आच्छादित है, इसलिये अध्यात्मणास्त्रकी दृष्टिसे हम छोग 
कहा करते हैं कि “जो आत्मा मुझमें है, वही भ्राणियोमेंभी है - “ सर्वभूतस्य- 
मात्मान सर्वभूत्तानि चात्मनि / ( गीता ६ २९ ) अथवा “ यह सब आत्माही है '- 
४ शंद सवेमात्मेव ”। परतु भक्ति-मार्गमें अव्ययत परमेश्वरहीको व्यक्त परमेश्वरका 
स्पम्पप प्राप्त हो जाता है, अतएव अब उबन सिद्धान्तके बदले गीताम यह वर्णन पाया 
जाता है, कि / यो मा पश्यति सर्वेत्त सर्वे च मयि पश्यति ' - में ( भगवान्‌ ) सव 
प्राणियों है, और सब प्राणी मुझमें है ( गीता ६ २५ ), “ अथवा वासुदेव 
सर्वेभिति ” जो बुछ है, वहू सब वासुदेवमय है ( गीता ७ १९ ), अथवा “ येन 
भूतान्यापेण द्रस्यच्यात्मन्यपों मयि ” - ज्ञान हो जानेपर तू सब श्राधियोसों मझमें 
भर स्थय अपनेमेंभी देखेंगा ( गीता ४. ३५ ) | इसो कारणसे भागदत-पराणमेभों 
भगपदगीताया बट रुपक्तण इस प्रभार वहा गया है - 
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फर | यदि यहभी न हो सके, तो कर्मफलका त्याग कर, और उससे मेरी प्राप्ति कर 
ले” ( गीता १२ ९-११, भाग ११ ११ २१-२५ )। यदि मुल देह-स्वभाव 
अथवा प्रकृति तामस हो, तो परमेश्वरके शुद्ध स्वरुपमें चित्तको स्थिर करनेका प्रयत्न 
एकदम यथा एक-ही जन्ममें नहीं होगा, परतु कर्मंयमोगके समान भक्ति-मार्गमेंमी कोई 
बात निप्फल नहीं होती । स्वय भगवान्‌ सब छोगोको इस प्रकार भरोसा देते है - 
बहुनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्‌ मां प्रपचध्ते 
वासुदेव. सर्वर्तिति स 36383 त्मा सुदुलंभ. ॥॥ 
जब कोई मनुष्य एक बार भक्ति-मार्गमे लगता है, तव इस जन्ममें नहीं तो 
अगले जन्ममें, अगले जन्ममें नहीं तो उसके आगेके जन्ममें, कभी-न-करी, उसको परमें- 
शवरके स्वरूपका ऐसा ययाय॑ ज्ञान प्राप्त हो जाता है, कि “ यह सब वासुदेवात्मकद्ी 
है, ” और एन ज्ञानसे अतमें उसे मुक्तिमी मिल जाती है ( गीता ७ १९ ) | छठे 
अध्यायमेंभी इसी प्रकार कर्मंगोगका अम्यास करनेवालेके विपयमें कहा गया है, कि 
/ अनेकजन्मससिद्धस्ततो याति परा गतिम्‌ ” ( गीता ६ ४५ ) और भक्ति-मार्गके 
लिये यही नियम उपयुक्त होता हैं। भकतको चाहिये, कि वह जिस देवका भाव 
प्रतीकर्मे रखना चाहे, उसके स्वरूपको अपने देह-स्वभावके अनुसार पहलेहीसे यया- 
शक्ति शुद्ध मानकर आरभ करे। कुछ समयतक इसी भावनाका फल परमेश्वर 
(प्रतीक नही) दिया करता है (गीता ७ २२)। परतु इसके आगे चित्त-शुद्धिके लिये 
किसी अन्य साधनफी आवश्यकता नहीं रहती | यदि परमेश्वरकी यही भक्ति यथा- 
मति हमेशा जारी रहे, तो भक्तके अत'करणकी भावना आप-ही-आप उद्चत हो जाती 
है और फिर परमेश्वरसबंधी ज्ञानकी वृद्धिभी होने लगती है एवं अतमें मनकी ऐसी 
अवस्था हो जाती है कि “वासुदेव सर्वम्‌ - उपास्य और उपासकका भेदभाव शेष 
नही रह जाता, और अतमें शुद्ध ब्रह्मानद्में आन्माका लय हो जातः है। मनुष्यको 
चाहिये, कि वह अपने प्रयत्तकी मात्राको कभी कम न करे। साराश यह है, कि 
जिस प्रकार किसी मनुष्यके मनमें कर्ममोगकी केवल जिज्ञासा उत्पन्न होतेही 
वह धीरे धीरे पूर्ण सिद्धकी ओर आप-ही-आप आकर्षित हो जाता है ( गीता 
६ ४४ ), उसी भअकार गीता-धर्मका यह सिद्धान्त है, कि भक्ति-मार्गमें जब 
कोई भक्त एक बार अपने तई ईश्वरको सौंप देता है, तो स्वयं भगवानही 
उसकी निष्ठाको बढाते चले जाते हैं, और अतर्मे उसे अपने यथार्थ स्वरूपका 
पूर्ण ज्ञानभी करा देते हैं (गीता ७ २१, १० १०) । इसी ज्ञानसे - न कि केवल 
कोरी और अघ श्रद्धासे - भगवद्भकतको अतमें पूर्ण सिद्धि मिल जाती है। 
भक्तिमार्गसे इस प्रकार ऊपर चढते चढते अतमें जो स्थिति प्राप्त होती हैं। 
घह और ज्ञान-मार्गंसे प्राप्त होनेवाली अतिम स्थिति, दोनो एकही समाव है, 
इसलिये गीताको पढनेवालोंके ध्यानमें यह वात सहजही आ जायगी, कि वारहवे 
अध्यायमें भक्तिमान्‌ पुरपकी जतिम स्थितिका जो वर्णन किया गया है, वह दूसरे 
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अध्यायमें किये गये स्थितप्रज्ञके वर्णनहीके समान है । इससे यह बात प्रकट होती 
है, कि यद्यपि आरभमें ज्ञान-मार्ग और भक्ति-मार्ग भिन्न हो, और यदि कोई 
अपने अधिकार-भेदके कारण ज्ञान-मार्गसे या भक्ति-मार्गसे चलने लगता है, तोभी 
भततमें ये दोनो मार्ग एकत्न मिल जाते हैं, और जो गति ज्ञानीको प्राप्त होती 
है, वही गति भक्तकोभी मिला करती है। इन दो मार्गोंमें भेद सिर्फ इतनाही 
है, कि ज्ञान-मार्गमें आरभहीसे बुद्धिके द्वारा परमेश्वर-स्वरूपके आकलन करना 
पडता है, भक्ति-मार्गमें यही तो ज्ञान श्रद्धाकी सहायतासे ग्रहणकर लिया 
जाता है। परतु यह प्राथमिक भेद आगे नष्ट हो जाता है, और भगवान्‌ स्वय 
कहते है, कि - 

अद्धावान्‌ लूभते ज्ञान तत्पर, सयतेन्द्रियः । 

ज्ञान लब्ध्वा परा शाति अचिरेणाधिगच्छति ॥॥ 


“जब श्रद्धावान्‌ मनुष्य इद्रियनिग्नह-द्वारा ज्ञान-प्राप्तिका प्रयत्त करने रूगता है; 
तब उसे ब्रह्मात्मैवयरूप-ज्ञानका प्रत्यक्ष अनुभव होता है, और फिर उस ज्ञानसे 
उसे शीघ्चही पूर्ण शाति मिलती है” ( गीता ४ ३९ )। अथवा - 

भवत्या सामभिजानाति यावान्‌ यश्चास्मि तत्त्वतः॥ 

ततो मा तत्त्वतो ज्ञात्वा विशते तवनन्तरस्‌ ॥* 


/ मेरे ( थाने परमेश्व्श्के ) स्वरूपका तात्त्विक ज्ञान भक्तिसे होता है, और जब 
यह ज्ञान हो जाता है, तब ( पहले नही ), भक्त मुझमें आ मिलता है ” ( गीता 
१८ ५०; ११ ५४ ) परमेश्वरका प्रा ज्ञान होनेके लिये इन दो मार्गोके सिवा 
कोई तीसरा मार्ग नही है। इसलिये गीतामें यह वात स्पष्ट रीतिसे कह दी गई है, 
कि जिसे न तो स्वय अपनी बुद्धि हैं और न श्रद्धाभी, उसका सर्वथा नाशही 
समझ्िये - “ अज्ञश्चाश्रद्घानश्व सशयात्मा विनश्यति ” ( गीता '४ ४० ) | 
ऊपर कहा गया है, कि श्रद्धा और भक्तिसे अतमें पूर्ण ब्रह्मत्मैक्य ज्ञान प्राप्त 
होता है। इसपर कुछ ताकिकोका यह आशक्षेप है, कि यदि भक्तिमार्गका प्रारभ इस 
हंतभावसेही किया जाता है, कि उपास्य भिन्न है और उपासकभी भिन्न है, तो अतमें 
प्रह्मात्मक्यरूप अत ज्ञान कैसे होगा ? परतु यह आओेय केवल भ्रातिमूलक है। 
यदि ऐसे ताकिकोंके कथनका सिर्फ इतना अर्थ हो, कि ब्रह्मात्मैक्य-न्ञानके होनेपर 
भवितका भ्रवाह रुक जात्ता है, तो उसमें फुछ आपत्ति दीख नही पडती | क्योकि 
अध्यात्मशास्त॒काभी यही सिद्धान्त है, कि जब उपास्य, उपासक और उपास्तनारूपी 





+ इस श्लोकके अभि! उपसगंपर जोर देकर शाडिल्यसूत्रमें (सू १५ ) 
यह दिखलानेका प्रयत्त किया गया है, कि भक्त ज्ञानका साधन नही है, कितु वह 


वतल साध्य था निष्ठा है। परतु यह अर्थ अन्य साप्रदायिक अथोंके समान आग्रहका 
है > सरल नहीं है। 


8३२५ गीतारहस्य अथवा कमंयोगश्नासत्र 


सर्वभूतेषु य' पश्पेद्भगवद्भावमात्मन- । 

सूतानि भगवत्यात्मन्पेष भागवतोत्तमः ॥। 
“४ जो अपने मनमें यह भेदभाव नही रखता, कि में अलग हैं, भगवान्‌ अलग है, और 
सब लोग भिन्न हैँ, किंतु जो सव प्राणियोके विपयमें यह भाव रखता है, कि भगवान्‌ 
और में दोनो एक हैं, और जो यह समझता है, कि सव प्राणी भगवानमें और मुझ्न- 
मेंभी हैं, वही सब भागवतोमें श्रेष्ठ है ”( भाग ११ २ ४५, ३े २४ ४६ )। इससे 
दीख पडेगा, कि अध्यात्मशास्त्रके अव्यक्त परमात्मा' शब्दोंके वदछे व्यक्त परमेश्वर' 
शब्दोका प्रयोग किया गया है - यही सब भेद हुआ है। अध्यात्मशास्त्रमें यह बात 
युक्तिवादसे सिद्ध हो चुकी है, कि परमात्माके अव्यक्त होनेके कारण सारा जगत्‌ 
आत्ममय हूँ। परतु भक्ति-मार्ग प्रत्यक्ष अवगम्य है, इसलिये परमेश्वरकी अनेक 
व्यकद्र विभूतियोका वर्णन करके और अर्जुनको दिव्य-दृष्टि देकर प्रत्यक्ष विश्वरूप- 
दर्शनसे इस बातकी साक्षात्प्रतीति करा दी है, कि सारा परमेश्वरमय जगत्‌ (आत्म- 
मय) है ( गीता अ १०, ११ ) | अध्यात्मशास्प्रमें कहा गया है, कि कर्मका क्षय 
ज्ञानसे होता है, परतु भक्ति-मार्गका यह तत्त्व है, कि सगूण परमेश्तरके सिवा इस 
जगत्‌में और कुछ नही है - वही ज्ञान है, वही कर्म है, वही ज्ञाता है, वही करने- 
वाला, करानेवाला और फल देनेवालाभी है। अतएवं सचित, प्रारव्घ, त्रियमाण 
इत्यादि कर्मभेदोकी क्षझटमें न पड, भक्तिमार्गके अनुसार यह प्रतिपादन किया जाता 
है, किकर्म करनेकी बुद्धि देनेवाला, कमंका फल देनेवाला और कर्मका क्षय करने- 
वाला एक परमेश्रही है। उदाहरणार्थ, तुकाराम महाराज (तु गा ४९०) एकान्तमें 
ईशएवरकी प्रार्थना करके स्पष्टतासे पर प्रेमपूर्वक कहते हैं - 

एफ बात एकान्‍्तमें सुन लो, जगदाधार । 

तारें मेरे कर्म तो प्रभुफा क्या उपकार ? ॥। 
यही भाव अन्य शब्दोमें दूसरे स्थानपर इस प्रकार व्यक्त किया गया है, कि “ प्रारब्ध, 
क्रियमाण और सचितका झगडा भक्तोंके लिये नही है | देखो, सव कुछ ईश्वरही है, 
जो भीतर-वाहर सर्व-व्याप्त है” (तु गा १०२३ )। भगवद्गीताने यही कहा 
है, कि “ ईश्वर सर्वेभूताना हृद्देशेईर्जुन तिष्ठति ” ( गीता १८ ६१ ) - ईश्वरही 
सब छोगोंके हृदयमें निवास करके उनसे यत्के समान सव कर्म करवाता है । कर्म- 
विपाक-प्रक्रियामें सिद्ध किया गया है, कि ज्ञानकी प्राप्ति कर छेनेके लिये आत्माको 
पूरी स्वतत्नता है, परतु उसके बदले भक्ति-मार्गमें यह कहा जाता है, कि इस बुद्धिका 
देनेवाला परमेश्वरही है - “ तस्य तस्याचला श्रद्धा तामेव विदघाम्यहम्‌ “ ( गीता 
७ २१ ), अथवा “ ददामि बुद्धियोग त येन मामुपयान्तिते ” ( गीता १० १० ) ! 
ऐसे बारह वर्णन किये गये हैं। इसी प्रकार ससारके सब कर्म परमेश्वरकीही सत्तासे 
हुआ करते है, इसलिये भक्ति-मार्गेमें यह वर्णन पाया जाता है, कि वायुभी उसीके 
भयसे चलती है, ओर सूर्य तथा चद्रभी उसीकी शक्तिसे चलते है ( कठ ६ रै१ 
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व्‌ ३८ ९)। अधिक क्या कहा जाय, उसती इच्छाके बिना पेडका एक 
पत्तातक नही हिलता। यही कारण है, कि भक्तिमार्ग्में यह कहते है, कि मनुष्य 
केवल निमित्तमात्रहीके लिये सामने रहता है ( गीता ११ ३३ ), और उसके सब 
व्यवहार परमेश्वरही उसके हृदयमें निवास कर उससे कराया करता हैं। साधु 
तुकाराम (तु गा २३१० ४) कहते हैं, कि “ यह प्राणी केवल निमित्तहीके लिये 
स्वतत्न है, मेरा मेरा” कहकर व्य्थंही यह अपना नाशकर छेता है।” इस 
जगतके व्यवहार और सुस्थितिकी स्थिर रखनेके लिये सभी लछोगोको कर्म करना 
चाहिये। परतु ईशावास्योपनिषद्का जो यह तत्त्व है- कि जिस प्रकार अज्ञानी 
लोक किसी कर्मको मेरा' कहकर किया करते है, वैसे न कर ज्ञानी पुरुषको ब्रह्मा- 
पृणवुद्धिसे सब कर्म मृत्युपर्यत करते रहना चाहिये, उक्त उपदेशका साराश है। 
यही उपदेश भगवानने अर्जुनको इस शलोकर्में किया है - 


यत्करोषि यदश्नासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ । 
यत्तपस्यसि फौस्तेय तत्कुरुष्व मदपंणम्‌ ॥॥ 
अर्थात्‌ “जो कुछ तू करेगा, खायेगा, हवन करेगा, देगा या तप करेगा, वह सब 
मुझे अपंण कर ” (गीता ९ २७), इससे तुझे कमंकी वाधा नहीं होगी। भगवद्‌- 
भीताका यही श्लोक शिवगीतामें ( १४ ४५ ) पाया जाता है, और भागवतके 
इस एलोकमेंभी उसी अर्थका वर्णन है - 
फायेन वाचा भनसेद्रियेर्वा वुद्धघात्मना वाध्नुसृतस्वभावात्‌ । 
करोति यद्यत्सकल परस्से नारायणायेति समर्पयेत्ततु ॥॥ 


“ काया, वाचा, मन, इद्विय, बुद्धि या आत्माकी प्रवृत्तिसे अथवा स्वभावके अनुसार 
जो कुछ हम किया करते है, वह सव परात्पर नारायणको सपर्मण कर दिया जावे ” 
( भाग ११ २ ३६ )। साराश यह है, कि अध्यात्मणास्त्षमें जिसे ज्ञान-कर्म- 
समुच्चय पक्ष, फलाशात्याग अथवा ब्रह्मापेणपूर्वक कर्म कहते है ( भीता ४ २४, 
५ १०, १२ १२ ), उसीको भक्ति-मार्गेमें  कृष्णापंणपूर्वक कर्म यह नया नाम 
मिल जाता है। भक्ति-मार्गवाले भोजनके समय “ गोविंद, गोविंद ” कहा करते है, 
उसका रहस्य इस कृष्णापंण-बुद्धिमेंही है। ज्ञानी जनकने कहा है, कि हमारे सब 
व्यवहार लछोगोंके उपयोगके लिये निष्काम-बुद्धिसे हो रहे हैं, और भगवद्भकतभी 
खाना, पीना, इत्यादि अपना सब व्यवहार हृष्णापंण-बुद्धिसेही किया करंते है। 
उद्यापन, ब्राह्मग-भोजन अथवा अन्य इष्टापूर्त कम करनेपर अतमें ' इद क्ृष्णापंण- 
मस्तु ” अथवा “ हरिरदाता हरिभोक्‍्ता” कहकर पानी छोडनेकी जो रीति है, उसका 
मूल तत्त्वभी भगवदुगीताके उक्त श्लोकमें है। यह सच है, कि जिस प्रकार वालियोंके 
न रहनेपरभी कानोंके छेद मात्त बाकी रह जाय, उसी प्रकार वर्तमान समयमें उक्त 


पक देशा हो गई है, क्योकि पुरोहित उस सकल्‍्पके सन्‍्चे अर्थतों न समझकर 
गीरर२८ 
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सिर्फ तोतेकी नाई उसे पढ़ा करता है, और यजमान वहिरेकी नाई पानी छोडनेकी 
कवायत किया करता है! परतु विचार करनेसे मालूम होता है, कि इसकी जहमें 
कर्म-फलाशाको छोडकर कर्म करनेका तत्त्व है, और इसकी हँसी करनेसे शास्त्नमें तो 
कुछ दोष न आता, किंतु हँसी करनेवालेका अज्ञानही प्रकट होता है। यदि सारी 
आयुके कर्म - यहाँतक कि जिंदा रहनेकाभी कर्म -इस प्रकार कृप्णापंण-वुद्धिते 
अथवा फलाशाका त्यागकर किये जावे, तो पापवासना कंसे रह सकती है? और 
कुकर्म कैसे हो सकते हैं ? फिर लोगोंके उपयोगके लिये कर्म करो, ससारकी भलाईके 
लिये आत्मसमपेण करो, इत्यादि उपदेश करनेकी आवश्यकत्ताही कहाँ रह जाती है * 
तब तो “ मे और लोग' इन दोनोका समावेश परमेश्वरमें और परमेश्वरका समावेश 
इन दोनोमें हो जाता है, इसलिये स्वार्थ और परार्थ दोनोभी हृष्णार्पणरूपी परमार्ममें 
डूब जाते हैं, और तुकाराम महाराज जैसे महात्माओकी यह उक्तिही चरितार्ष 
होती है, कि “ सतोकी विभूतियाँ जगतके कल्याणहीके लिये हुमा करती है, वे लोग 
परोपकारके लिये अपने शरीरको कप्ट दिया करते हैं । ” पिछले प्रकरणमें युक्तिवादसे 
यह सिद्ध कर दिया गया है, कि जो मनुप्य अपने सव काम कृष्णार्पण-बुद्धिसे किया 
करता है, उसका 'योगक्षेम' किसी प्रकार रुक नही सकता, और भक्ति-मागंवालोको 
तो स्वय भगवानने गीतामें आश्वासन दिया है, कि “ तेपा नित्याभियुक्ताना योग- 
छेम वहाम्यहम्‌ ' (गीता ९ २२)। यह कहनेकी आवश्यकता नही, कि जित्त प्रकार 
ऊँचे दर्जेके ज्ञानी पुरुषका कतंव्य है, कि वह सामान्य जनोमें बुद्धिभेद न करके 
उन्हे सन्‍्मार्गमें लगावे ( गीता ३ २६ ), उसी प्रकार परम श्रेष्ठकाभी यही कर्तव्य 
है, कि वह निम्न श्रेणीके भक्तोकी श्रद्धाकों भ्रष्ट न कर , उनके अधिकारके अनुसारही 
उन्हे उन्नतिके मार्गमें गा देवे | साराश, उक्त विवेचनसे यह मालूम हो जायगा, कि 
अध्यात्मशास्त्में और कर्म-विपाकर्में जो सिद्धान्त कहे गये हैं, वे सव कुछ शब्दभेदसे 
क्षक्ति-मार्गमेंभी स्थिर रखे गये है, और ज्ञान तथा भक्तिमें इस प्रकार मेलकर 
देनेकी पद्धति हमारे यहाँ बहुत प्राचीन समयसे प्रचलित है। 

परतु जहाँ शब्दभेदसे अर्थके अनर्थ हो जानेका भय रहता है, वहाँ इस प्रकारसे 
शब्दभेदभी नहीं किया जाता, क्योकि अर्थेही प्रधान वात है। उदाहरणाये, करमे- 
विपाक-प्रक्रियाका सिद्धान्त है, कि ज्ञान-प्राप्तिके लिये प्रत्येक मनुष्य स्वय प्रवतल 
करे, और अपना उद्धार आपही कर छे। यदि इसमें शब्दोका कुछ भेद करके यह 
कहा जाय, कि यह कामभी परमेश्वरही करता है, तो मूढ जन आलसी हो जावेगे। 
इसलिये “ आत्मव ह्यात्मनो बधुरात्मैव रिपुरात्मनम “-आप-ही अपना शत्रु और 
आप-ही अपना मित्र है ( गीता ६ ५ ) - यह तत्त्व भक्ति-मार्गमेंभी प्राय ज्यों- 
का-त्यो अर्थात्‌ शब्दभेद न करके वतलाया जाता है। साधु तुकारामके इस भावी 
उल्लेख पहले हो चुका है, कि “ इससे किसीका क्या नुकसान हुआ 7? अपनी बुराई 
अपने हाथोकर छी ” (तु गा ४४४८ ) । इससेभी अधिक स्पष्ट शब्दोमें उन्होंने 
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कहा है, कि ' ईश्वरके पास कुछ मोक्षकी गठडी नही धरी है, कि वह किसीके हाथमें 
दे दे।। यहाँ तो इद्रियोको जीतना और मनको निविषय करनाही मुख्य उपाय है 
(तु गा ४२९७) | क्‍या यह उपनिषदोंके इस मत्नके -- “ मन एवं मनुष्याणा कारण 
वधमोक्षयो ” के - समान नही है, जो पहले दसवे प्रकरणमें दिया जा चुका है। 
यह सच है, कि परमेश्वरही इस जगतकी सब घटनाओका करने-करानेवाला है। 
परतु उसपर निर्देयताका और पक्षपात करनेका दोप न रूुगाया जावे, इसलिये 
कर्म-विपाक-प्रक्रियामें जो वह सिद्धान्त कहा गया है, कि परमेश्वर प्रत्येक मनुष्यको 
उसके कर्मकि अनुसार फल दिया करता है। वह सिद्धान्त इसी कारणसे बिना किसी 
प्रकारका शब्दभेद कियेही भक्ति-मार्गेमें ले लिया जाता है। इसी प्रकार यद्यपि उपा- 
सनाके लिये ईश्वरको व्यक्त मानना पडता है, तथापि अध्यात्मशास्त्रका यह सिद्धान्त- 
भी हमारे यहाँके भक्ति-मार्गमें कभी छुट नही जाता, कि जो कुछ व्यक्त है, वह सब 
माया है और सत्य परमेश्वर उसके परे है। पहले कह चुके है, कि इसी कारणसे 
गीतामें वेदान्तसूत्न-प्रतिपादित जीवका स्वरूपही स्थिर रखा गया है| मनुष्यके मनकी 
प्रत्यक्षकी ओर अथवा व्यक्तकी ओर झुकनेकी जो स्वाभाविक प्रवृत्ति हुआ करती है, 
उसमें और तत्त्वज्ञानके गहन सिद्धान्तोमें मेलकर देनेकी वैदिक धर्मकी यह रीति 
किसीभी अन्य देशके लोगोंके भक्ति-मार्गमें दीख नहीं पडती। जब लछोग एक बार 
परमेश्वरकी किस्ती सम ” विभूतिका स्वीकार कर व्यक्तका सहारा लेते हैं, तब उसीमें 
ऐसे आसक्त होकर फेस जाते हैं, कि उसके सिवा उन्हे और कुछ दीखही नहीं 
पडता, और उनके मनमें अपने अपने सगुण प्रतीकके विषयमें वृथाभिमान उत्पन्न 
हो जाता है। ऐसी अवस्थामें वे लोग यह मिथ्या भेद करनेका यत्न करने रूगते है 
कि तत्त्वज्ञानका मार्ग भिन्न है, और श्रद्धाका भक्ति-मार्ग भिन्न है। परतु हमारे देशमें 
तत्त्वज्ञानका उदय बहुत प्राचीन कालमेंही हो चुका था, इसलिये गीता-धर्ममें श्रद्धा 
ओर ज्ञानका कुछभी विरोध नही है, वल्कि वैदिक ज्ञानमार्ग श्रद्धासे और वैदिक 
भक्ति-मार्ग ज्ञानसे, पुनीत हो गया है, अतएवं मनुष्य किसीभी मार्गका स्वीकार क्यो 
ने करे, अतमें उसे एकही-सी सद्गति प्राप्त होती है। इसमें कुछ आश्चर्य नही, कि 
अव्यक्त ज्ञान ओर व्यक्त भक्तिके मेलका यह महत्त्व केवल व्यक्त क्राइस्टमेंही 
लिपटे रहनेवाले धर्मके पडितोंके ध्यानमें नही आ सका, और इसलिये उनकी एक- 
देशीय तथा तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसि कोती नजरसे गीता-धर्ममें उन्हें विरोध दीख पडने 

लगा। परतु आश्चयेंकी बात तो यही है, कि वैदिक घर्मके इस गृणकी प्रशसा न 

कर हमारे देशके कुछ अनुकरणप्रेमी जन आजकल इसी गुणकी निंदा करते देखे 

जाते हैं! भाध काव्यका ( १६ ४३ ) यह वचन इसी बातका एक अच्छा उदा- 

हरण है, कि “ अथ वाउसिनिविष्टवुद्धिषु । ब्रजति व्यथेकता सुभाषितम्‌ ! ” - खोटी 


समझसे जब एक वार मन ग्रस्त हो जाता है, तव मनुष्यको अच्छी वार्तेभी ठीक 
नही जेंचती । 


४४६ भीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


स्मार्तमार्गमें चतुर्थाअ्मका जो महत्त्व है, वह भक्ति-मार्गमे अथवा भागवत धर्ममें 
नही है। वर्णाश्रम-धर्मका वर्णन भागवत धर्ममेंभी किया जाता है, परतु उस धर्मका 
सारा आधार भक्तिपरही होता है, इसलिये जिसकी भवित उत्कट हो, वही सबसे 
श्रेष्ठ माना जाता है - फिर चाहे वह गृहस्थ हो, वानअस्थ या बैरागी हो, इसके 
विषयमें भागवत धर्ममें कुछ विधिनिषेध नही है (भा ११ १८ १३, १४)। सन्यास- 
आश्रम स्मार्त-घर्मका एक आवश्यक भाग है, भागवत धर्मका नहीं। परतु ऐसा कोई 
नियम नही, कि भागवत्त धर्मके अनुयायी कभी विरक्त न हो, और गीतामेंही कहा 
है, कि सन्‍्यास और कर्मयोग ये दोनो मोक्षकी दृष्टिसे समान योग्यत्ाके है । इसलिये 
यद्यपि चतुर्थाश्रमका स्वीकार न किया जावे, तथापि सासारिक कर्मोंको छोड बैरागी 
हो जानेवाले पुरुष भक्ति-मार्गमेंभी पाये जा सकते है। यह बात पूर्व समयसेही कुछ 
कुछ चली आ रही है। परतु उस समय इन लोगोको प्रभुता न थी, और ग्यारहवे 
प्रकरणमें यह बात स्पष्ट रीतिसे वतला दी गई है, कि भगवद्गीतामें कर्मत्यागकी 
अपेक्षा कर्मयोगहीको अधिक महत्त्व दिया गया है। कालातरसे कर्मयोगका यह 
महत्त्व लुप्त हो गया, और वर्तमान समयमें भागवत धर्मोय छोगोकोभी यही समझ 
हो गई है, कि भगवद्भकत वही है, कि जो सासारिक कर्मोंको छोड, विरकक्‍्त होकर 
केवल भकक्‍्तिरमेंही निमगर्स हो जावे। इसलिये यहाँ भक्तिकी दृष्टिसे फिरभी कुछ 
थोडा-सा विवेचन करता आवश्यक प्रतीत होता है, कि इस विपयमें गीताका मुल्य 
सिद्धान्त और सच्चा उपदेश क्या है? भक्ति-धार्गका अथवा भागवत घर्मका ब्रह 
स्वय संगुण भगवानही है। यदि येही भगवान्‌ स्वय सारे ससारके कर्ता-धर्ता हैं, और 
साधुजनोकी रक्षा करने तथा दुष्टजनोको दंड देनेके लिये समय समयपर अवतार 
लेकर इस जगतका घारण-पोपण किया करते है, तो यह कहनेकी आवश्यकता' नहीं, 
कि भगवद्भक्तोकोभी लोकसग्रहके लिये उन्हीं भगवानका अनुकरण करना चाहिंये। 
हनुमानजी रामचद्रके बडे भक्त थे, परतु उन्होंने रावण आदि दुष्टजनोका विर्दलन 
करनेका काम कुछ छोड नही दिया था। भीष्मपितामहकी गणनाभी परम भगवर 
भक्तोमें की जाती है, परतु यद्यपि वे स्वय मृत्युपर्यत बह्माचारी रहे, तथापि उन्हें 
स्वधर्मानुसार स्वकीयोकी और राज्यकी रक्षा करतेका काम अपने जीवनभर जारी 
रखा था। यह बात सच है, कि जब भक्तिके द्वारा परमेश्वरका ज्ञान प्राप्त हो यश 
हो, तव भक्तकीो स्वय अपने हितके लिये कुछ प्राप्त कर फेना शेष नहीं रह जाता। 
परतु प्रेममूठक भक्ति-मार्गसे दया, करुणा, कर्तंव्य-प्रीति इत्यादि श्रेष्ठ मी 
वृत्तियोका नाश नहीं हो सकता, वल्कि वे औरभी अधिक शुद्ध हो जाती है । ऐसी 
दशामें यह प्रश्नही नहीं उठ सकता, कि कर्म करें या न करें ? वरन्‌ भगवदूभकत र्तौ 
वही है, कि जिसके मनमें ऐसा अभेदभाव उत्पन्न हो जाय - 


जिसका कोई न हो हृदयसे उसे लगावे, 
प्राणिसात्रके लिये प्रेमकी ज्योति जगावे ॥ 
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सबसें विभुको व्याप्त जान सबको अपनावे, 
है बस ऐसा वही भक्‍तको पदवी पावे । 
ऐसी अवस्थामे स्वभावत उन लछोगोकी वृत्ति छोकसग्रहीके अनुकूठ हो जाती है 
जैसा कि ग्यारहवे प्रकरणमें कह चुके है - “ सतोवी विभूनतियाँ जगतके कत्याणहीके 
लिये हुआ करती है। वे लोक परोपकारके डिये अपने शरीरकों कप्ट दिया करते है । ' 
जब यह मान लिया, कि परमेश्वरही इस सृप्टिको उत्पन्न करता है, और उसके सब्र 
व्यवहारोकोभी क्या करता है. तब यह अवश्यही मानना पड़ेगा, कि उसी सृप्टिके 
व्यवहारोकों सरलतासे चलानेके लिये चातुर्वेष्य आदि जो व्यवस्थाएँ है, वे उसीती 
इच्छासे निर्मित हुई है । गीतामेभी मगवानने स्पप्ट रीतिसे यही कहा है, कि / चातु- 
वे्य मया सुप्ट गुणकर्म विभागण  ( गीता ४८ १३ ) | अर्थात्‌ यह परमेश्वस्हीयी 
इच्छा है, कि प्रत्येक मनुप्य अपने अपने अधिका रके अनुसार समाजके टन कामोको 
लोकमसग्रहके लिये करता रहे | उसीसे आगे यहभी सिद्ध होता है, कि सृप्टिवे जो 
व्यवहार परमेश्वरवी इच्छासे चल रहे है, उनका एक-आध विशेष भाग किसी 
मनुप्यके हारा पूरा करानेके ख्ियिही परमेश्वर उसवो उत्प् किया करता हैं, और 
यदि परमेश्वर-्वारा नियत किया गया उसका थह काम मन॒ग्य न करे, तो परमेण्वर 
हीकी अवज्ञा करनेका पाप इसे लगेगा | यदि तुम्हारे सनमे यह अहकार-बुद्धि जागून 
होगी, कि थ्र क्राम मेरे है जथया में उत्ह अपने स्वायके डिये करता हैँ तो उन कमकि 
मेकेचुरे फद नुम्ह अवश्य भागन पीर । ? तु यदि तुम उन्हीं क्रम'को केवठ स्वधम 


जानकर परमेण्वशापणपृत्र- ४ ॥ पयराग कि “परमेण्वस्के मनमे जो कृछ 
करना है उसण री ० 77 करके बह मृत्से काम कराता है” ( गीता 
११ ३६) मा -* ननाचन या अयोग्य नहीं। बल्कि गीताका यह कथन है, 


कि उस स्वधर्माचरणसहा सब वूतान्तगल परमेण्वरकी साच्चिक भवित हो जाती है। 
भेगवानन अपन सत्र उपद्शोता तात्पर्य गीताजे अतिम अध्यायमे उपसहार#ूपसे 
जनता देस द्रयार बतठाया # कि सब प्राणियोके हृदयमे निवास करके परमे- 
शबरही उन्हें गत्ते समान नचाता है. उसछ्यि ये दोनो सावनाएँ मिथ्या है, कि में 
अम॒क कमये। छोडता हूँ या अमुक कमको करता हूँ। फ्टाशाकों छोड सव कम 
क्रणापण-वरद्िस करते रहा। यदि ते ऐसा निग्नह करेगा कि में इन क्रमकों नहीं 
करता सोभी प्रक्ृतिश्रमक्े अनुसार नुझे उन कर्मोको करनाही होगा । अतणव परमे- 
श्वर्म अपने सब स्वार्थोक्षा लय करके स्वधर्मानुसार प्राप्त व्यवहारको परमार्थ-ब॒ुद्धिसे 
आर वेराग्यस लोक्सग्रहके किये तुझे अवश्य करनाही चाहिये, मैभी यही करता हँ 

मर उदाहरणको देख और उसके अनुसार वर्ताव कर । जैसे ज्ञानगा और निष्काम 
केमका विरोध नही बैसही भवितम और क्रृष्णार्पण-बद्धिसे किग्रे गये ऋर्मोमेंभी विरोध 
उन्पन्न नहीं होता। महाराएके प्रसिद्ध भगवदभकत तुकाराम महाराजभी सक्तिके 
हारा परमेण्वस्ते  अणोरणीयान्‌ महतो महीयानू (कठ ० २०, गीता ८९) - 
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परमाणुसेभी छोटा और बडेसेभी बडा - ऐसे स्वरूपके साथ अपने तादात्म्यका वर्णन 
करके कहते है, कि “ अब में केवल परोपकारहीके लिये बचा हूँ ।” उन्होंने सनन्‍्यास- 
मार्कके अनुयायियोंके समान यह नहीं कहा, कि अब मेरा कुछभी काम शेष नही है 
( तु गा ३५८७ ) । बल्कि वे कहते है, कि “ भिक्षापात्रका अवलूवन करना रूज्जा 
स्पद जीवन है, वह नष्ट हो जाबे। नारायण ऐसे मनुष्यकी सर्वथा उपेक्षाही करता 
है। (तु गा २५९५) । अथवा “ सत्यवादी मनृष्य ससारके सव काम करता 
है, परतु जलमें कमलपत्के समान उनसे अलिप्त रहता है! जो उपकार करता है 
और प्राणियोपर दया करता है, उसीमें आत्मस्थितिका निवास जानो ” (तु गा 
३७८० २, ३ ) | इन वचनोसे साधु तुकारामका इस विषयमें स्पष्ट अभिप्राय व्यक्त 
हो जाता है। यद्यपि तुकाराम महाराज ससारी थे, तथापि उनके मनका झुकाव कुछ 
कमेत्यागहीकी ओर था। परतु प्रवृत्तिप्रधान भागवत धर्मका लक्षण अथवा गीताका 
सिद्धान्त यह है, कि उत्कट भक्तिके साथ साथ मृत्युपर्यत ईश्वरापंणपूर्वक निष्काम 
कर्म करतेही रहना चाहिये, और यदि कोई इस सिद्धान्तका पूरा पूरा स्पष्टीकरण 
देखना चाहे, तो उसे श्रीसमर्थ रामदासस्वामीके दासबोध ग्रथको ध्यानपूर्वक पढ़ना 
चाहिये ( स्मरण रहे, कि साधु तुकारामनेही शिवाजी महाराजको जिन “ सद्गुरुकी 
शरण 'मे जानेको कहा था, उन्हीका यह प्रासादिक ग्रथ है ) । रामदासस्वामीने अनेक 
बार कहा है, कि भक्तिके द्वारा अथवा परमेश्वरके शुद्ध-स्वरूपको पहचान कर 
जो सिद्ध-पुरुष कृतक्ृत्य हो चुके है, वे “ सब लोगोको सयाना' बनानेके लिये 
( दास १९ १० १४ ) जिस प्रकार नि स्पृहतासे अपना काम यथाधिकार किया 
करते है, उसे देखकर साधारण लोकभी अपना अपना व्यवहार करना सीखें, 
क्योकि “ बिना किये कुछभी नहीं होता ” ( दास १९ १० २५, १२ ९ ६, 
१८ ७ ३ ), और अतिम दशकमें ( दास २० ४ २६ ) उन्होंने कर्म की सामर्थ्यंका 
भक्तिकी तारक शक्तिके साथ पूरा पूरा मेल इस प्रकार कर दिया है - 

हलचलमें सामर्थ्य है। जो करेगा वही पावेगा | 

परतु उसमें भगवानका | अधिय्ठान चाहिये ॥। 
गीताके आठवे अध्यायमें अर्जुनको जो उपदेश किया गया है, कि “ मामनुस्मर युध्य 

” ( गीता ८ ७ ) -नित्य मेरा स्मरण कर, और युद्ध कर - उसका तात्पर्य 

और. छठे अध्यायके अतमें जो कहा है, कि “ कर्मयोगियोमें भक्तिमान्‌ श्रेष्ठ है 
( गीता ६ ४७ ) उसकाभी तात्पर्य वही है, कि जो रामदासस्वामीके उक्त वचनमें 
है। गीताके अठारहवे अध्यायमेंभी भगवानने यही कहा है - 

यत. प्रवृत्तिर्भतानां येन सर्वेमिद ततम्‌। 

स्वकर्मणा तमभ्यच्य सिद्धि विन्दति मानव ॥। 
४ जिसे इस सारे जगत॒को उत्पन्न किया है, उसकी अपने स्वधर्मानुझूप निप्काम 
कर्माचरणसे (न कि केवल वाचासे अथवा पृष्पोंसे ) पूजा करके मनुष्य सिद्धि 
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पाता है ” ( गीता १८ ४६ )। जधिक उया कहे, इस शठोकका और समस्त गीता- 
कामी भावार्थ यही है, कि स्वधर्मानुर्प निः्वगम कर्म करनेसे सर्वेभूतान्तर्गत बिराट- 
रूपी परमेण्वरकी एक प्रकारकी सक्ति, पूजा या उपासनाही हो जाती है। ऐसा 
कहनेसे, कि “ अपने वर्मानुरुप कर्मसि परमेण्वर्फी पूजा करो, / यह नहीं समझना 
चाहिये, कि “ श्रवण वीलेन विप्णो * उत्पादि नवव्रिवरा सक्ति गीसाकों मान्य नहीं । 
परनु गीताका कथन है, कि कर्मोको गौण समझकर उन्हें छोड देता जौर इस नत्र" 
विधा भक्तिमेही बिलकुल निमग्न हो जाना उच्चित नहीं है, शास्व्रत प्राप्त अपने सत्र 
कर्मोको यथोचित रीतिसे अवश्य करनाही चाहिये । परतु उन्हें स्वयं अपने दिये 
समझकर नहीं, फितु परमेण्वरका स्मरणकर इस निर्मम बुद्धिसे करता चाहिये, क्रि 
/ ईंप्रवरनिमित सृप्टिके सग्रहार्व उसीके थे सब फर्म है। / ऐसा करनेसे कमरा 
लोप नहीं होगा, उलटे उन वर्मोसिही परमेश्वरकी सेवा, संवित वा उपासना हो 
जायगी, और उत फर्मोके पाप-पुण्यके भागी हम न होकर अतमें पूर्ण सदुगतिभी मिल 
जायगी। गीताके उस सिद्धान्तपर ध्यान न देकर गीताके मक्ति-प्रधान टीकाकार 
अपने ग्रथोमे यह भावार्थ वत्तवाया करते है, कि गीतामे मक्तिहीकी प्रधान माना ह#, 
और दर्मगों गौण। परतु सन्यासमार्गीय टीकाकारोके समान भक्ति-प्रधान टीया- 
बारोवा यह तात्पर्यार्थमी एक-पक्षीय है । गीता-प्रतिपादित अक्ति-मार्ग कर्म-प्रधान है, 
भर उसका मुख्य तत्त्व यह है, कि परमेश्वरवी पूजा न केवल पुण्पोंसे या बाचासेही 
होती है, कितु वह स्वधर्मोविति निप्काम क्रमेसिभी होती हैं, और ऐसी पूजा 
प्रत्येक मनुप्यवो अवश्य करनी चाहिये। जब कि कर्ममय भक्तिका यह तत्व गीताके 
समान अन्य विसीभी स्थानमें प्रतिपादित नहीं हुआ है, तव इसी नसन्चकों गीता- 
प्रतिपादित भवित-मार्गका विशेष लक्षण कहना चाहिये। 

इस प्रझार कर्मयोगकी दृष्टिसे ज्ञान-मार्ग और भक्िति-मार्गगा पूरा पुरा मेल 
यशपि हो गया, तथापि ज्ञान-मार्गसे भवित-मार्गमे जो एवं महन्ववी विशेषता है, 
उसकाभी अब अतमे स्पष्ट गैत्तिसे वर्णन हो जाना चाहिये। यह तो पहदेही कह चुके 
है, कि शान-मार्ग केवछ शुद्धिगम्प होनेके कारण थत्प बुद्धिवाएे सामान्य जनोंके लिये 
परटेशमय है, और भवित-मार्मेके श्रद्धामूठफ, प्रेमथम्य तथा प्रत्यक्ष होनेके कारण 
उसा। आचरण बरना गद ग्शेगोके लिये सुगम है। पातु पलेशवे सिया झञान-मार्गमें 
एए औरभी अडचन है। जैमिनीवी मीमासा, या उपतिपद्‌ औ वेदान्ल-सूत्नोकों देगरे, 
ते मालूम होगा, कि उनमें क्रौत-पक्तयाग आदियी जथवा फर्म-सन्यासपूर्वक नेनि नेति - 
स्वरूपी परम्रद्मयकीही चर्चा भरी पद्ी है, और अतमे यही निर्णय किया है, कि स्वर्ग 
प्रप्सिके फिये साधनभूत होनेवाले श्रौत यन्न-मायगादिक फर्म बरतका अथवा मोल- 
घाप्मिके #ये क्ावध्यश उपतिषदादि पेदाध्ययन बरनेपा झधिषारभी पढ़: तीन 
घण्ि पृरधोतो # (ये यू १३ ६८-२४) । इन ग्रधोगें ट्स उतरा पियार नही 
दिया श्या है, वि उबत तीम पोंग, स्वियोणों अपया चातुवष्पणे! अनभार सारे 
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समाजके हितके लिये खेती या अन्य व्यवसाय करनेवाले साधारण स्त्री-पुरुपाको 
मोक्ष कैसे मिले। अच्छा, स्त्री-शूद्रादिकोके साथ वेदोकी ऐसी अनवन होनेसे यदि 
यह कहा जाय, कि उन्हे मुक्ति कभी मिलही नहीं सकती, तो उपनिषदों और 
पुराणोमेंही ऐसे वर्णन पाये जाते है, कि गार्गी प्रभृति स्त्रियोको और विदृर प्रभृतिको 
जानकी प्राप्ति होकर सिद्धि मिल गई थी ( वे सू ३ ४ ३६-३९ ) । ऐसी दशामें 
यह सिद्धान्त नही किया जा सकता, कि सिर्फ पहले तीन वर्णोके पुरुपोहीको मुक्ति 
मिलती है, और यदि यह मान लिया जावे, कि स्त्री-शूद्र आदि सभी लोगोको मुक्ति 
मिल सकती है, तो अब वतलाना चाहिये, कि उन्हें किस साधनसे ज्ञानकी प्राप्ति 
होगी। वादरायणाचार्य कहते है, कि विशेषपानुग्रहश्च' ( वे सू ३ ४ ३८ ) 
अर्थात्‌ परमेश्वरका विशेष अनुग्रहही उनके लिये एक साधन है, और भागवतम 
( भाग १ ४ २० ) कहा है, कि कमं-प्रघान भवित-मार्गके रूपमे इसी विशेषानु- 
ग्रहात्मक साधनका “ महाभारतमें और अतएव गीतामेंभी निरूपण किया गया है, 
क्योकि स्त्रियों, शूद्रों या ( कलियुगके ) नामघारी ब्राह्मणोंक कानोतक श्रुतिकी 
आवाज नही पहुँचती है।” इस मार्गसे प्राप्त होनेवाला ज्ञान और उपनिपदोका 
क्रह्मज्ञान - दोनो यद्यपि एकहीसे हो, तथापि अव स्त्री-पुरुपसवधी या ब्राह्मण-अत्रिय- 
वैश्य-शूद्रसवधी कोई भेद शेप नहीं रहता, और इस मार्गके विशेष गृणके बारेमें 
गीता कहती है, कि - 
मा हि पार्थ व्यपाश्चित्य येषपि स्यु पापयोनय ॥। 
स्त्रियों वैश्यास्तथा शूद्रास्तेषपि यान्ति परा गतिम्‌ ॥। 

४ हे पार्थ । स्त्री, वेश्य और शूद्र या अत्यज आदि जो पाप-योनियोमें उत्पन्न हुए 
है मेरा आश्रय करके वेभी सव उत्तम गति पा जाते है ” ( गीता ९ ३२ ) । यही 
श्लेक महाभारतके अनुगीतापवेमेंभी आया है ( मभा अश्व १९ ६१ ), और 
ऐसी कथाएँभी है, कि वनपर्वान्तगंत ब्राह्मण-व्याध-सवादमें मास बेचनेवाले व्याधने 
किसी ब्राह्मणको, तथा शातिपर्वमें तुलाधारने अर्थात्‌ वनियेने जाजलि नामक 
तपस्वी ब्राह्मणको, यह निरूपण सुनाया है, कि स्वधर्मके अनुसार निष्काम वुद्धिसे 
आचरण करनेही मोक्ष कैसे मिल जाता है ( मभा वन २०६-२१४, शा 
२६०-२६३ ) इससे प्रकट होता है, कि जिसकी वुद्धि सम हो जावे, वही श्रेष्ठ है, 
फिर चाहे वह सुनार हो, वढई हो, वनिया हो या कसाई । किसी मनुष्यकी योग्यता 
उसके धधेपर, व्यवसायपर या जातिपर, अवलवित नहीं, कितु सर्वथा उसके 
अत करणकी शुद्धतापर अवलवित होती है, और यही भगवानकाभी अभिप्राय है है 
इस प्रकार किसी समाजके सब लोगोके लिये मोक्षके दरवाजे खुल जानेसे, उस समाज 
जो एक प्रकारकी विलक्षण जागृति उत्पन्न होती है, उसका स्वरूप महाराष्ट्रके 
भागवत धर्मके इतिहाससे भली भाँति दीख पडता है। परमेश्वरको क्या स्त्री, क्या 
चाडाल, क्या ब्राह्मण-सभी समान है, “देव भावका भूखा है /-न प्रतीकका, में 
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काले-गोरे वर्णका, और न स्त्री-पुरुष आदि या ब्राह्मण-चाडारू आदि भेदोकाभी । 
साधु तुकारामका इस विषयका अभिप्राय, इस हिंदी पदसे प्रकट हो जायगा - 
क्या ह्विजाति क्‍या शूद्र ईशको वेश्या भी भज सकती है, 
श्वपचोकोभी भक्तिभावसें शुचिता कब तज सकती है । 
अनुभवसे कहता हूँ, मेने उसे कर लिया है बस में, 
जो चाहे सो पिये प्रेमसे अमृत भरा है इस रसमें ॥॥ 

अधिक क्या कहे ? गीताशास्त्रकाभी यह सिद्धान्त है, कि “ मनुष्य कितनाभी दुरा- 
चारी क्यो न हो, परतु यदि अतकालमें वह अनन्य भावसे भगवानकी शरणमें जावे 
तो परमेश्वर उसे नही भूलता ” ( गीता ९ ३०, ८ ५-८ ) । उक्त पद्में विष्या' 
शब्दको (जो साधु तुकाराम महाराजके मूल वचनके आधारसे रखा गया है) देखकर, 
पवित्नताका ढोग करनेवाले बहुतेरे विद्वानोको कदाचित्‌ बुरा लगे | परतु सच वात तो 
यह है, कि ऐसे लोगोको सच्चा धर्म-तत्त्व मालूमही नही है । न केवल हिंदु धर्ममें, कितु 
वौद्ध धर्ममेंभी यही सिद्धान्त स्वीकार किया गया है (मिलिदप्रश्नरे ७ २), 
और उनके धर्म-प्रथोर्में ऐसी कथाएँ है, कि बुद्धने आम्रपाली नामक किसी वेश्याको 
और अगुलीमाल नामके चोरको दीक्षा दी थी। ईसाइयोके धरम ग्रथमेंभी यह वर्णन 
है, कि ईसाके साथ जो दो चोर सूलीपर चढाये गये थे, उनमेंसे एक चोर मृत्युके समय 
ईसाकी शरणमें गया, और ईसाने उसे सदगति दी ( ल्यूक २३ ४२ ४३ )। 
स्‍्वय ईसानेभी एक स्थानमें कहा है, कि हमारे धर्ममें श्रद्धा रखनेवाली वेश्याएँभी 
मुक्त हो जाती है ( मेथ्यू २१९ ३१, ल्यूक ७ ५० )। यह बात दसवे प्रकरणमें 
हम बतछा चुके हैं, कि अध्यात्मशास्त्रकी दृष्टिसिभी यही सिद्धान्त निष्पन्न होता 
है। परतु यह धर्म-तत्त्व शास्त्रृतः यद्यपि निविवाद है , तथापि जिसका सारा जन्म 
दुराचरणमें व्यतीत हुआ है, उसके अत करणमें केवल मृत्युके समयही अनन्य भावसे 
भगवानकी शरणमें जानेकी बुद्धि कैसे जागृत रह सकती है ? ऐसी अवस्थामें अत - 
कालकी वेदनाओको सहते हुए केवल यत्षके समान एक बार 'रा' कहकर और कुछ 
देरसे 'भ' कहकर, मुँह खोलने और बद करनेके परिश्रमके सिवा कुछ अधिक लाभ 
नही होता । इसलिये भगवानने सब लोगोसे निश्चित रीतिसे कहा है, कि “ न केवल 
मृत्यके समयही कितु सारे जीवनभर सदैव मेरा स्मरण मनमें रहने दो, और स्वघर्मके 
अनुसार अपने सब व्यवहारोकों परमेश्वरापंणबुद्धिसि करते रहो, फिर चाहे तुम 
किसीभी जातिके रहो, तोभी तुम कर्मोको करते हुएभी मुक्त हो जाओगे ” ( गीता 
९ २६-२८, ३०-३४ )। 

इस प्रकार उपनिषदोका ब्रह्मात्मैक्य ज्ञान आवालवुद्ध सभी छोगोके लिये 
सुलभ तो कर दिया गया हैं, परतु ऐसा करते समय न तो व्यवहारका छोप होने 
दिया है, और न वर्णे, आश्रम, जाति-पाति अथवा स्त्री-पुरुष आदिका कोईभी भेद 
रखा गया है। जब हम गीत़ता-प्रतिपादित भक्ति-मागेकी इस शक्ति अथवा समताकी 


। 
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ओर ध्यान देते हैं, तव गीताके अतिम अध्यायमें भगवानने प्रतिज्ञापूर्वक गीताशास्त्रका 
जो उपसहार किया है, उसका मर्म प्रकट हो जाता है । वह ऐसा है - “ सब धर्म 
छोडकर मेरे अकेलेकी शरणमे आ जा, म॑ तुझे सब पापोंसे मुक्त करूंगा, घवराना 
नहीं ) ' यहाँपर धर्म शब्दका उपयोग इसी व्यापक अर्थमें किया गया है, कि सव 
व्यवहारोको करते हएभी पाप-पुण्यसे अलिप्त रहकर परमेण्वर-रूपी प्राप्ति या 
गान्मश्रेय जिस मार्ग प्रत्यक्ष उपायके द्वारा सपादन किया जा सकता है, वही धर्म है । 
अनपोताऊे गुरुशिप्य-सवादम ऋषियोंने ब्रह्मासे यह प्रशन किया ( अश्व ४९ ), कि 
जहिसाधर्म सत्यधर्म ब्रत तथा उपवास, ज्ञान, यज्याग, दान, कर्म, सन्‍्यास आदि जो 
जा अनेक प्रकारके मुक्तिके साधन अनेक छोग बतलाते है, उनमेंसे सच्चा साधन 
तीन है ? शातिपवंके ( मभा शा ३५४) उच्छवृत्ति उपाख्यमेंभी यह प्रश्न है, कि 
गाहस्थ्यधर्म, वानप्रस्थधर्म राजधर्म, मातृ-पितृमेवा-धर्म, क्षवियोका रणागणमें मरण, 
ब्राह्मणोका स्वाध्याय, इत्यादि जो अनेक धर्म या स्वर्ग-प्राप्तिके साधन शास्त्रोंनि वत- 
लाये है, उनमेंसे ग्राह्म धर्म कौन है ? ये भिन्न धर्म-मार्ग या धर्म दिखनेमें तो परस्पर- 
विरुद्ध मालूम होते हैं, परतु शास्त्रकार इन सब प्रत्यक्ष मार्गोकी योग्यताकों एक-सीही 
समन्नते हैं, क्योंकि समस्त प्राणियोमें साम्य-बुद्धि रखनेका जो अतिम साध्य है, वह 
इनमेंसे किसीभी धर्मपर प्रीति और श्रद्धाके साथ मनको एकाग्न किये विना प्राप्त 
नही हो सकता ! तथापि, इन अनेक मार्गोकी अथवा प्रतीक-उपासनावी झझटमें 
फेंसमेसे मन घवरा जा सकता है, इसलिये अकेले अर्जनकोही नहीं, कितु उसे निमित्त 
करके सब छोगोको भगवान्‌ इस प्रकार निश्चित आश्वासन देते है, कि चित्त-शुद्धिके 
इन अनेक धर्म मार्गोको छोडकर “ त्‌ केवल मेरी शरणमें आ, मैं तुझे समस्त पापोसे 
मुबन कर दुंगा, डर मत । ” साधु तुकारामभी इसी प्रकार सब धर्मोका निरसन 
करके अतमें भगवानसे यही माँगते हैं, कि - 
चतुराई चेतना सप्ी चुल्हेमें जायें, 
बस मेरा मन एक ईश-चरणाश्रय पावे । 
आग छगे आचार-विचारोंके उपचयमें, 
उस विभु का विश्वास सदा दृढ रहे हृदयमें ॥। 

निश्त्रयपृवक उपदेशकी या प्रार्थनाकी अतिम सीमा हो चुकी । 


श्रीमद्भगवद्गीतारूपी सोनेकी थालीका यह भ्क्तिरूपी अतिम कौर है, यही 
प्रेमग्रास है । इसे पा चुके, अब आग चलछ्गयि। 


चोदहवा प्रकरण 
गीताध्याय-संगति 


प्रवृत्तिकक्षणं धम ऋषिनोरायणोप्जवीत्‌ । # 
- महाभारत, शाति २१७ २ 


झ्ृगतक किये गये विवेचनमे दीख पडेगा, कि भगवद्गीतामें अर्थात्‌ भगवानके 
हारा गाये गये उपनिषदमें यह प्रतिपादन किया गया है, कि कर्मोको करते हुएही 
अध्यात्मविचारसे या भक्तिसे सर्वात्मेक्यरूप साम्य-बुद्धि पूर्णतया प्राप्त कर लेना, 
और उसे प्राप्त कर लेनेपरभी सनन्‍्यास लेनेकी झझटमें न पड ससा रमें शास्त्रत प्राप्त 
सब कर्मोको केवल अपना कर्तव्य समझकर करते रहनाही, इस ससारमें मनृप्यका 
परम पुरुषार्थ अथवा जीवन व्यतीत करनेका उत्तम मार्ग है । परतु जिस ऋ्रमे हमने 
इस ग्रथमें उक्त अर्थका वर्णन किया है, उसकी अपेक्षा गीता ग्रथका क्रम भिन्न है, 
इसलिये अब यहभी देखना चाहिये, कि भगवद्‌गीतामें इस विषयका वर्णन किस 
प्रकार किया गया है ५ किसीभी विपयका निरूपण दो रीतियोसे किया जाता हैं 
एक शास्त्रीय और पौराणिक । शास्त्रीय पद्धति वह है, कि जिसके हारा त्के- 
शास्त्रानुसार साधकवाघक प्रमाणोको ऋ्रमसहित उपस्थित करके यह दिखला दिया 
जाता है, कि सव लोगोकी समझमें सहजही आ सकनेवाली वातोंसे किसी प्रतिपा 
विषयके मूलतत्त्व किस प्रकार निष्पन्न होते हैं) भूमितिशास्त्न इस पद्धतिका 0 
अच्छा उदाहरण है, और न्यायसूत्र या वेदान्त-सूत्॒का उपपादनभी इसी वर्गका है । 
इसीलिये भगवद्गीतामें जहां ब्रह्मसूत्र याने वेदान्त-सूत्रोका उल्लेख किया है, वहाँ 
यहभी वर्णन है, कि उसका विषय हेतुयुकत और निश्चयात्मक प्रमाणोसे सिद्ध 
किया गया है- “ ब्रह्मसूत्रपदेश्चेच हेतुमद्धिविनिश्चिते / ( गीता १३ ४ ) परतु 
भगवद्गीताका निरूपण सशास्त्र भलेही हो, तयापि वह इस शास्त्रीय पद्धतिसे नही 
किया गया है। भगवद्गीतामे जो विषय है, उसका वर्णन अर्जून और श्रीकृष्णके 
सवादरुपमें अत्यत मनोरजक और सुलभ रीतिसे किया गया है। इसीलिये प्रत्येक 
अध्यायफे अतमें “ भगवद्गीतासूपनिप-सु झह्मविद्याया योगशास्त्रे ” कहकर आगे 
गीतानिरूपणके स्वरूपके च्योतक 'श्रीकृष्णार्जुनसवादे' इन शब्दोका उपयोग किया गया 
* “ नारायण ऋषिने धर्मको प्रवृत्तिप्रधान बतलाया है। ” नर और नारायण 
नामक ऋषियोमेसेही ये नारायण ऋषि हैं| पहले वतला चुके हैं, कि इन्ही दोनोंक 
अवतार श्रीकृष्ण और थे। इसी प्रकार महाभारतका वह वचनभी पहले उद- 


घृत किया गया यह मालूम होता है, कि गीतामें नारायणीय धर्मकाही 
प्रतिपादन किया गया है। 
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है । इस निरुपणमें और 'शास्त्रीय' निल्पणमे जो भेद है उसको रपप्टतास बतलानेके 
लिये हमने सवादात्मक निर्पणकोही 'पौराणिक नाम दिया है | सात सौ शलोकके 
इस सवादात्मक अथवा पौराणिक निम्पणमे धम' जैसे व्यापक शब्दर्मं शामिल 
होनेवाले सभी विषयोका विस्तारपूर्वकं विवेचन कभी होही नहीं सकता। परतु 
आश्चयेकी वात है, कि गीतामे जो अनेक विपय उपल्ब्ध होते है, उनकाही संग्रह 
( सक्षेपमेही क्यो न हो ) अविरोधसे कैसे किया जा सका ! दस बातसे गीताका रकी 
अलौकिक णक्ति व्यक्त होती हैं, और जनुगीताके आरभमे जो यह कहा गया है, 
कि गीताका उपदेश “ अत्यत योगयुक्‍तत चित्तम ” वतलाया गया हैं उसकी सत्यतावी 
प्रतीतिभी हो जाती है। अर्जनको जो विपय पहलेसेही मालम थे, उन्हे फिरसे 
बिस्तारपूर्वक कहनेकी कोई आवश्यकता नहीं थी। उसका मुख्य प्रश्न तो यही था, 
क्ि मे छडाईका घोर क्रत्य करूँ या न करों ? और कर्भी तो किस प्रकार करें ? 
जब श्रीकृष्ण अपने उत्तरमें एकाध युक्ति बतराते थे तब अर्जुन उसपर वुछ-न-कुछ 
नोक्षेप किया करता था। इस प्रकारके प्रण्नोत्तरत्पी सवादमं गीताका विवेचन 
स्वभावहीसे कही सक्षिप्त और कही द्विग्कत हो गया है। उदाहरणार्थ विगुणानत्मक 
प्रकृतिके फैलावका वर्णन कुछ थोडे भेदसे दो जगह है (गीता अ 3 १४ ), और 
स्थितप्रज्ञ, भगवद्भकक्‍त, विगुणातीत, तथा बअ्रह्मभूत इत्यादिकी स्थितिका वणन 
ग्क-सा होनेपरभी, भिन्न भिन्न दृष्टियोसे प्रत्येक प्रसगपर वार बार किया गया है। 
इसके विपरीत “ यदि अर्थ और काम धमसे विभकत न हो तो वे ग्राह्म है -थ्स 
तच्वका दिव्दर्शन गीतामे केवल “ धर्माविमद्ध क्रामोएस्मि (गीता - ११) त्मी 
एक वाक्यमे कर दिया गया है | इसका परिणाम यह हाता है कि यद्यपि गीतामे सत्र 
विपयोका समावेश किया गया है तथापि गीता पटल समय उन लोगोके सन उत्झनमें 
पड जाते है, जो श्रौत धर्म, स्माते 4म भागवन धरम सारयण्गसर्व ॥वर्मीमासा, वेदास्त, 
कर्म-विपाक छ्त्यादिके उन प्राचीन सिद्धास्तारी न्‍्परात परिचित नहीं है ब्रि जिनके 
आधारपर गीताके ज्ञानका निम्पण विया गया है [7 जब गीताके प्रतिपादनकी 
पद्धति ठीक ठीक ध्यानमे नहीं आती तथव व लाग वहन उगत हैं कि गीता मानो बजी- 
गरवी झोली है, अथवा शास्त्रीय पद्वतित प्रचारक्र पूव गीतारी रचना हुई होंगी, 

इसलिये उसमे स्थान-स्थानपर अधूरापन जा विरध दीज पडता है अथवा गीताका 
ज्ञानही हमारी वुद्धिके लिये अगम्य ह ' इस सशयका हटानके ल्व्य्रि यदि टीकाओका 
अवलोकन किया जाय तो उनसेभी कुल्ठ लाभ नहीं होता, क्‍्याकि वे वहुधा भिन्न 
मिन्न सप्रदायानुसार वनी है इसन्स्यि टीकाकाराके मतों परस्पर-विरोधाकी 
एकवाक्यता करना असभव-सा हो जाता है, और पढ़नेवालेका मन अधिक्राधिक 
चराने लूगता है। इस प्रकारके श्रममे पड़े हुए कई सुप्रबुद्ध पाठकोकों हमने दखा 
है। इस अडचनकों हटानेके लिये हमने अपनी बुछ्धिके अनुसार गीताके प्रतिपात्र 
विपयोक्ा शास्त्रीय क्षम वाँधकर अवतक विवेचन किया ह। अब यहाँ इतना और 
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बतला देना चाहिये, कि येही विपय श्रीकृष्ण और अर्जुनके सभाषणमें, अर्जुनके 
प्रश्नो या शकाओके अनुरोधसे, कुछ न्यूनाधिक होकर कैसे उपस्थित हुए है। इससे 
यह विवेचन पूरा हो जायगा, और अगले प्रकरणमें सुगमतासे सब विषयोका 
उपसहार कर दिया जायगा। 

पाठकोको प्रथम इस ओर ध्यान देना चाहिये, कि जव हमारा हिंदुस्थान देश 
ज्ञान, वैभव, यश और स्वराज्यके सुखका अनुभव ले रहा था, उस समय एक सर्वज्ञ, 
महापराक्रमी, यशस्वी और परमपृज्य क्षत्रियने दूसरे क्षत्रियको, जो महान्‌ घधनुर्धारी 
था, क्षात्न धर्मके स्वकार्यमें प्रवृत्त करनेके लिये गीताका उपदेश किया है। जैन और 
बौद्ध धर्मोके प्रदर्तक महावीर और गौतम बुद्धभी क्षत्रियद्दी थे। परतु इन दोनोतने 
बैंदिक धर्मके केवल सन्यास-मार्गको अगीकार कर क्षत्रिय आदि सब वर्णोके लिये 
सन्यास-धर्मका दरवाजा खोल दिया था, परतु भगवान्‌ श्रीकृष्णने ऐसा नही किया, 
क्योकि भागवत-घर्मका यह उपदेश है, कि न केवल क्षत्रियोको परतु ब्राह्मणोकोभी 
निवृत्ति-मार्गकी शातिके साथ साथ निष्काम-बुद्धिसे सव कर्म आमरणान्त करते रहनेका 
प्रथत्त करना चाहिये। किसीभी प्रकारका उपदेश करनेके लिये किसी-न-किसी 
कारणकी आवश्यकता होती है, और उस उपदेशकी सफलताके लिये शिष्यके मनमें 
उस उपदेशका ज्ञान प्राप्त कर लेनेकी इच्छाभी प्रथमहीसे जागृत रहनी चाहिये। 
अतएवं इन दोनों वातोका स्पष्टीकरण करनेके लियेही व्यासजीने, गीत्ताके पहले 
अध्यायमें, इस बातका विस्तारपूर्वक वर्णन कर दिया है, कि श्रीकृष्णने अर्जुनको यह 
उपदेश क्यो दिया है। कौरव-पाडवोकी सेनाएँ युद्धके लिये तैयार होकर कुरुक्षेत्रपर 
खडी है, थोडीही देरमें लडाई छिडनेवालीही थी, कि इतनेमें अर्जुनके कहनेसे 
श्रीकृष्णने उसका रथ दोनो सेनाओके बीचमें ले जाकर खडा कर दिया, और 
अर्जुनसे कहा, कि “तुझे जिनसे युद्ध करना है, उन भीष्म, द्रोण आदिको देख । ” 
तब अर्जुनने दोनो सेनाओकी ओर दृष्टि पहुँचाई और देखा, कि अपनेही बापदादा, 
काका, आजा, मामा, बधु, पुत्र नाती, स्नेही, आप्त, गुर, गुरुवधु आदि दोनो सेनाओमें 
खड़े है, और इस युद्धमें सब लोगोका नाश होनेवाला है| रूडाई एकाएक उपस्थित 
नही हुई थी , छडाई करनेका निश्चय पहलेही हो चुका था, और बहुत दिनोसे 
दोनो ओरकी सेनाओका प्रवध हो <श था। परतु इस आपसकी लडाईसे होनेवाले 
कुलक्षयका प्रत्यक्ष स्वरूप जब पहले ० 5 लर्जनकी नज़रमें आया, तव उसके समान 
महायोद्धाकेभी मनमे विषाद उत्पन्न हुआ, और उसके मुखसे ये शब्द निकल पड़े, 
“ ओह ! आज हम लोग अपनेही कुछका भयकर क्षय इसीलिये करनेवाले है न, कि 
राज्य हमीको मिले, इसकी अपेक्षा भिक्षा माँगता क्या बुरा है ?” और इसके वाद 
उसने श्रीकृष्णसे कहा, कि “शत्रु चाहे मुझे जानसे मार डाले, मुझे इसकी चिंता नही, 
परतु बैलोक्यके राज्यके लियेभी मै पितृह॒त्या, गुरुहत्या, वधुहत्या या कुलुक्षयके समान 
घोर पातक करना नही चाहता । ” उसकी सारी देह थर-थर काँपने लगी , हाथ-पैर 
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शिथिल हो गये, मुंह सूख गया, और खिन्नवदन हो अपने हाथका घधनुष्यवाण फेक- 
कर वह वेचारा रथमें चुपचाप बैठ गया। इतनी कथा पहले अध्यायमें है। इस 
अध्यायको 'जर्जुन-विषादयोग' कहते है| क्योकि थद्यपि पूरी गीतामें ब्रह्मविद्यान्त्गंत- 
( कर्म )योगशास्त्र नामक एकही विपय प्रतिपादित हुआ है, तोभी प्रत्येक 
अध्यायमें जिस विषयका वर्णन प्रधानतासे किया जाता है, उस विषयको इस कर्म- 
योग शास्त्रकाही एक भाग समझना चाहिये, और ऐसा समझकर ही प्रत्येक अध्यायको 
उसके विपयानुसार अर्जुन-विषादयोग, साख्ययोग, कर्मयोग इत्यादि भिन्न भिन्न 
नाम दिये गये हैं। इन सव योगो'को एकत्न करनेसे “ ब्रह्मविद्याका कर्मयोग- 
शास्त्र ” हो जाता है। पहले अध्यायकी कथाका महत्त्व हम इस ग्रथके आरभमें कह 
चुके हैं । इसका कारण यह है, किजिवतक हम उपस्थित प्रश्नके स्वरूपको ठीक तौरसे 
जान न ले, तवतक उस प्रश्नका उत्तरभी भली भाँति हमारे ध्यानमें नही आता) 
यदि कहा जाय, कि गीताका यही तात्पय है, कि “ सासारिक कमोसिे निवृत्त होकर 
भगवद्भजन करो या सन्यास ले लो, ” तो फिर अर्जुनको उपदेश करनेकी कुछ 
आवश्यकताही न थी, क्योकि वह तो लडाईका घोर कम कर भिक्षा मॉँगनेके लिये 
आप-ही-आप तैयार हो गया था। पहलेही अध्यायके अतमें श्रीकृष्णके मुखसे ऐसे 
अरथंका एक-आघ श्लोक कहलाकर वही गीताकी समाप्ति कर देनी चाहिये थी, 
“वाह ! क्या ही अच्छा कहा ! तेरी इस उपरतिको देख मुझे आनद मालूम होता 
है। चल, हम दोनो इस कर्ममय ससारकों छोड सन्यासाश्रमके द्वारा या भक्तिके 
द्वारा अपने आत्माका कल्याण कर ले !” फिर, इधर लडाई हो जानेपर व्यासजी 
उसका वर्णन करनेमें तीन वर्षतक ( मभा आ ६२ ५२ ) अपनी वाणीका भलेही 
दुरुपयोग करते रहते, परतु उसका दोष वेचारे अर्जुन और श्रीकृष्णपर तो 
आरोपित न हुआ होता । हाँ, यह सच है, कि कुरुक्षेत्रमें जो सैकडो महारथी एकत्र 
हुए थे, वे अवश्यही अर्जुन और श्रीकृष्णणा उपहास करते, परतु जिसको अपने 
आ“माका कल्याणकर लेना है, वह ऐसे 3उपहासकी चिताही क्यो करता ? ससार 
कुछभी कहे, उपनिषदोम तो यही कहा है, कि “ यदहरेव विरजेत्‌ तदहरेव प्रत्नजेत्‌ ” 
(जा ४ )-जिस क्षण उपरति हो, उसी क्षण सन्‍्यास घारण करो, विलब न करो । 
यदि यह कहा जाय, कि भर्जुनकी उपरति ज्ञानपूर्वक न थी, वह केवल मोहकी थी, 

तोभी वह थी तो उपरतिही । बस, उपरति होनेसे आधा काम हो चुका, अब मोहको 
हटाकर उसी उपरतिको पूर्ण ज्ञाममूलक कर देना भगवानके लिये कुछ असभव 
बात न थी। (सक्ति-मार्ममें या सन्यास-मार्गमेंभी ऐसे अनेक उदाहरण हैं, कि जब 
कोई किसी कारणसे ससारसे उकता गये, तो वे दु खित हो इस ससारको छोड जगलमें 
चल गये, और भागे उन लोगोंने पूरी सिद्धिभी प्राप्त कर छी है) इसी प्रकार 
अर्जनकीभी यही दशा कर दी होती । ऐसा तो भी होही नही सकता था, कि कभी 

सन्यास लेनेके समय वस्त्रोको गेरूआ रग देनेके लिये मुठ्ठीभर छाल मिट्टी, या 
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भक्तिसे भगवन्नाम-सकीर्तंन करनेके लिये झाझ, मृदग आदि सामग्री सारे कुरु- 
क्षेत्रमेंभसी न मिलती । 

(प्र्तु ऐसा कुछभी न करके उलटे दूसरे अध्यायके आरभमेंही श्रीक्षृष्णने 
अर्जुनसे वहा है, कि “ अरे | तुझे यह दुर्वृद्धि ( कश्मल ) कहाँसे सूझ पडी ? यह 
नामर्दी ( क्लैब्य ) तुझे शोभा नही देती। यह तेरी कीौतिको धूलिमें मिला देगी। 
इसलिये इस दुर्बेलताका त्याग कर युद्धेके लिये खडा हो जा ।” परतु अर्जुनने किसी 
अबलाकी तरह अपना रोनाघोना जारी रखा और वह ॒अत्यत दीनहीन वाणीमें 
बोला - “ मैं भीष्म, द्रोण आदि महात्माओको कैसे माझें ? मेरा मन इसी सशयमें 
सक्‍्कर खा रहा है, कि मरना भला है, या मारना ? इसलिये मुझे यह बतलाओ, कि 
इन दोनोमें कौन-सा धर्म श्रेयस्कर है । मैं तुम्हारी शरणमें आया हूँ । “' अर्जुनकी इन 
बातोको सुनकर श्रीकृष्ण जान गये, कि अब यह मायाके चगुलमें फेस गया है, 
इसलिये जरा हँसकर उन्होंने उसे “अशोच्यानन्वशोचस्त्वम्‌' इत्यादि ज्ञान बतलाना 
आरभ किया । अर्जुन ज्ञानी पुरुषके सदृश बर्ताव करना चाहता था, और वह कर्म- 
सनन्‍्यासकी बातेभी करने रलूग गया था। इसलिये, ससारमें ज्ञानी पुरुषके आचरणके 
जो दो पथ अथवा निष्ठाएँ दीख पडती है- अर्थात्‌, कर्म करना ' और “कर्म छोडना 
वहीसे भगवानने उपदेशका आरभ किया है, और अर्जुनको पहली बात यही बतलाई 
है, कि इन दो पथो या निष्ठाओमेंसे त्‌ किसीकोभी ले, परतु तू भूल कर रहा है। 
इसके बाद, जिस ज्ञान या साख्यनिष्ठाके आधारपर अर्जुन कर्म-सन्यासकी बाते 
करने लगा था, उसी साख्यनिष्ठाके आधारपर श्रीकृष्णने प्रथम “ एषा तेडभिहिता 
बुद्धि ” ( गीता २ ११-३९ ) तक उपदेश किया है, और फिर अध्यायके अत- 
तक कर्मयोग-मार्गके अनुसार अर्जुनको यही बतलाया है, कि युद्धही तेरा सच्चा 
कर्तव्य है। यदि “ एपा ते$भिहिता साख्ये ” सरीखा श्लोक अशोच्यानन्वशोचस्त्वम्‌” 
एलोकके पहले आता, तो यही अर्थ औरभी अष्क व्यक्त हो गया होता। परतु 
सभाषणके प्रवाहमें साख्य-मार्गका प्रतिपादन हो जानेपर वह इस रूपमें आया है - 
४ यह तो साख्य-मार्गके अनुसार प्रतिपादन हुआ, अब योगमार्गके अनुसार प्रति- 
पादन करता हूं । ” कुछभी हो, परतु अर्थ एकही है। हमने ग्याहरवे प्रकरणमें साख्य 
( या सन्‍्यास ) और योगका (या कर्मयोग ) भेद पहलेही स्पष्ट करके बतला 
दिया है। इसलिये उसकी पुनरावृत्ति न कर इतनाही कह देते हैं, कि चित्तकी 
शूद्धताके लिये स्वधर्मानुसार वर्णाश्रम-विहित कर्म करके ज्ञान-प्राप्ति होनेपर मोक्ष के 
लिये अतमें सब कर्मोको छोड़ सनन्‍्यास लेना साख्य-मार्ग है, और कर्मोका कभी त्याग 
न कर अततक उन्हे निष्काम बृद्धिसि करते रहना योग अथवा कर्मयोग ; कर अततक उन्हे निष्काम निष्काम बुद्धिसे करते रहना योग अथवा कर्मयोग है। अजनसे 
भगवान्‌ प्रथम यह कहते हैं,कि साख्य-मार्गके अध्यात्मज्ञानानुसार आत्मा अविनाशी और 
अमर है, इसलिये तेरी यह समझ गलत है, कि “ में भीष्म, द्रोण आदिको भाझेँंगा ।” 
क्योकि न तो आत्मा मरता है, और न मारताही है। जिस प्रकार मनृष्य अपने वस्त्र 
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बदलता है, उसी प्रकार आत्मा एक देह छोडकर दूसरी देहमें चला जाता है है, परतु 


इससे उसे मृत मानकर शोक करना उचित नही । अच्छा , मान लिया, कि ' मैं मारूँगा 
यह भ्रम है, तवभी तू कहेगा, कि युद्धही क्यो करना चाहिये ? तो उसका उत्तर यह 
है, कि शास्त्रत प्राप्त हुए युद्धसे परावृत्त न होनाही क्षत्रियोका घ॒र्मं है, और जब कि 
इस साख्य-मार्गमें प्रथमत वर्णाश्रम-विहित कर्म करनाही श्रेयस्कर माना जाता है, तब 
यदि तू वैसा न करेगा, तो लोग तेरी निंदा करेंगे - अधिक कया कहे, सुद्धमे मरनाही 
क्षत्रियोका धर्म है। फिर व्यर्थ शोक क्यो करता है ? “मैं मारुँगा और वह मरेगा / 
यह केवल कर्मंदृष्टि है- इसे छोड दे, तू अपना परवाहपतित कार्य ऐसी बुद्धिसि करता 
चला जा, कि मैं केवल स्वधर्म कर रहा हूँ, इससे तुझे कुछभी पाप नही लगगा । यह 
उपदेश साख्य मार्गानुसार हुआ ' परतु चित्तकी शुद्धताके लिये प्रधमत कर्म करके 
चित्तशुद्धि हो जानेपर अतमें सव कर्मोको छोड सनन्‍्यास झेनाटी यदि इस मागके 
अनुसार श्रेष्ठ माना जाता है, तो यह शका रहही जाती है, कि उपरति होतेही युद्धकों 
छोड ( यदि हो सके तो ) एकदम सन्यास ले लेना क्या अच्छा नही है ” केवल इतना 
कह देनेसे काम नही चलता, कि मनु आदि स्मृतिकारोकी आज्ञा है, कि गृहस्था- 
श्रमके वाद फिर कही बुढापेमें सन्‍्यास लेना चाहिये, युवावस्थामें तो गृहस्थाश्रमीही 
होना चाहिये । क्योंकि किसीभी समय यदि सन्‍्यास लेनाही श्रेष्ठ है, तो ज्योही 
ससारसे जी हटा, त्योही तनिकभी देर न कर संन्यास लेना उचित है, और इसी 
हेतुसे उपनिषदोमेंभी ऐसे वचन पाये जाते है, कि “ ब्रह्मचयदिव प्रन्नजेत गृहाद्वा 
वनाद्दा /( जा ४ ) । सनन्‍्यास हछेनेसे जो गति प्राप्त होगी, वही युद्धक्षेत्रमें मरनेसे 
क्षत्रियकोी प्राप्त होती है। महाभारतमें कहा है - 

हाविमो प्रुरुषव्याध्य सुर्यमडलभेदिनों । 
परिव्ाड्‌ योगयुक्तश्च रणे चाभिमुखो हत ॥। 

४ है पुरष-व्यात्र ! सूर्यमडलको पार कर ब्रह्मलोकको जानेवाले केवल दोही पुरप 
हैं। एक तो योगयुक्‍त सनन्‍्यासी और दूसरा युद्धमें ठडकर मर जानेवाला वीर 
( उद्यो ३२ ६५ ) । इसी अर्थका एक ए्लोक कौटिल्यके, याने चाणक्यके अर्थ- 
शास्त्रमेंभी है. - 

यान्‌ यकृसघेस्तपसा च विप्रा* स्वर्येषिण पात्चचर्यश्च यान्ति । 

क्षणेन तानप्यतियान्ति शूरा प्राणान्‌ सुयुद्धेषु परित्यजन्त, ।। 

(स्वर्गंकी इच्छा करनेवाले ब्राह्मण अनेक यज्ञोंसे, यज्ञपात्नीसे और तपोंसे जिस लोकमे 
जाते है, उस लछोककेभी परे, युद्धमें प्राण अर्पण करनेवाले शूर पुरुष एक क्षणमें 
जा पहुँचते हैं - अर्थात्‌ न केवल तपस्वियोको या सन्‍्यासियोको वरन्‌ यज्ञयाग आदि 
करनेवाले दीक्षितोकोभी जो गति प्राप्त होती है, वही युद्धमें मरनेवाले क्षत्रियकोभी 
मिलती है) ( कौटि १० ३ १५०-५२, मभा शा ९८-१०० )। ” क्षत्रियको 


है ला 
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स्वर्गमें जानेके लिये युद्धेके समान दूसरा दरवाजा ववचितही खुला मिलता है, 
युद्धमें मरनेसे स्वर्ग, और जय प्राप्त करनेसे पृश्वीका राज्य मिलेगा ” (२ ३३, 
७ ) गीताके इस उपदेशका तात्पयंभी वही है। इसलिये साख्य-मार्गके अनुसार 
यहभी प्रतिपादित किया जा सकता है, कि क्या सनन्‍्यास लेना और क्‍या युद्ध करना, 
दोनोंसे एकही फलकोी प्राप्ति होती है। तथापि इस मार्गके युक्तिवादसे यह्‌ निश्चि- 
तार्थ पूर्ण रीतिसे सिद्ध नही होता कि “ कुछभी हो, युद्ध करनाही चाहिये। ” सास्य- 
मार्गमें जो यह न्यूनता या दोप है, उसे ध्यानमें रख आगे भगवानने कर्मयोग-मार्गका 
प्रतिपादद आरभ किया है, और गीताके अतिम अध्यायके अततक इसी कर्मंयोगका 
- अर्थात्‌ कर्मोको करनाही चाहिणे और मोक्षमें उनसे कोई बाधा नही होती, कितु 
उन्हे करते रहनेसेही मोक्ष प्राप्त होता है, इसका - भिन्न भिन्न प्रमाण देकर, शका- 
निवृत्तिपृवेक समर्थश किया है। इस कर्मंयोगका मुख्य तत्त्व यह है, कि किसीभी , 
कर्मको भला या बुरा कहनेके लिये उस कर्मके वाह्य परिणामोकी अपेक्षा पहले 
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यह देख-लेना चाहिये, कि कर्ताकी वासनात्मक वृद्धि णुद्ध है अथवा अशुद्ध ( गीता २ 
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४९ )। परतु वासनाकी शुद्धता या अशुद्धताका निर्णयभी तो आखिर व्यवसायात्मका | ४ 
वुद्धिही करती है, इसलिये जवतक निर्णय करनेवाली वुद्धीद्विय स्थिर और शात न 
होगी, तब॑तक वासनाभी शुद्ध और सम नहीं हो सकृती । इसीलिये उसके साथ यहभी 
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कहा है, कि वासनात्मक बुद्धिको शुद्ध करनेके लिये प्रथम समाधिके योगमे व्यवसाया- ) 
त्मका बुद्धीद्रियकोभी स्थिर कर लेना चाहिये ( गीता २ ४१ ) | ससारके सामान्य 
व्यवहारोंकी ओर देखनेसे प्रतीत होता है, कि बहतेरे मनुष्य स्वर्गादि भिन्न भिन्न 
काम्य सुखोकी प्राप्तिके लियेही यज्ञयागादिक वैदिक काम्य कर्मोंकी झझटमें पडे 
रहते है, इससे उनकी बुद्धि कभी एक फलकी प्राप्तिमें, तो कभी दूसरेही फलकी 
प्राप्तिमें, अर्थात्‌ स्वार्थहीमें, निमग्न रहती है, और सदा बदलनेवाली याने चचल 
हो जाती है। ऐसे मनुष्योको स्वर्ग-सुखादिक अनित्य फलकी अपेक्षा अधिक महत्त्वका 
अर्थात्‌ मोक्षरूपी नित्य सुख कभी प्राप्त नही हो सकता | इसीलिये अब अर्जुनकों 
कर्मयोग-मार्गका रहस्य इस प्रकार बतलाया गया है, कि वैदिक कर्मोके काम्य झगडोको 
छोड दे और निप्काम वुद्धिसि कर्म करना सीखे | तेरा अधिकार केवल कर्म करने 
भ्रकाही है - कमेके फलकी प्राप्ति अथवा अप्राप्ति तेरे अधिकारकी बात नहीं है | 
(२ ४७ ) । ईश्वरकोही फलदाता मानकर जब इस सम-बरुद्धिसे - कि कर्मंका फल 
मिले अथवा न मिले, दोनो समान है- केवल स्वकर्तव्य समझकरही जो कर्म किये जाते 
हैँ, उन कर्मोके पाप-पुण्यका लेप कर्ताकों नहीं होता | इसलिये तू इस सम-बद्धिका | ८ 
ब्ाश्रय कर। इस सम-बुद्धिकोही योग -अर्थाल्‌ पापके भागी न होते हुए कर्म करनेकी 
युक्ति -- कहते है| यदि तुझे यह योग सिद्ध हो जाय, तो कर्म करनेपरभी तुझे मोक्षकी 
प्राप्ति हो जायगी, मोक्षके लिये कुछ कर्म-सन्यासहीकी आवश्यकता नही है. (गीता 


२ अप ३ ) | जब भगवानने अर्जुनसे कहा, क्रि जिस भनुष्यकी बुद्धि इस प्रकार 
गौर २९ 
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सम हो गई हो, उसे स्थितप्रज्ञ कहते है ( गीता २ ५३ ), तब अर्जुनने पूछा, कि 
महाराज | कृपा कर वतलाइये, कि स्थितश्नज्ञका बर्ताव कैसा होता है ? ” इसलिये 
दूसरे अध्यायके अतमे स्थितप्रज्ञका वर्णन किया गया है, और अतममें कहा गया है, कि 
स्थितप्रज्ञकी स्थितिकोही ब्राह्मी स्थिति कहते है । साराश यह है, कि अर्जुनको युद्धमें 
प्रवृत्त करनेके लिये गीतामें जो उपदेश दिया गया है, उसका प्रारभ इन दो निष्ठाओंसे 
किया गया है, कि जिन्हे इस ससारके ज्ञानी मनुष्योंने ग्राह्म माना है, और जिन्हे 
कर्म छोडना ” ( साख्य ) और “कर्म करना ” (योग ) कहते है, तथा युद्ध करनेकी 
आवश्यकताकी उपपत्ति पहले साख्यनिप्ठाके अनुसार वतलाई गई है। परतु जब यह 
देखा गया, कि इस उपपत्तिसे काम नही चलता, यह अधूरी है, तव फिर तुरतही योग 
या कर्मयोग-मार्गके अनुसार ज्ञान वतलाना आरभ किया है, और यह वतलानेके 
पश्चातू, कि इस कर्मयोगका अल्प आचरणभी कितना श्रेयस्कर है, दूसरे अध्यायमें 
भगवानने अपने उपदेशको इस स्थानतक पहुँचा दिया है, कि कर्मयोग-मार्गमें 
कर्मकी अपेक्षा वह बृद्धिही श्रेप्ठ मानी जाती है, जिससे कर्म वरनेकी प्रेरणा हुआ 
जिससे तू कदापि पापका भागी न होगा । अंब देखना है, कि आगे कौन-कौनसे प्रश्न 
उपस्थित होते हैं। गीताके सारे उपपादनकी जड दूसरे अध्यायमेंही है, इसलिये 
इसके विषयका विवेचन यहाँ कुछ विस्तारसे किया गया है। 
तीसरे अध्यायके आरभमें अर्जुनने प्रश्न किया है, कि “ यदि कर्मयोग-मार्गमेंभी 
कर्मकी अपेक्षा बुद्धिही श्रेष्ठ मानी जाती है, तो मैं अभी स्थितप्रज्ञकी नाई अपनी बुद्धि- 
को सम किये लेता हूँ, फिर आप मुझसे इस युद्धके समान घोर कर्म करनेके लिये क्यो 
कहते है ? ” इसका कारण यह है, कि कर्मकी अपेक्षा वुद्धिको श्रेष्ठ कह देनेसेही इन 
प्रश्नोका निर्णय नही हो जाता, कि “ युद्ध क्यो करें ? वुद्धिको सम रखकर उदा- 
सीन क्यो न बैठे रहे ? ” बुद्धिको सम रखनेपरभी कर्म-सन्यास किया जा सकता है। 
फिर जिस मनुष्यकी बुद्धि सम हो गई है, उसे साख्य-मार्गके अनुसार कर्मोका त्याग 
करनेमें क्या हर है ? इस प्रश्नका उत्तर भगवान्‌ इस प्रकार देते हैँ, कि पहले तुझे 
साख्य और योग नामक दो निष्ठाएँ बतलाई हैं सही, परतु यहभी स्मरण रहे 
कि किसी मनुृप्यके कर्मोका सवेथा छूट जाना असभव है। जबतक वह देहधारी है, 
तबतक प्रकृति स्वभावत उससे कम करावेगीही, और जब कि प्रकृतिके ये कम 
छठ्तेही नही है, तब तो इंद्वियनिग्रहके द्वारा बुद्धकों स्थिर और सम करके केवल 
कम द्रियोसेही अपने सब कतव्य-कर्मकी करते रहना अधिक श्रेयस्कर है। इसलिये 
कर्म कर, यदि कर्म नही करेगा, तो तुझे खानेतकको न मिलेगा ( गीता हे 


-८ ) | ईश्वरनेही कर्मको उत्पन्न किया है, मनुष्यने श्बरनेही कर्मको उत्पन्न किया है, मनष्यने नहीं। जिस समय ब्रह्म- 


देवने सष्टि और प्रजाको उत्पन्न किया, उसी समय उसने यज्ञकोभी उत्पन्न किया 
था, और उसने प्रजासे यह कह दिया था, कि यज्ञके द्वारा तुम अपनी समृद्धि कर 





नी 
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लछो। जब कि ये यज्ञ बिना कृम किये सिद्ध नही होते, तो अब यज्ञको कमंही। 
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कहना चाहिये। इसलिये यह सिद्ध होता है, कि मनृप्य और कर्म साथही साथ 
उत्पन्न हुए है। प्रत॒ ये कम केवल यज्ञके लियेही हैं, और यज्ञ करना मनुप्यका 
कृर्तव्य है, इसलिये इन कमोके फल मनुष्यको वधनमे डालनेवाले नहीं होते । अब | 7 
यह सच है, कि जो मनुष्य पूर्ण ज्ञानी हो गया, स्वय उसके लिये कोईभी कर्तव्य णेप 
नही रहता, और न लोगोंसेभी उसका कुछ अटका रहता है। परतु इतनेहीसे यह 
सिद्ध नही हो जाता, कि कर्म मत करो। क्योकि कर्म क्रनेसे किसीकोभी छुटकारा 
न मिलनेके कारण यही अनुमान करना पडता है, कि यदि स्वार्थके लिये न हो, तोभी 
अब उसी कर्मको निप्काम बुद्धिसि छोकसग्रहके लिये अवश्य करना चाहिये ( गीता 
३ १७-१९ )। इन्ही बातोपर ध्यान देकर प्राचीन कालमे जनक आदि ज्ञानी ॥॒ 
पुरुषोंने कर्म किये है, और मैभी कर रहा हूँ । इसके अतिरिक्त यहभी स्मरण रहे, 
कि ज्ञानी पुरुषोके कर्तव्योमेंसेही एक मुख्य कर्तव्य है, लोकसग्रह करना" अर्थात्‌ अपने 
वर्तावसे लोगोको सन्मार्गकी शिक्षा देना और उन्हें उन्नतिके मार्गमें लगा देना, ज्ञानी 
पुरुपहीका कततंव्य है। मनुष्य कितनाही ज्ञानवान्‌ क्यो न हो जावे, परतु प्रकृतिके | 
व्यवहारोंसे उसका छुटकारा नही है, इसलिये कर्म छोड़ना तो दूरही रहा, परतु 
कर्तव्य समझकर स्वधर्मानुसार कर्म करते रहता और आवश्यकता होनेपर उसीमे 
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मर जानाभी श्रेयस्कर है ( गीता ३ ३०-३५ ),- इस प्रकार तीसरे अध्यायमें 
भगवानने उपदेश दिया है। भगवानने इस प्रकार प्रकृतिको सब कामोका कर्त॑त्व दे 
दिया, यह देख अर्जुनने प्रश्न किया, कि मनुष्य, इच्छा न रहनेपरभी पाप, क्यों करता 
है ” तव भगवानने यह उत्तर देकर अध्याय समाप्त कर दिया है, कि काम-क्रोध आदि 
विकार बलात्कारसे मनको भ्रष्ट कर देते है, अतएव अपनी इद्वियोका निग्रह करके 
प्रत्येक मनृष्यको अपना मन अपने अधीन रखना चाहिये। साराश, स्थितप्रज्ञकी 
नाई बुद्धिकी समता हो जानेपरभी कर्मसे किसीका छुटकारा नही, अतएव यदि 
स्वार्थक लिये न हो, तोभी लोकसग्रहके लिये निष्काम बुद्धिसे कर्म करतेही रहना 
चाहिये - इस प्रकार करमंयोगकी आवश्यकता सिद्ध की गई है, और भक्ति-मार्गके 
परमेश्वरापणपूर्वक कर्म करनेके इस तत्त्वकाभी, “ कि मुझे सब कर्म अपंण कर ” 
(गीता ३ ३०-३१ ) - इसी अध्यायमें प्रथम उल्लेख हो गया है। 

परतु यह विवेचन तीसरे अध्यायमें पूरा नही हुआ, इसलिये चौथा अध्यायभी 
उसी विवेचनके लिये आरभ किया गया है। किसीके मनमें यह शका न आने पाये, 
कि अवतक किया गया प्रतिपादन केवल अर्जुनको युद्धमें प्रवृत्त करनेके लियेही नूतन 
रचा गया होगा, इसलिये चौथे अध्यायके आरभमें इस कर्मयोगकी अर्थात्‌ भागवत 
या नारायणीय घर्मंकी त्रेतायुगवाली परपरा वतलाई गई है। जव श्रीकृष्णने अर्जुनसे 
कहा, कि आदौ याने युगके आरभमे मैनेही यह कर्मंयोग-मार्ग विवस्वानको, विव- 
स्वानने मनुको और मनुने इक्ष्वाकुको वतलाया था, परतु इस चीचमें यह नप्ट हो गया 


१ 
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था, इसलिये मैने वही योग ( कर्मयोग-माग ) तुझे फिरसे बतराया है। तब 
अर्जुनने पूछा, कि आप विवस्वानके पहले कैसे होगे ? इसका उत्तर देते हुए भगवानने 
बतलाया है, कि साध्ुओकी रक्षा, दुप्टोका नाश और घर्मकी सस्थापना करनाही 
मेरे अवतारोका प्रयोजन है, एवं इस प्रकार छोकसग्रहकारक कर्मोको करते हुएभी 
उनमें मेरी कुछ आसक्ति नही है, इसलिये में उनके पापपुण्यादि फलोका भागी नहीं 
होता | इस प्रकार कर्मयोगका समर्थन करके और यह उदाहरण देकर कि प्राचीन 
समयमें जनक आदिनेभी इसी तत््वको ध्यानमें छाकर कर्मोका आचरण किया है, 
भगवानने अर्जुनको फिर यही उपदेश दिया है, कि “ तूभी वैसेही कर्म कर ।” तीमरे 
अध्यायमें मीमासकोका जो सिद्धान्त वतलाया गया था, कि “ यज्ञके लिये किये गये 
कर्म बंधक नहीं होते ” उसीको अब फिरसे वतलाकर “यज्ञ'की विस्तुत और व्यापक 
व्यास्या इस प्रकारकी है - केवल तिर और चावरूकों जलाना अथवा पशुओको 
मारना एक प्रकारका यज्ञ है सही, परतु यह द्रव्यमय यज्ञ हलके दर्जेका है, और 


सयमारिनिमें कामकोधादि इद्रियन्चत्तियोकों जलाना अथवा “न मम ” कहकर सव 


कर्मोको ब्रह्ममें स्वाह्य कर देना ऊँचे दर्जेका यज्ञ है। इसलिये अब अर्जुनकों ऐसा 
! उपदेश किया है, कि तू इस उचे दर्जके यज्ञके लिये फलाशाका त्याग़ करके कर्म_कर । 
क्योकि मीमासकोंके न्यायके अनुसार यज्ञार्थ किये गये कर्म यदि स्वतत्न रीतिसे वधक 
न हो, तोभी यज्ञका कुछ-न-कुछ फल विना प्राप्त हुए नही रहता, इसलिये यज्ञभी 
यदि निष्काम बुद्धिसेही किया जावे, तो उसके लिये किया गया कर्म और स्वय यज्ञ 
दोनो बंधक न होगे। अतमें कहा है, कि साम्य-बुद्धि उसे कहते है, जिससे यह ज्ञान 


“ हो जावे, कि सब प्राणी अपनेमें या भगवानमे हैं। जब ऐसा ज्ञान श्राप्त हो जाता है, 


2 पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते / - सब कर्मोका लय ज्ञानमे हो जाता है, कर्म 
बधक नहीं होते, बध केवल अज्ञानसे उन्पन्न होता है। इसलिये अर्जुतको यह 
“उपदेश देकर, इस अध्यायको पूरा किया गया है, कि अज्ञानको छोड कर्मयोगका 
आश्रय कर, और छरूडाईके छिये खडा हो जा। साराश, इस अध्यायमें ज्ञानकी इस 
प्रकार ५स्तावना की गई है, कि कु्मयोग-मार्गकी सिद्धिके लियेभी साम्य-बुद्धिस्प 
ज्ञानकी आवश्यकता है। 
कर्मयोगकी आवश्यकता क्‍या है या कम क्यो किये जावे ? इसके कारणोका 
विचार तीसरे और चौथे अध्यायमें किया गया है सही, परतु दूसरे अध्याय साल्‍्य- 
ज्ञानका वर्णन करके कर्मयोगके विवेचनमेंभी वारवार कमकी अपेक्षा वुद्धिही श्रेष्ठ 
बतलाई गयी है, इसलिये यह वतलाना अब अत्यत आवश्यक है, कि इन दो मार्ममें 
कौन-सा मार्ग श्रेष्ठ है। क्योकि यदि दोनो मार्ग एक-सी योग्यताके कहे जाये, 
परिणाम यह होगा, कि जिसे जो मार्ग अच्छा लगेगा वह उसीको अग्रीकार कर 
छेगा, केवछ कर्मयोगकोही स्वीकार करनेकी कोई आवश्यकता नही रहेगी । अर्जुनके 


तभी सव क्रम भस्म हो जाते है, और कर्ताको उनकी कुछ बाध/ नही होती । * स्व 
क॒ 
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मनमें यही शका उत्पन्न हुई, इसलिये उसने पाँचवे अध्यायके आरभमें भगवानसे 
पूछा है, कि “साख्य और योग, इनदोनो निष्ठाओको एकत्न करके मुझे उपदेश 
बीजिये, मुझे केवल इतनाही निश्चयात्मक बतला दीजिये, कि इन दोनोमें श्रेष्ठ मार्ग 
कौन-सा है, जिससे कि मैं सहजही उसके अनुसार वर्ताव कर सकू।” इसपर 
भगवानने स्पष्ट रीतिसे यह कहकर अर्जुनका सदेह दूर कर दिया है, कि यद्यपि 
दोनो मार्ग नि श्रेयस्कर है, अर्थात्‌ एक-सेही मोक्षप्रद है, तथापि उनमें कर्मंयोगकी 
योग्यता अधिक है - “ कमेयोगो विशिष्यते ” ( गीता ५ २ ) । इसी सिद्धान्तको 
दृढ़ करनके लिये भगवान्‌ औरभी कहते है, कि सन्यास या साख्यनिष्ठासे जो मोक्ष 
मिलता है, वही कर्मयोगसेभी मिलता है। इतनाही नही, परतु कर्मयोगमे जो निष्काम 
बुद्धि बतलाई गई है, उसे बिना प्राप्त किये सन्‍्यास सिद्ध नहीं होता, और जब वह 
प्राप्त हो जाती है, तब योग-मार्गसे कर्म करते रहनेपरभी ब्रह्म-प्राप्ति अवश्य हो 
जाती है। फिर यह झगडा करनेसे क्या लाभ है, कि साख्य और योग भिन्न भिन्न है ? 
यदि हम चलना, वोलना, देखना, सुनना, संघना इत्यादि सैकड़ों कर्मोको छाडना ' 
तोभी वे नही छटते, इस दशाम कर्मोको छोड़नेका हठ न कर उन्हे ब्रह्मापंण 
वुद्धिस करते रहनाही वृद्धिमत्ताका मार्ग है। इसलिये तत्त्वज्ञानी पुरुष निष्काम 
करते हैं। ईश्वर तुमसे न यह कहता है, कि कर्म करो, और न यह कहता है, कि 
उनका त्याग कर दो ! यह तो सब प्रकृतिकी च्ीडा है, और वघक मनका धर्म है, 
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है, उसे उन कर्मोकी बाधा नही होती । अधिक क्‍या कहे, इस अध्यायके अतमें यहभी 
कहा है, कि जिसको बुद्धि कुत्ता, चाडाल, ब्राह्मण, गो, हाथी इत्यादिके प्रति सम हो 
जाती है, और जो सर्वभतान्तर्गत आत्माकी एकताकों पहचान कर अपने व्यवहार 
करने रूग॒ता है, उसे वैठे-विठाये ज्द्मानिर्वाणस्पी मोक्ष प्राप्त हो जाता है - मोश- 
प्राप्तिके लिये उसे कही भटकना नहीं पडता, वह सदामुक्तही है ।.. 

छठे अध्यायसें वही विषय आगे चल रहा है, और उसमें कर्मयोगकी सिद्धिके 
लिये आवश्यक सम-बुद्धिकी प्राप्तिके उपायोका वर्णन है। पहलेही श्लोकमें भगवानने 
अपना मत स्पप्ट बतला दिया है, कि जो मनुष्य कर्मफलकी आशा न रख, केवल 
कर्तेज्य समझकर ससारके प्राप्त कम करता रहता है, वही सच्चा योगी अं.र सच्चा 
सनन्‍्यासी है, जो मनुष्य अग्निहोत् आदि कर्मोका त्यागकर चुपचाप चैंठा रहे, वह 
सच्चा सन्‍्यासी नही हैं। इसके वाद भगवानने आत्मस्वतत्नताका इस प्रकार चर्णन 
किया है, कि कर्मंयोग-मार्मेसें बुद्धिको स्थिर करनेके लिये इद्रियनिग्रहरुपी जो कम 
फरना पडता है, उसे स्वयं आपही करे, यदि कोई ऐसा न करे, तो किसी दसरेपर 
उसका दोपारोपण नहीं क्या जा सकता । एसके आगे इस अध्यायमें टद्वियनिपरह 
रूपी योगको साधनाका, पातजल्योगकी दृष्टिसे, मुस्यत वर्णन किया गया 
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जावे, तोभी उतनेसेही काम नही चलता, इसलिये आत्मक्यज्ञानकीभी आवश्यकताके 
विपयमें इसी अध्यायमें कहा गया है, कि आगे उस पुरुषकी वृत्ति “ सर्वभूतस्थ- 
मात्मान सर्वभूतानि चात्मनि ” अथवा “यो मा पश्यति सर्वेत् सब च मयि पश्यति ” 
( गीता ६ २९, ३० ) इस प्रकार सब प्राणियोमें सम हो जानी चाहिये । इतनेमें 
अर्जुनने यह शका उपस्थित की, कि याँद यह साम्यवुद्धिह्पी योग एक जन्ममें सिद्ध 
न हो, तो फिर दूसरे जन्ममेंभी आरभहीसे उसका अभ्यास करना होगा- और 
फिरभी वही दशा होगी - और इस प्रकार यदि यह चक्र हमेशा चलताही रहे, तो 
मनुष्यकों इस मार्गके द्वारा सदुगति प्राप्त होना असभव है। इस शकाका निवारण 
करनेके लिये भगवानने पहले यह कहा है, कि योगमार्गमें कुछभी व्यर्थ नहीं जाता। 
पहले जन्मके सस्कार शेप रह जाते हैं, और उनकी सहायतासे दूसरे जन्ममें अधिक 
अभ्यास होता है, तथा क्रम-क्रससे अतमें सिद्धि मिल जाती है । इतना कहकर भगवानने 
इस अध्यायके अतम अजुनको पुन यह निश्चित और स्पष्ट उपदेश किया है, कि 
कर्मयोग-मार्गटी श्रेप्ठ और क्रमश सुसाध्य है, इसलिये केवल ( अर्थात्‌ फलाशाको 
न छोडते हुए ) कर्म करना, तपश्चर्या करना, ज्ञानके द्वारा कर्मसन्‍्यास करना 
इत्यादि सब मार्गोको छोड दे, और तू योगी हो जा - अर्थात्‌ निष्काम कर्मंग्रोग- 
मार्गका आचरण करने रूग। 
कुछ लोगोका मत है, कि यहाँ अर्थात्‌ पहले छ अध्यायोमें कर्मंयोगका विवेचन 
पूरा हो गया और इसके आगे ज्ञान और भक्तिको 'स्वतत्न' निष्ठा मानकर भगवानने 
उनका वर्णन किया है - अर्थात्‌ ये दोनो निष्ठाएँ परस्पर निरपेक्ष या कमंयोगकी 
वरावरी की, परतु उससे पृथए्‌ और उसके बदले विकल्पके नातेसे आचरणीय हैं। 
सातवे अध्यायसे बारहवे अध्यायतक भक्तिका और आगे शेष छ अध्यायोमें ज्ञानका 
वर्णन किया गया है, और इस प्रकार अठारह अध्यायोंके विभाग करनेसे कम, भक्ति 
और ज्ञानमेंसे प्रत्येकके हिस्सेमें छ छ अध्याय आते है, तथा गीताके समान भाग 
हो जाते हैं। परतु यह मत ठीक नही है । पाँचवे अध्यायके आरभके श्लोकोंसे स्पष्ट 
मालम हो जाता है, कि जब अर्जुनकी मुख्य शका यही थी, कि “ मैं साख्यनिष्ठाके 
अनुसार युद्ध करना छोड दूँ, या युद्धेश भयकर परिणामको प्रत्यक्ष दृष्टिके सामने 
देखते हुएभी युद्धही करूँ? और यदि थुद्धही करना पडे, तो उसके पापसे कैसे 
बचूँ ?” - तब उसका समाधान ऐसे अधूरे और अनिश्चित उत्तरसे कभी होही न 
न सकता था, कि “ ज्ञानसे मोक्ष मिलता है, और वह कर्मसेभी प्राप्त हो जाता है, 
अथवा यदि तेरी इच्छा हो, तो भक्ति नामकी एक और तीसरी निष्ठाभी है। ” इसके 
अतिरिवत यह माननाभी ठीक न होगा, कि जब अर्जुन किसी एकही निश्चयात्मक 
मार्गको जानना चाहता है, तव सर्वेज्ञ और चतुर श्रीकृष्ण उसके प्रश्नके मूल स्वहपको 
छोडकर उसे तीन स्वतत्न और विकल्पात्मक मार्ग बतला दें। सच बात तो यह है, 
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कि गीतामें कर्मयोग' और 'सन्यास' इन्ही दो निष्ठाओका विचार है (गीता ५ १), 
और बहभी साफ साफ बतला दिया है, कि इनमेंसे कमंयोग ही अधिक श्रेयस्कर 
है (गीता ५ २)। भक्तिकी तीसरी निष्ठा तो कही वतलाईभी नही गई है। अर्था 
यह कल्पना साप्रदायिक टीकाकारोकी मनगढ़त है, कि ज्ञान, कम और भक्ति 
तीन स्वतत्न निष्ठाएँ है, और उनकी यह समझ होनेके कारण, कि गीतामें केवल 
मोक्षके उपायोकाही वर्णन किया गया है, उन्हे ये तीन निष्ठाएँ कदाचित्‌ भागवतसे 
सूझी हो (भाग ११ २० ६ )। परतु टीकाकारोके ध्यानमे यह वात नही आई, कि 
भागवत-पुराण और भगवद्गीताका तात्पय एक नही है। यह सिद्धान्त भागवतकार 
कोभी मान्य है, कि केवल कर्मोसे मोक्षकी प्राप्ति नही होती, मोक्षके लिये ज्ञानकी 
आवश्यकता रहती है। परतु इसके अतिरिक्त, भागवत-पुराणका यह भी कथन है, 
कि यद्यपि ज्ञान और नैष्कम्ये मोक्षदायक हो, तथापि ये दोनो ( अर्थात्‌ गीता-अति- 
पादित निष्काम कर्मयोग ) भक्तिके बिना शोभा नहीं देते - “ नैप्करम्यमत्यच्युत- 
भाववर्जित न शोभत्ते ज्ञानमल निरजनम्‌ ' ( भाग १२ १२ ५२, १२ १२)। 
इस प्रकार देखा जाय तो स्पष्ट प्रकट होता है, कि भागवतकार केवल भक्तिकोही 
सच्ची निष्ठा अर्थात्‌ अतिभ मोक्षप्रद स्थिति मानते है । भागवतका न तो यह कहना 
है, कि भगवद्भक्तोको ईश्वरापण बुद्धिसे कर्म ऊरनाही नहीं चाहिये, और न यह 
कहता है, कि करनाही चाहिये । भागवत-पुराणका सिर्फ यह कहना है, कि निप्काम 
कर्म करो अथवा न करो - ये सव भक्तियोगकेही भिन्न भिन्न प्रकार है ( भाग ३ 
२९ ७-१९ ) । भक्तिके अभावसे सब कर्मयोग पुन ससारमे अर्थात्‌ जन्म-मृत्युके 
चक्‍्करमें डालनेवाले हो जाते है ( भाग १ ५ ३४, ३५ ) । साराश, यह है, कि 
भागवतकारका सारा विश्वास भक्तिपरही होनेके कारण उन्होंने निष्काम कर्मयोग- 
कोभी भक्तियोगमेही ढकेल दिया है, और यह प्रतिपादन किया है, कि अकेली 
भक्तिही सच्ची निष्ठा है। परतु भक्तिही कुछ गीताका मुख्य प्रतिपाय विषय नहीं 
है। इसलिये भागवतके उपर्युक्त सिद्धान्त या परिभाषाको गीतामें घसेड देता 
वैसेही अयोग्य है, जैसे कि आममें शरीफेकी कलूम छगाना। गीता इस बातकों पूरी 
तरह मानती है, कि परमेश्वरके ज्ञानके सिवा और किसीभा अन्य उपायसे मोक्षकी 
प्राप्ति नही होती, और इस ज्ञानकी प्राप्तिके लिये भक्ति एक सुगम मार्ग है, परतु 
इसी मार्गके विपयमें आग्रह न कर गीता यहभी कहती है, कि मोक्षप्राप्तिके लिये जिस 
ज्ञानकी आवश्यकता है, उसकी प्राप्ति, जिसे जो मार्ग सुगम हो, वह उसी मार्गस कर 
है.!(गीताका मुख्य विषय तो यही है, कि अत्म अथोत्‌ ज्ञान-प्राप्तिके अनतर मनुष्य 
कर्म क्रे अथवा न करे। इसलिये समारमें जीवन्मुक्त पुरुषोके जीवन व्यतीत करनेके 
जो दो मार्ग दीख पडते है - अर्थात्‌ कर्म करना और कर्म छोडना - वहीसे गीताके 
पा, । इनमेंसे पहले मार्गकों गीताने भागवतकारकी नाई 
ह्‌ ही दिया है, कितु नारायणीय धर्ममे प्रचलित प्राचीन 
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नामही - अर्थात्‌ ईश्वरापंण-बुद्धिसे कर्म करनेको 'कर्मयोग' या कर्मनिष्ठा' और 
ज्ञानोत्तर कर्मोका त्याग करनेको 'साख्य' या 'शाननिप्ठा', येही नाम गीतामें स्थिर 
रखे गये है। गीताकी इस परिभाषाको स्वीकार कर यदि विचार किया जाय, तो दीख 
पडेंगा, कि ज्ञान और कर्मकी वरावरीकी भक्ति नामक कोई तीसरी स्वतत्न निप्ठा 
कदापि नही हो सकती ) (इसका कारण यह है, कि “कर्म करना ” और न करना 
अर्थात्‌ 'छोडना' ( योग और साख्य ) ऐसे अस्तिनास्तिरूप दो पक्षोंके अतिरिक्त 
कर्मके विषयमें तीसरा पक्षही अब बाकी नही रहता) इसलिये यदि गीताके अनुसार 
किसी भक्तिमान्‌ पुरुषकी निष्ठाके विषयमें निश्चय करना हो, तो यह निर्णय केवल 
इसी बातसे नहीं किया जा सकता, कि वह भक्तिभावमें लगा हुआ है, परतु इस 
बातका विचार किया जाना चाहिये, कि वह कर्म करता है या नही ।(भक्ति परमेश्वर- 
प्राप्तिका एक सुगम साधन है और साधनके नातेसे यदि भक्तिहीको योग' कहें (गीता 
१४ २६ ), तो वह अतिम “निष्ठा” नही हो सकती । भक्तिके द्वारा परमेश्वरका 
ज्ञान हो जानेपर जो मनुष्य कर्म करेगा, उसे कर्मनिष्ठ और जो न करेगा, उसे 
साख्यनिष्ठ! कहना चाहिये, पाँचवे अध्यायमें भगवानने अपना यह अभिप्राय स्पष्ट 
बतला दिया है, कि उक्त दोनो निष्ठाओमें कर्म करनेकी निष्ठा अधिक श्रेयस्कर 
परतु कर्मपर सन्यास-मार्गवालोका यह महत्त्वपूर्ण आक्षेप है, कि परमेश्वरका शान 
होनेमें कर्मसे प्रतिवध होता है, और परमेश्वरके ज्ञानविना तो मोक्षकी प्राप्तिही नही 
हो सकती, इसलिये कर्मोका त्यागही करना चाहिये। पाँचवे अध्यायमें सामान्यत' 
यह बतलाया गया है, कि उपर्युक्त आक्षेप असत्य है, और सन्यास-मार्गसे जो मोक्ष 
मिलता है, वही कर्मयोग-मार्गसेभी मिलता है (गीता ५ ५) परतु वहाँ इस 
सामान्य सिद्धान्तका कुछभी स्पष्टीकरण नही किया गया था, इसलिये अब भगवान्‌ 
उस बचे हुए तथा महत्त्वपूर्ण विषयका विस्तृत निरूपण कर रहे हैं, कि कर्म करते 
रहनेहीसे परमेश्वरके ज्ञानकी प्राप्ति होकर मोक्ष किस प्रकार मिलता है। इसी 
हेतुसे सातवे अध्यायके आरभमें अर्जुनसे यह न कहकर, कि मैं तुझे भक्ति नामक 
एक स्वतत्न तीसरी निष्ठा बतछाता हूँ, भगवान्‌ यह कहते हैं, कि - 


सय्यासवतमनाः पार्थ योग युजन सदाश्षयः । 
असशय समग्र मा यथा शास्यसि तच्छुणु ॥ 


“ हे पार्थ | मुझमें चित्तको स्थिर करके और मेरा आश्रय लेकर योग याने कर्म- 
योगका आचरण करते समय, “यथा” अर्थात्‌ जिस रीतिसे मुझे सदेहरहित पुर्णतया 
जान सकेगा, वह ( रीति तुझे बतलाता हूँ ) छुन ” ( गीता ७१ ), और इसीको 
आगेके एलोकमें ज्ञानविज्ञान' कहा है ( गीता ७ २ ) । घनमेंसे पहले अर्थात्‌ ऊपर 
दिये गये 'मय्यासक्तमना ” श्लोकके “ योग युजन्‌  - अर्थात्‌ “ कर्मेयोगका आचरण 
करते हुए ” - ये पद अत्यत महत्त्वपूर्ण है। परतु किसीभी टीकाकारने इनकी ओर 
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विशेष ध्यान नही दिया है। योग अर्थात्‌ वही कर्मयोग है, कि जिसका वर्णन पहले 
छ अध्यायोमें किया जा चुका है, और इस कर्मयोगका आचरण करते हुए जिस 
विधि या रीतिसे भगवानका पूरा ज्ञान हो जायगा, उस रीति या विधिका वर्णन अब 
याने सातवे अध्यायसे प्रारभ करता हेँ- यही इस श्छोकका अर्थ है। अर्थात्‌ पहले छ 
अध्याणोका अगले अध्यायोसे सवध बतलानेके लिये यह श्लोक जानबूझकर सातवे 
अध्यायके आरभमें रखा गया है। इसलिये इस श्लोकके अर्थकी ओर ध्यान न देकर 
यह कहना बिलकुल अनुचित है, कि “ पहले छ अध्यायोंके बाद भक्तिनिष्ठाका 
स्व॒तत्न रीतिसे वर्णन किया गया है। ” केवल इतनाही नहीं, वरन्‌ यहभी कहा जा 
सकता है, कि इस शलोकमें योग युजन्‌' पद जानवूझकर इसी लिये रखे गये हैं, कि 
जिससे कोई ऐसा विपरीत अर्थ न करने पावे । गीताके पहले पाँच अध्यायोमें कर्मकी 
आवश्यकता बतलाकर साख्य-मार्गकी अपेक्षा कर्मयोग श्रेष्ठ कहा गया है, और 
इसके बाद छठे अध्यायमें पातजलूयोगके साधनोका वर्णन किया गया है, जो कर्म- 
योगमें इट्रियनिग्रह कर्ममोगके लिये आवश्यक है। परतु इतनेहीसे कर्मंयोगका वर्णन 
पूरा नही हो जाता। इद्वियनिग्रह मानो कर्मेद्रियोसे एक प्रकारकी कसरत करना ' 
_है। यह सच है, कि अभ्यासके द्वारा इद्रियोकी हम अपने अधीन रख सकते हैं, परतु 
यदि मनुष्यकी वासनाही बुरी होगी, तो इंद्रियोको काबूरम रखनेसे कुछभी लाभ 
नृही होगा। क्योकि देखा जाता है, कि दुष्ट वासनाओंके कारण कुछ लोग इसी। 
इद्रियनिहग्रहरूप सिद्धिका जारण-मारण आदि दुष्कर्मोमं उपयोग किया करते हैं।' 
इसलिये छठे अध्यायमें कहा है, कि इद्रियनिग्रहके साथही वासनाभी “ सर्वेभूतस्थ- 
मात्मान सर्वभूतानि चात्मनि _ की नाई शुद्ध हो जानी चार सर्वभूतानि चात्मनि ” की नाई शुद्ध हो जानी चाहिये (गीता ६ २९), , 


मी वीकि 


और न्रह्मात्मैंक्यहूप परमेश्वरके शुद्ध स्वरूपकी पहचान हुए बिना वासनाकी इस 
प्रकार शुद्धता होना असभव है। तात्पये यह है, कि जो इद्वियनिग्नह कर्मयोगके लिये 
आवश्यक हैं, वह भलेही प्राप्त हो जाय, परतु “रस” अर्थात्‌ विषयोकी चाह मनमें 
ज्यो-की-त्यो बनीहीं रहती हैं। इस रस अथवा विषयवासनाका नाश करनेके लिये 
प्रमेश्वरसबधी पूर्ण श्ञानीकीही आवश्यकता है -यह वात गीताके दूसरे अध्यायमें- 
कही गई है ( गीता २ ५९ ) | इसलिये कर्ममोगका आचरण करते हुएही जिस 
रीति अथवा विधघधिसे परमेश्वरका यह ज्ञान प्राप्त होता है, उसी विधिका अब 
भगवान्‌ सातवे अध्यायसे वर्णन करते है। * कर्मयोगका आचरण करते हुए ”--इस 
पदसे यहभी सिद्ध होता है, कि कर्मंयोगके जारी रहतेही इस ज्ञानकी प्राप्ति कर लेनी 
है, उसके लिये कर्मोको छोड नहीं बैठना है, और इसीसे यह कहनाभी निर्मुल हो 
जाता है, कि भक्ति और ज्ञानको कर्मयोगके बदले विकल्प मानकर इन्ही दो स्वतत्न 
सार्गोका वर्णन सातवे अध्यायंसे आगे किया गया है। गीताका कर्मयोग भागवत 
धर्मसेही लिया गया है, इसलिये कर्मेयोगमें ज्ञान-प्राप्तिकी विधिका जो वर्णन है, वह 
भागवत धर्म अथवा नारायणीय घर्ममें कही गई विधिकाही वर्णन है, और इसी 
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अभिप्रायसे शातिपवंके अतमें वैशपायनने जनमेजयसे कहा है, कि “ भगवदगीतामें 
प्रवृत्ति-प्रधान नारायणीय धर्म और उसकी विधियोका वर्णन किया गया है।” 
( पहले प्रकरणके आरभमें दिये गये श्लोक देखिये )। वैशपायनके कथनानुसार 
इसीमें सन्यास-मार्गकी विधियोकाभी अतर्भाव होता है। क्योकि यद्यपि इन दोनो 
मार्गों कर्म करना अथवा कर्मोको छोडना ” यही भेद है, तथापि दोनोको एकही 
ज्ञानविज्ञानकी आवश्यकता है, इसलिये दोनो मार्गमें ज्ञान-प्राप्तिकी विधियाँ एक- 
ही-सी होती है। परतु जबकि उपर्यवत श्लोकमे “ कर्मयोगका आचरण करते हुए ” 
- ऐसे प्रत्यक्ष पद रखें गये है, तब स्पप्ट रीतिसे यही सिद्ध होता है, कि गीताके 
सातवे और उसके अगले अध्यायोमें ज्ञान-विज्ञानका निरूपण मुख्यत कर्मयोगहीकी 
पूतिके लिये किया है और उसकी व्यापकताके कारण उसमें सन्यासमार्गकीभी 
विधियोका समावेश हो जाता है, कर्मयमोगको छोडकर केवल साख्यनिष्ठाके समर्थनके 
लिये यह ज्ञानविज्ञान नही बतलाया गया है। दूसरी यह वातभी ध्यान देने योग्य है, 
कि साध्य-मार्गवाले यद्यपि ज्ञानको महत्व दिया करते हैं, तथापि वे कर्मको या 
भवितको कुछभी महत्त्व नही देते, और गीतामे तो भक्ति सुगम तथा प्रधान मानी 
गई है, इतनाही क्यो, वरन्‌ अध्यात्मज्ञान और भक्तिका वर्णन करते समय श्रीक्ृष्णने 
अर्जनको जगह-जगहपर यही उपदेश दिया है, कि “तू कर्म अर्थात्‌ युद्ध कर ” 
(गीता ८ ७, ११३३, १६ २४, १८ ६ )। इसलिये यही सिद्धान्त करना पडता 
है, गीताके सातत्रे और अगले अध्यायोमें ज्ञान-विज्ञानका जो निरूपण है, वह पिछले 
छ अध्यायोमें कह्टे गये कर्मयोगकी पूति और समर्थनके लियेही बतलाया गया है, 
यहाँ केवल साख्यनिष्ठाका या केवल भक्तिका स्वतत्न समर्थन विवक्षित नहीं हैं । 
ऐसा सिद्धाग्त करनेपर कर्म, भक्ति और ज्ञान इस प्रकार गीताके तीन परस्पर 
स्वतत्न विभाग नहीं हो सकते । इतनाही नहीं, परतु अब यह विदित हो जायगा, 
कि यह मतभी ( जिसे कुछ लोग प्रकट किया करते है ) केवल काल्पनिक अत्तएव 
मिथ्या है, कि 'तत्त्वमसि' महावाक्यमें तीनही पद है, और गीताके अध्यायभी 
भठारह हैं, इसलिये 'छ त्विक अठारह के हिसावसे गीताके छ छ अध्यायोंके तोन 
समान विभाग करके, पहले छ अध्यायोमें 'त्वम्‌' पदका, दूसरे छ अध्यायोमें तत्‌' 
पदका और तीसरे छ अध्यायोमें असि' पदका विवेचन किया गया है । इस मतको 
काल्पनिक या मिथ्या कहनेका कारण यही है, कि अब तो यह एकदेशीय पक्षही शेप 
नही रहने पाता, जो यह कहे, कि सारी गीतामें केवल ब्रह्मज्ञानकाही प्रतिपादन 
किया गया है, तथा 'तत्त्वमसि” महावाक्यके विवरणके सिवा गीतामें और कुछ अधिक 


नहो है। 


इस प्रकार जब मालूम हो गया, कि भगवदगीतामे भक्ति और ज्ञानका विवे- 
चन क्यों किया गया है, तव सातवेंसे सत्नहवे अध्यायके अततक ग्यारहों अध्यायोकी 
सगति सहजही ध्यानमें आ जाती है। पीछे छठे प्रकरणमें वतला दिया गया है, कि 
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जिस परमेश्वर-स्वरूपके ज्ञानसे बुद्धि रसवर्ज्य और सम होती है, उस परमेश्वर- 
स्वरूपका विचार एक वार क्षराक्षर-दृष्टिसि और फिर क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-दृष्टिसि करना 
पडता है, और उससे अतर्म यह सिद्धान्त किया जाता है, कि जो तत्त्व पिडमे है वही 
ब्रह्माडमे है । | इन्ही विषयोका अब गीतामे वर्णन नही विषयोका अब गीताम वर्णन है। प्रतु जब इस प्र इस प्रकार परमेश्वरके 
स्वरूपका विचार करने लगते हैं, तव दीख पडता है, कि प्रमेश्वरका स्वरूप कभी तो 
व्यक्त ( इद्रियगोचर ) होता है और कभी अव्यक्त। फिर ऐसे प्रश्तोकाभी विचार 
इस निरूपणमें करना पडता है, कि इन दोनो स्वसरूपोमें श्रेष्ठ कौन-सा है, और इस 
श्रेष्ठ स्वरूप कैसे उत्पन्न होता है ” इसी प्रकार अब इस वातकाभी निर्णय करना 
पडता है, कि परमेश्वरके पूर्ण ज्ञानसे बुद्धिको स्थिर, सम और आत्मनिष्ठ करनेके 
लिये परमेश्वरकी जो उपासना करनी पडती है, वह कैसी हो - अव्यक्तकी उपासना 
करना अच्छा है, अथवा व्यक्तकी ” और इसीके साथ साथ इस विपयकी उपपत्ति 
बतलानी पडती है, कि परमेश्वर यदि एक है, तो व्यक्त सुष्टिमें यह अनेकता क्यो 
दीख पडती है ? इन सब विषयोको व्यवस्थित' रीतिसे वतलानेके लिये यदि ग्यारह 
अध्याय छूग गये, तो कुछ आश्चयय नही । हम यह नही कहते, कि गीतामें भक्ति और 
जश्ञानका बिलकुल विवेचनही नही है। हमारा केवल इतनाही कहना है, कि कर्म, 
भक्ति और ज्ञानको तीन स्वतत्न विषय या निष्ठाएँ अर्थात्‌ तुल्यवलकी समझकर, 
इन तीनोमें गीत।के अठारह अध्यायोंके जो अछग अलग और वरावर बरावर हिस्से 
कर दिये जाते है, वैसा करना उचित नही है, कितु सारी गीतामे एकही निष्ठाका 
अर्थात्‌ ज्ञानमूलक और भक्ति-प्रधान कर्म-योगका प्रतिपादन किया है, और साख्य- 
निष्ठा, ज्ञान-विज्ञान या भक्तिका जो निरूपण भगवद्गीतामें पाया जाता है, वह 
सिर्फ कर्मेयोग-निष्ठाकीही पूर्ति और समर्थनके लिये आनुषगिक है, किसी स्वतत्न 
विषयका प्रतिपादन करनेके लिये नही । अब यह देखना है, कि हमारे इस सिद्धान्तके 
अनुसार कर्मयोगकी पूर्ति और समर्थनके लिये बतलाये गये ज्ञान-विज्ञानका विभाग 
गीताके अध्यायोंके क्रमानुसार किस प्रकार किया गया है। 

(सातबे अध्यायमें क्षराक्षर-सृष्टिके अर्थात्‌ ब्रह्माढके विचारको आरभ करके 
भगवानने प्रथम अव्यक्त अथवा अक्षर परतब्रह्मके ज्ञानके विषयमें यह कहा है, कि 
जो इस सारी सृष्टिको - पुरुष और प्रकृतिको - मेरेही पर और अपर स्वरूप 
जानते है, और जो इस मायाके परेके अव्यक्त रूपको पहचानकर मुझे भजते है, 
उनकी वुद्धि सम हो जाती है, तथा उन्हे मैं सद्गति देता हूँ, और फिर उन्होने 
अपने स्वरूपका इस प्रकार वर्णन किया है, कि सब देवता, सब प्राणी, सब यज्ञ, 
सव कर्म और सब अध्यात्म मैही हूँ, मेरे सिवा इस ससारमें अन्य कुछभी नहीं है 
इसके बाद आठवें अध्यायके आरभमें अर्जुनने अध्यात्म, अधियज्न, अधिदैव आँ 
अधिभूत शब्दोका अर्थ पूछा है। इन शब्दोका अर्थ बतछाकर भगवानने कहा है, कि 
इस प्रकार जिसने मेरा स्वरूप पहचान लिया, उसे मैं कभी नही भूलता । इसके बाद 
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इन विपयोका सक्षेपमें विवेचन है, कि सारे जगतमें अविनाशी या अक्षर-तत्त्व कौन-मा 
है, सव ससारका सहार कैसे और कब होता है, जिस मनुष्यको परमेश्वरके स्वरूप- 
का ज्ञान हो जाता है, उसको कौन-सी गति प्राप्त होती है, और ज्ञानके बिना केवल 
काम्य-कर्मे करनेवालेकी कौन-सी गति मिलती है। नें अध्यायमेंभी यही विपय 
है। इसमें भगवानने उपदेश किया है, कि[जों अव्यक्त परमेश्वर इस प्रकार चारो 
ओर प्राप्त है, उसके व्यक्त स्वरूपकी भक्तिके द्वारा पहचान करके अनन्य भावसे 
उसकी शरणमें जानाही ब्रह्म-प्राप्तिका भ्रत्यक्षावगम्य और सुगम मार्ग अथवा राजमार्ग 
है, और इसीको राजविद्या या राजगुद्य कहते है । तथापि इन तीनो अध्यायोमें वीच 
वीचमें भगवान्‌ कर्मयोग-मार्गका यह प्रधान तत्त्व वतलाना नहीं भूले हैं, कि ज्ञानवान्‌ 
या भक्तिमान्‌ पुरुषोको कर्म करतेही रहना चाहिये । उदाहरणार्थे, आठवे अध्यायमें 
कहा है, कि “ तस्मात्सवेंपु कालेप्‌ मामनुस्मर युध्य च ”- इसलिये सदा अपने 
मनमें मेरा स्मरण रख और युद्ध कर (गीता ८ ७), और नवे अध्यायमें कहा है, 
कि “ सब कर्मोको मुझे अपंण कर देनेसे उनके शुभाशुभ फलोंसे तू मुक्त हो जायगा ” 
( गीता ९ २७, २८ ) | ऊपर भगवानने जो यह कहा है, कि सारा ससार मुझसे 
उत्पन्न हुआ है, और वह मेराही सर्प है, वही वात दसवें अध्यायमें ऐसे अनेक उदा- 
हरण देकर अर्जुनको भली भांति समझा दी है, कि “ ससारकी प्रत्येक श्रेष्ठ वस्तु 
मेरीही विभूति है।” फिर अर्जुनके प्रार्थना करनेपर ग्यारहवें अध्यायमें भगवानने 
उसे अपना विश्वरूप प्रत्यक्ष दिखलाया है, और उसकी दृष्टिके सनन्‍्मुख इस बातकी 
सत्यताका अनुभव करा दिया है, कि मैं ही (परमेश्वर) सारे ससारमें चा ओररो 
व्याप्त हूँ। परतु इस प्रकार विश्वरूप दिखला कर और अर्जुनके मनमें यह विश्वास 
करा के, कि “सब कर्मोका करानेवाला मैही हूँ ” भगवाननें तुरतही कहा है, कि 
/ सच्चा कर्ता तो मैही हूँ, तृ नि्मित्तमात्न है, इसलिये नि शक होकर युद्ध कर ” 
( गीता ११ ३३ )। यद्यपि इस प्रकार यह सिद्ध हो गया, कि ससारमें एकही 
परमेश्वर है, तोभी अनेक स्थानोमें परमेश्वरके अव्यक्त स्वरूप कोही प्रधान मानकर 
यह वर्णन किया गया है, कि “ मैं अव्यक्त हूँ परतु मूर्ख लोग मुझे व्यक्त समझते 
है” (गीता ७ २४ ), “यदक्षर वेदविदो वदन्ति ” (गीता ८ ११ )। जिसे 
वेदवेत्तागण अक्षर कहते है, “ अव्यक्तको अक्षर कहते है ” ( गीता ८ २१ ), 
/ भेरे यथार्थ स्वरूपको न पहचानकर मूर्ख लोग मुझे देहधारी मानते हैं” 
(गीता ९ ११), “ विद्याओमें अध्यात्मविद्या श्रेष्ठ ” (गीता १० ३२ ), और 
अर्जुनके कथनानुसार “ त्वमक्षर सदसत्तत्पर यत्‌ ” (गीता ११ ३७ ) । इसीलिये 
बारहवें अध्यायके आरभमें अर्जुनने पूछा है, कि किस परमेश्वरकी - व्यक्तकी 
या अव्यक्तकी - उपासना करनी चाहिये ? तब भगवानने अपना यह मत प्रदर्शित 
किया है, कि जिस व्यक्त स्वरूपकी उपासनाका वर्णन नवे अध्यायमें हो चुका है, 
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वही सुगम है, और दूसरे अध्यायमें स्थितप्रज्ञका जैसा वर्णन है, वेसाही परम भगवद्‌- 
भवतोकी स्थितिका वर्णन करके यह अध्याय पूरा कर दिया है) 

कुछ लोगोकी राय है, कि यद्यपि गीताके कर्म, भक्ति और ज्ञान ये तीन स्वतत्न 
भाग न भी किये जा सके, तथापि सातवे अध्यायसे ज्ञान-विज्ञानका जो विषय आरभ 
£आ है, उसके भक्ति और ज्ञान ये दो १धथक्‌ भाग सहजही हो जाते है, और वे छोग 
कहते है, कि द्वितीय पडघध्यायी भक्तिप्रधान है । परतु कुछ विचार करनेके उपरान्त 
किसीकोभी ज्ञात हो जावेगा, कि यह मतभी ठीक नही है । कारण यह है, कि सातवे 
अध्यायका आरभ क्षराक्षर-सष्टिके ज्ञान-विज्ञानसे किया गया है, न कि भक्तिसे। 
और, यदि कहा जाय, कि बारहवे अध्यायमें भवितका वर्णन पूरा हो गया है, तो 
हम देखते हैं, कि अगले अध्यायोमें ठौर ठौरपर भक्तिके विषयमें वारबार यह उपदेश 
किया गया है, कि जो बुद्धिके द्वारा स्वरूपको नहीं जान सकते, वे. श्रद्धापूर्वक 
दसरोके वचनोपर विश्वास रखकर मेरा ध्यान करें / (गीता १३ २५), 
“जो मेरी अव्यभिचारिणी भक्ति करता है, वही ब्रह्मभूत होता है ” ( १४ गीता 
२६ ), “जो मुझ्नेही पुस्पोत्तम जानता है, वह मेरीही भक्ति करता है” ( गीता 
१५ १९ ), और अतमें अठारहवे अध्यायमें पुत भक्तिकाही इस प्रकार उपदेश 
किया है, कि “ सब धर्मोको छोडकर तू मुझको भज ” ( गीता १८ ६६ ), इस- 
लिये हम यह नही कह सकते, कि केवल दूसरी पड्ध्यायीहीमे भक्तिका उपदेश है | 
इसी प्रकार, यदि भगवानका यह अभिप्राय होता, कि ज्ञानसे भक्ति भिन्न है, तो 
चौथे अध्यायमें ज्ञानकी प्रस्तावना करके ( गीता ४ ३४-३७ ) सातवे अध्यायके 
अर्थात्‌ उपर्युक्त आक्षेपकोके मतानुसार भक्ति-प्रघान षडध्यायीके आरभमें, भगवानने 
यह न कहा होता, कि अब में तुझे वही “ ज्ञान और विज्ञान ” बतलाता हूँ ( गीता 
७ २) । यह सच है, कि इससे आगेके नवे अध्यायमें राजविद्या और राजगुह्म 
अर्थात्‌ प्रत्यक्षावगम्य भक्ति-मार्य बतलाया है, परतु अध्यायके आरभमेंही कह व्यिा 
है, कि “ तुझे विज्ञानसहित ज्ञान बतलाता हैँ ( गीता ९ १ ) । इससे स्पष्ट होता है, 
कि गीतामें भक्तिका समावेश ज्ञानहीमे गया प्रकट किया हैँ। दसवे अध्यायमे 
भगवानने अपनी विभूतियोका वर्णन किया है, परतु ग्यारहवे अध्यायके आरभमें 
अर्जुनने उसेही 'अध्यात्म' कहा है ( गीता ११ १), और ऊपर यह बतलाही दिया 
गया है, कि परमेश्वरके व्यक्त स्वरूपका वर्णन करते समय बीच-बीचमें व्यक्त 
स्वरूपकी अपेक्षा अव्यक्त स्वरूपकी श्रेष्ठताकाभी बाते आ गई है। इन्ही सब वातोंसे 
बारहवे अध्यायके आरभमें अर्जुनने यह प्रश्त किया है, कि उपासना व्यक्त परमे- 
श्वरको की जावे या जअव्यक्तकी ” तब यह उत्तर देकर, कि अव्यक्तकी अपेक्षा 
व्यक्तकी उपासना अर्थात्‌ भक्ति सुगम है, भगवानने तेरहवें अध्यायमें क्षेत्र-क्षेत्रज्का 
ज्ञान! वतलाना आरभ कर दिया, और सातवे अध्यायके आरभके समान चौदहवे 
अध्यायके आरभमेंभी कहा है, कि / पर भूय प्रवक्ष्यामि ज्ञानाना ज्ञानमुत्तमम्‌ ” - 
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फिरमसे में तुझे बही शानबिशान' पूरी सरहने बताता हैं ( गीता १८ १ )। घस 
जशञानया यर्णन करते समय भगितका सूय या सदधभी टटने नहीं पामा है। इससे यह 
बात सप्ट मालूम हो जातो है, मि! भगवानका उर्प्य और जान इसे दोनोंगों 
पृथक रोपतिसे कतलानेगा नी था, वियु सागवे अछायां जिस ज्ञान-यिजानवा 
जारभ पिया गया है, उसीमें दोनो एवज गेंथे दिये गय है । भणित भिन्न है और कान 
भिन्न है - यर मएना उस मसंप्ररायके अभिभानियानी नाममज्ञी ऐ, बारतवर्में गीताया 
अभिप्राय ऐसा नहीं ऐ। अव्यकतोपासायार्में ( ज्ासमार्गमें ) अध्यास्मधियारसे परमे- 
श्यरके स्प्रपत्रा जो शान प्राएा वर रेला पए्ना है, वही भक्ति-मागमेमी आवश्यक 
४, परतु व्यसतोंताससामे ( भवित-मार्गम ) आरभमे बार क्वात दुसरोसे श्रदापूर्वक 
ग्रहण निया जा सफता है ( गीता १३ २७ ), इसलिये भवित-मार्ग प्रत्यक्षायगम्य 
और गसामान्यत सभी छोगोके झिये सुखझारक है ( गीता ९ २ ), और जान-सार्ग 
( था अख्यातोपासना ) ससेशमंय ( गीता १२ ५४ है - बस, इसने अतिरिसत इन 
दो साधनोम गीताको दुष्टिसे और मुछमी भेद सही है। परमेश्यर-स्वरूपता ज्ञान 
प्राप्त करके बुद्धितों सम शरनेरा छो नमयोंगफा उ्देण्य था साध्य है, यह इन दोनों 
साधनोंके द्वारा एयन्सानी प्राप्त होता है। इसलिये चाहे व्यगतोपासना मीजिये 
या अव्ययतोपासना, भगवाननग दोनों एकटी समान ग्राप्ठ है। तथापि ज्ञानी पुरप- 
फोभी उपासनाकी भोष्ठी-अहुत आवश्यकता होतीही है, इसलिये चतुविध भक्‍तोमें 
भपितमान्‌ ज्ञानीकों श्रेप्ठ कट्ार ( गीता ७ १७ ) भगपानने शान और भव्लिके 
विरोधको हटा दिया है। छुछभी हो, परतु जब कि शान-विज्ञानया वर्णन किया जा 
रहा है, तब प्रसगानुमार एफ-आध अध्यायमे व्यमतोपासनाका और फ़िसी दूसरे 
अध्यायर्में अव्यकत्तोपासनाका विशेष वर्णन हो जाना अपसन्टिये है। परतु उतनेहीसे 
यह संदेह न हो जावे, कि ये दोनो पृथक पृथक हैं, इसलिये परमेश्वरके व्यक्त 
स्वरुपका वर्णन करते समय व्यक्त स्वम्-प्पकी अपेक्षा अव्ययत्तकी श्रेष्ठता और अव्यक्त 
स्वरुपका वणन करते समय भग्ितिकी आवश्यकता वतला देनाभी भगवान्‌ नहीं भूले 
हैं। अब विश्वरूपके और विभूतियोंके वर्णनमेही त्तीन-चार अध्याय ऊंग गये हैं, इस- 
लिये यदि उन तीन-चार अध्यायोकों ( पर्ध्यायीकों नही ) स्थूलमानसे “'मक्तिनमाग 
ताम देनाही किसीकों पसद हो, तो ऐसा करनेमें कोई हानि नहीं। कुछभी कहिये 
परतु यह तो निश्चित रूपसे मानना पडेगा, कि गीतामें भक्ति और ज्ञानकों ने 
तो पृथक्‌ किया है, और न इन दोनो मार्गोको स्वतत्भी कहा है। सक्षेपर्में उक्त 
निरूपणका यही भावार्थ ध्यानमे रहे, कि कर्मयोगमें जिस साम्य-बुद्धिको प्रधानता 
दी जाती है, उसकी प्राप्तिके लिये परमेश्वरके सर्वव्यापी स्वरूपका श्ञान हो जाना, 
चाहिये, फिर यह ज्ञान चाहे व्यक्तकी उपासनासे हो, चाहे अव्यकतकी, सुग़मताके 
अतिरिक्त इनमें अन्य कोई भेद नहीं है, और गौतामें सातवेंसे लगाकर सत्रहवे 
अध्यायतक सब विपयोको 'ज्ञानविज्ञान'को अध्यात्म” यही नाम दिया गया हैं। 


गीताध्याय-लंगति छ६६ 


जब भगवानने अर्जुनके कर्मचक्षुओको विश्वरूप-दर्शनके द्वारा यह प्रत्यक्ष 
अनुभव करा दिया, कि परमेश्वरही सारे ब्रह्माडमें या क्षराक्षर-सृष्टिमें समाया 
हुआ है, तब तेरहवे अध्यायमें ऐसा क्षेत्र-क्षेत्ज्ञ-विचार बतलाया है, कि यही परमेश्वर 
पिंडमें अर्थात्‌ मनुष्यके शरीरमे थी ज्ञान है बहा रजत पा क्षेत्रमें आत्माके रूपसे निवास करता है, और 
इस आत्माका अर्थात्‌ क्षेत्रजका जो ज्ञान है, पी शत हक काम आम मात्माका 
शान है । प्रथम परमात्माका अर्थात्‌ परब्रह्मका “ अनादिमत्पर ब्रह्म |” इत्यादि 
प्रकार-से उपनिषदोके आधार-से वर्णन करके आगे वतलाया गया है, कि यही क्षेत्र- 
क्षेत्ज्ष-विचार प्रकृति' और पुरुष” नामक साख्य-विवेचनमें अतर्भूत हो गया है, 
(और अतमें यह वर्णन किया गया है, कि जो 'प्रकृति' और (पुरुष के भेदको पहचान- 
कर अपने ज्ञानचक्ष॒ओ के द्वारा निर्गुण परमात्माको जान लेता है, वह मुक्त हो जाता 
है। परतु उसमेंभी कर्मेयोगका यह सूत्र स्थिर रखा गया है, कि “ सूब काम प्रकृति 
क्रती है, आत्मा कर्ता नही है - यह जाननेसे कर्म बधक नही होते ” ( गीता १३ 
), और भक्तिका  ध्यानेनात्मनि पश्यन्ति ” ( गीता १३ २४ ) यह सूत्रभी 
स्थिर रखा है। चौदाहवें अध्यायमें इसी ज्ञानका वर्णन करते हुए साख्य-शास्त्नके 
अनुसार बतलाया गया है, कि सर्वत्ञ एकही आत्मा या परमेश्वरके होनेपरभी 
प्रकृतिके सत्त्व, रज और तम गुणोंके भेदोंके कारण ससारमें वैचित््य उत्पन्न होता 
है। आगे कहा गया है, कि जो मनुष्य प्रकृतिके इस खेलको जानकर और अपनेको 
कर्ता न समझ भक्तियोगसे परमेश्वरकी सेवा करता है, वही सच्चा त्रिगणातीत या 
मुक्त है। अतमे अर्जुनके प्रश्न करनेपर स्थितप्रश् ओर भक्तिमान्‌ पुरुषकी स्थितिके 
समानही त्रिगुणातीतकी स्थितिका वर्णन किया गया है। श्रुति-ग्रथोमें परमेश्वरका 
कही कही वृक्षरूपसे जो वर्णन पाया जाता है, उसीका पद्रह॒वें अध्यायके 
आरभमें वर्णण करके भगवानने वतलाया है, कि जिसे साख्यवादी “ प्रकृतिका 
पसारा ” कहते है, वही यह अश्वत्थ वृक्ष है, और अतमे भगवानने अर्जुनको यह 
उपदेश किया है, कि क्षर और अक्षर दोनोके परे जो पुरुषोत्तम है, उसे पहचानकर 
उसकी “भक्ति” करनेसे मनुष्य कृतकृत्य हो जाता है, तृभी ऐसाही कर। सोलहवें 
अध्यायसें कहा गया है, कि प्रकृतिभेदके कारण ससारमें जैसे वैचित््य उत्पन्न होता 
है, उसी प्रकार मनुष्योमेंभी दो भेद अर्थात्‌ दैवी सपत्तिवाले और आसुरी सपत्तिवाले 
होते हैं, इसके बाद उनके कर्मोका वर्णन किया गया है, और यह वतलाया गया है, 
कि उन्हे कौन-सी गति प्राप्त होती है। अर्जुनके पूछनेपर सत्रहवे अध्यायमें इस 
बातका विवेचन किया गया है, कि ल्विगुणात्मक प्रकृतिके गुणोकी विषमताके कारण 
उत्पन्न होनेवाला वैचित्य श्रद्धा, दान, यज्ञ, तप इत्यादिमेंभी दीख पडता है। इसके 
वाद यह बतलाया गया है, कि “<# तत्सत ' इस ब्रह्मनिर्देशके तत' पदका अर्थ 
/ निष्कामबुद्धिसे किया गया कर्म ” और सत्‌” पदका अर्थ “ अच्छा परत काम्य- 
बुद्धिसे किया गया कर्म “ होता है, ओर इस अर्थके अनुसार वह सामान्य ब्रह्म-निर्देशभी 








